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مقدمة المترجم 


الثقافة 

موضوع هذا الكتاب هو «الثقافة»» وبتعبير أدق» الثقافة من 
وجهة نظر أنثروبولوجية. وكلمة «ثقافة؛ نسمعها كثيراً ونقرؤها كثيراً 
ونستعملها كثيراً فى أحاديثناء من دون أن نعير كثيراً من الانتباه 
لبجناها الدقين أن جعاول تعديدها" تسنيدا ملسا انها عن توغ 
الكلمات المطاطة. مثل «حضارة» و«معرفة» و«سلام» ‏ التي كثيرا مأ 
تستعمل لمَلْء فراغ مفهومي أو معرفي من دون الاهتمام بالدقة في 
الاستعمال. 

وهذا ما يحدو بنا إلى أن نبدأ بالبحث عن تعريف دقيق لهذه 
الكلمة. يعود أصل الكلمة الإنجليزية للثقافة (16056©) إلى اللاتينية 
(3ناالنه) التي تعني «التربية». وقد شاع استعمال الكلمة بدءاً من 
منتصف القرن التاسع عشر بمعنى تلك القدرة الإنسانية الشاملة على 
التعلم ونقل المعارف واستخدامها في الحياة. وأصبح مفهوم الثقافة 
من المفهومات المركزية التي تعالجها الأنثروبولوجيا في القرن 
العشرين» وكان هو في ذلك يشمل كل ظواهر حياة الإنسان خارج 
نطاق الوراثة البيولوجية. 


في البدء تجدر الملاحظة أن «الثقافة» كما يراها معظم الباحثين» 
هي شيء إنساني خاص» ينفرد به الجنس البشري من دون الأجناس 
الأخرى» وهى تشمل السلوك والأشياء المادية التى تصاحب السلوك. 
والتراث يشمل اللغة والأفكار والمعتقدات والعادات والرموز 
والمؤسسات الاجتماعية والأدوات المادية والتقنيات والأعمال الفنية 
والطقوس والاحتفالات» بالإضافة إلى أشياء أخرى. والملاحظ أن 
استخدام التراث ومكوناته يعتمد على قدرة لا يمتلكها إلا الإنسان» 
وهي المدرة على التفكير المنطقي أو التجريد. ويستعمل الكثير من 
علماء الحقل تعبير الترميز (2501128/ز5) للإشارة إلى تلك القدرة 
الذهنية الفريدة التى يمتلكها البشرء وهى القدرة على إلصاق معان 
بالأشياء والأحداث» معان لا يمكن الوصول إليها عن طريق الحواس 
وحدها. ولدينا مثال جيد فى اللغة» فكلمة «كلب» مثلاً لا شىء ماديا 
يربطها بمعناهاء بالحيوان الذي تشير إليه» فمعناها ليس مرتبطأا 
ارتباطاً عضوياً بالأصوات المنطوقة أو بالأحرف المكتوبة على ورقة. 
وهكذا يكون الرابط بين الكلمة ومعناها رابطأً استنسابياً اعتباطياً من 
إنتاج الذهن الإنساني. 


ما هى الثقافة؟ 

من أقدم التعريفات وأشدها رسوخاً وثباتاً كان التعريف الذي 
قدمه إدوارد بورنيت تايلور (102ئز1 غأعمعنا8 8053:0) فى بذاية كتابه 
الثقافة البدائية (ء ءادن ءمنئنن,2) (1871) حيث عر 5 الثقافة بأنها 
«. . . تلك الوحدة الكلية المعقّدة التى تشمل المعرفة والإيمان والفن 
والأخلاق والقانون والعادات» بالاضاف إلى أي قدرات وعادات 
أخرى يكتسبها الإنسان بوصفه عضواً في مجتمع». وفي كتابه 
الآنثروبولوجيا (1881) أضاف تايلور أن الثقافة» بهذا المفهوم.» هي 
شيء لا يمتلكه الإنسان. 


ومع التقدم الحاصل في علم الأنثروبولوجياء قدم علماء آخرون 
تعريفاتهم الخاصة لمفهوم «الثقافة» وكانت تلك التعريفات مبنية على 
المكتشفات الجديدة في الأنثروبولوجيا. وتكائرت تلك التعريفات 
حتى أن عالمي الأنثروبولوجيا الأميركيين أ. ل. كروبر ..آ .ه) 
(1206562 وكلايد كلوكون (هطدطتاءن1؟1 0146) أثبتا في كتابهما 
الثقافة: مراجعة نقدية للمفهومات والتعريفات (1952) 164 تعريفا 
يتراوح بين «السلوك المثقف» إلى «الأفكار في العقل»» إلى «التركيب 
المنطقي»» إلى «آلية الدفاع النفسية»» وما إلى ذلك. إلا أن التعريف 
المفضل عندهما وعند كثير غيرهما من الدارسين في هذا الحقل. هو 
أن الثقافة «عملية تجريدية»» وبعبارة أكثر تحديدأ «تجريد مستخلص 
من السلوك». 


ويحاجج كروبر وكلوكون بأن الثقافة هي تجريد بالقول بأنه لو 
كانت الثقافة بنفسها سلوكاء لكانت» بما هي كذلك. موضوعا لعلم 
النفس» وبذلك استنتجا بأن «الثقافة هي تجريد مأخوذ من السلوك 
الملموس ولكنها ليست سلوكاً بذاتها" . 

وقد أدى هذا التعريف إلى إثارة تساؤلاات حول حقيقة الثقافة 
نواضفها لامتعرة تجرين بولا ممكة لشي مجره لا وجود: لذ ماديا 
في العالم المشامّد أن يكون موضوعاً ل وبحث: فانية الفخار 
واحتفال الزفاف هما شيئان ملموسان محسوسان. وليسا تجريديين. 
وحاول ليزلي وايت (16ئط/ا عناوم1) أن يقدم حلاً لهذا الإشكال في 
مقالته «مفهوم الثقافة» (1959) حين أكد أن القضية ليست في ما إذا 
كانت الثقافة شيئاً حقيقياً أو مجردأء بل القضية كل القضية هى فى 
السياق الذي يجري فيه التأويل العلمى» فعندما يُنظر إلى الأشياء 
والأحداث في سياق علاقاتها بالكائن الإسسائن: فهي تؤلف السلوك؛ 
وعندما ينظر إليها ليس من خلال علاقاتها بالإنسان بل علاقتها بعضها 
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ببعض» فهي تصبح ثقافة. وهذا هو التمييز ذاته الذي طبقه علماء 
اللغة على الكلمات على مدى سنين طويلة : عندما ننظر إلى الكلمات 
من خلال علاقتها بالإنسان» أي من حيث إنها أفعال صادرة عن 
فاعل» فهي تُصئّف في خانة السلوك/ وعندما يُنْظر إليها من خلال 
علاقاتها ببعضهاء حيث نرى المعجم والصرف والنحو وما إلى 
هنالك» فهي تصبح لغةء وبهذا لا تكون موضوعا للدراسة النفسية بل 
للدراسة اللغوية. ومن هنا يمكننا القول إن الثقافة هي الاسم الذي 
يطلقه الدارسون على أنواع من الأشياء والأحداث التي تعتمد على 
«الترميز؛» أي على النطق والكلام» والتي يُنظر إليها في سياق يتجاوز 
ما هو بشري. 


وبما أن الثقافةء» كما أسلفناء ناجمة عن مقدرة لا يملكها إلا 
الإنسان» فقد برز السؤال الآتي في حقل الدراسات الثقافية: هل 
الغازق ني عقن الاماة: ولاغ م البعراناتك الأدتى هيو قارف اق 
التوع آم كن الدرعة؟ وهذااسوال لوويصة لدجوانا امنا حت 
اليوم. 


إلا أن أحداً من القائلين بفكرة أن الفارق العقلي بين الإنسان 
والحيوان هو فارق في الدرجة لم يتمكن من تقديم أي إثبات على 
ذلك أو على أن الحيوان قادرء ولو بأدنى الدرجات». على ممارسة 
تلوكاف حملت ها البق ضييوما »من مقل تذكن الأعناد المقلمة 
وتصنيف الأقارب في أصناف مميزة للتمييز بين الأعمام وأبناء 
الأعمام مثلاء وتحديد مفهوم زنا المحارم وتحريمه» فليس هناك 
طلقا ما ثبت أن أيا مخ 'الكاتنات النحنة :فى :ها سو الأنسان»: قادز 
على استيعاب مثل هذه المفهومات أو البتل كاف فكما صرح تايلور 
فى كتابه الأنثروبولوجيا أن هناك «فجوة ذهنية واسعة بين أدنى 
البدائين من النثثر وأعلى: القرود تمقيداة. 
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وباعتماد هذا التمييز» فإن السلوك الذي ينبغي تصنيفه إنسانيا 
هو السلوك المعتمد على «الترميز؛ وليس أي نوع آخر من السلوك من 
مثل السّعال أو التثاؤب أو التمطيط» التى هى سلوكات لا تميز البشر 
بدواتوني ولع آنا لا عرف تدوى النايل عن الشمايات الععيية 
التشريحية الداخلة في عملية الترميزء فإن من المنطقي الاستنتاج أن 
هذه العملية تحصل في الجهاز العصبي المركزي» وبخاصة في مقدم 
الدماغ» ونذكر هنا أن الإنسان يمتلك دماغاً كبيراً بكل المقاييس» إلا 
أن الآليات التفصيلية الداخلة فى تلك العملية لاتزال مجهولة لدينا 
عن الان وس عفن الارسية أن كي مامطى لؤلةتها ان قن 
بعض السلالات» في نقطة زمنية ما في أثناء تطور الكائنات الحيوانية 
العليا أدى إلى ظهور القدرة على الترميز وتجليها في السلوك الظاهر. 
ليس هناك في ذلك مرحلة انتقالية فإما أن يكون الكائن الحي قادراً 
على الترميز أو لا يكون» وليس هناك حل وسط. وإننا لواجدون 
نموذجاً واضحاً لذلك في حياة هيلين كيلر؛ عندما حصلت كيلر على 
القدرة على الانعتاق من عزلتها التى كانت مفروضة عليها يسبب 
العمى والصمم» بمساعدة معلمتها آن سوليفان» وتمكنت من إقامة 
الاتصال مع عالم المعاني والقيم الإنسانية» كان التحول في عقلها 
فورياً وليس بالتدريج. 


ولكن إن كانت الجوانب العصبية التشريحية في عمليات الترميز 
في حكم المجهول بالنسبة إليناء فإن هناك الكثير مما نعرفه عن تطور 
العقل أو عمليات التفكر. 

يُنظر إلى تطور إعمال الفكر على أنه يمر بمراحل أربع؛ كلها 
تهدف إلى تحسين نوعية حياة الإنسان وحمايتها. المرحلة الأولى هي 
ترسلة المتفكيى اللجسط» .شين يتدوم انلو لك ضر اط رق لمم زات 
الجبلية في الكائن المستجيب والمثير العارض» كما يحصل عند 
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إغماض العين عند التعرض للضوء الساطع. المرحلة الثانية هي 
مرحلة المنعكس الشَرْطي حيث تأتي الاستجابة من قبل الكائن 
المستجيب ليس وفقا لخصائص جبلية وإنما وفقا لمعان يكون المثير 
قد اكتسبها بالنسبة إلى الكائن على أثر تجربةٍ ماء كما في استجابة 
الكلب لسوت الخرس فى تحر بافلوفت: "الثالتة هن سمريحلة اعمال 
الأدوات لتحقيق عاراك د كما نرى في استعمال الشمبانزي 
للعصا لضرْب عناقيد الموز للحصول على الثمرة» فهنا تكون استجابة 
الشمبانزي محكومة بعناصر داخلة فى طبيعة عناصر العملية (العصاء 
العزرةة عه النفسة د الجر كفك الحفتلة) ا إلة انا ليفط هنا حول 
عنصر جديد في العملية هو ممارسة الكائن لقَدْر من السيطرة على 
العالم الخارجي. أما المرحلة الرابعة فهي المرحلة الرمزية حيث 
يتحدد السلوك عن طريق الاستجابة لمعانٍ غير داخلة في طبيعة 
غناضر العمل بو ]سما ترمد لبها" اعلينان ا وتااسط فن: تطون هده 
المراحل ازدياد مقدار أثر الرمزية في كل مرحلة عن سابقتهاء حيث 
يأخذ الشىء أو الحدث معنى مناه الماشر وان كات :مرتيطا نه 
وبهده العملية بيبتطيع الكائق ابخيضان أشنا غير عباشترة بريطها 
بإشارات غير منظورة مباشرة» ما يعزز قدرته على استجلاب المنافع 
ودرء المضار. 


ويُلاحظ أنه بينما يبقى الكائن في المرحلتين الأوليين تحت 
نجه العالم الخارسي بالكافل فى كتجاح لالميراح انه فى 
المرحلة الثالثة يأخذ بممارسة قدر من السيطرة على هذا العالم عن 
طريق الأدوات (كالعصا فى حالة القرد الموصوفة أعلاه). وبما أن 
مراحل عملية إعمال الفكر هي تراكمية بطبعها بحيث يفيد الكائن من 
الخير اعه التى: اكقبيكيا قن مزحلة نا للفيينها إلى الشركلة اللاحقف 
فإق المرصيلة الزائعة كنيد تطوراً مبنياً على التجريد الذي تم التوصل 
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إليه في المراحل السابقة» وهي بذلك تؤدي إلى المزيد من السيطرة 
على البيئة والمزيد من التحرر من القيود المادية التي تفرضها تلك 
البيئة. ١‏ 

وهكذا يُمكن أن يُنظر إلى هذا التطور على أنه انتقال متدرج من 
حالة الغريزية (حيث تكون استجابات الكائن محكومة بخصائصه 
الجبلية) إلى حالة من التنوع والحرية في اختيار السلوك الذي يُرى 
مناسبأء وتكون هذه الحالة قابلة للنقل للآخرين بالتعلم والتعليم من 
فرد إلى آخر ومن جيل إلى آخر. ويكون تراكم ذلك كله نظام جوهره 
المعاني التي لا تُدرَّك بالحواس وحدها. وهذا النظام هو ما ندعوه 
بالثقافة. وهكذا تكون الثقافة عبارة عن عالم يصنعه الإنسان» وتمكنه 
من صنعه القدرةٌ على الترميزء على إلحاق معانٍ غير مباشرة 
تجريدية» بالأشياء والأحداث. 

وتكتسب الثقافة حياة واستمرارية خاصتين بهاء وهي تتطور على 
نحو ليس بالمستطاع تفسيره بشكل مرض» بحيث يصبح وجودهء بما 
يحمل من لغة ومعتقدات وأدوات وأعرافء. . . . إلخ» خارجا عن 
نطاق إرادة الفرد بذاته. وهو بذلك يخدم في حماية حياة المرء 
وتحسين نوعيتها. 

ثم إن كل مجموعة من الناس (قبيلة» أمة) تطور أنظمتها 
الخاصة من ضمن ما يمكن تسميته ب «ثقافتها الخاصة»ء التي تشترك 
فيها مع مجموعات أخرى ببعض الخصائص وتنفرد فيها بخصائص 
أخرى. ومن وجهة بنيوية» يمكن أن ندعو الثقافة العامة بال عنا1.288 
(الخصائص العامة التي تميز التراث بشكل عام) بينما تكون الثقافة 
الفردية للمجموعات بمثابة ال 1م28 (الخصائص الخاصة التى تميز 
كل ثقافة بذاتها). والذي يحكم هذه الدراسة (التي يمكن أن ندعوها 
بالاجتماعية التراثية (1]058[1دا©50©106)) هو النظر إلى المتغيرات فى 
الثقاقاكالميتعلقة مين المسط: السادفع الماش رالموارد” المجاعدة 
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ودرجة التطور في الاستعمال اللغوي وصنع الأدوات وما إلى هنالك. 


وللثقافة في حياة الإنسان الفرد أثر لا يمكن تحديد مداه بدقة 
ولا يمكن أن يُنْكرء فالطفل يدخل العالم من دون فكرة مسبقة ومن 
دون ثقافة. وتتشكل شخصيته وسلوكاته ومواقفه وقيمه ومعتقداته 
بالثقافة التي تحيط به من كل جانب. إن سيطرة الثقافة على المرء 
تبلغ من القوة حداً يجعله ينصاع لأوامره ونواهيه حتى في ما يعاكس 
نوازعه الفطريةء فنجد الشاب» مثلا يضبط نازع الجنس لديه حتى 
يتزوجح» ونجد المرء يمتنع عن تناول الطعام على الرغم من حاجته 
إليه ومع توفرهء لدواع تفرضها الثقافة» كالأطعمة التي تُعتبر محرمة 
في ثقافة معينة. كما يمكن أن يدفع الأثر الثقافي المرء حتى إلى 
الانتحار وإنهاء حياته (بما يناقض غريزة بقاء الذات) هربا من العار أو 
الخزي مثلاً. وهكذا نجد أن الثقافة تمارس أثراً قوياً في حياة المرء 
يفوق في شدته وجدته حتى النوازع الفطرية. 


وهذا ما حدا بالكثير من الباحثين إلى النظر في التأثير الذي 
تماريفة النعوالتن البو اوه [الكاضة بالقرة) التو امل التقافية (الانية 
من المجتمع والمحيط الثقافي) في تشكيل الشخصية الإنسانية» فلا 
شك في أن كلا هذين العاملين (بتفاعلهما) يؤدي دوره في تشكيل 
تلك الشخصية وتطورها. ويستحيل في الواقع عملياً فصل وتحديد أثر 
كل من العاملين عن أثر الآخرء فلو كان العامل الثقافى مثلا هو 
المَعْتّبر «الثابت»» فيكون «المتغير» هو العامل البيولوجي في الفرد 
سدراننه النعية و لسكا تعوالقلك: واكرها فى لان كرا بيد 
الدارس للثقافة والشخصية نفسه مدفوعاً إلى أن يأخذ بعين الاعتبار ما 
يمكن تسميته ب «الشخصية النموذجية» التي يراها سائدة في مجتمع ما 
أو ثقافة ما (الشخصية الأوروبية» الشخصية الأميركية.... إلخ). 
على الرُغم من مقدار التعميم في هكذا ممارسة. 
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ومع نشوء الاستعمار الأوروبي وانتشاره واحتكاك الأوروبيين 
بشعوب البلاد الأصلية وقبائلهاء نشأت نزعة سّميت في ما بعد 
ب «التمحور الثقافى العرقى» أو التعصب العرقى (متوعأمعهمصطا8)» 
حيث أخذ الرجل الأبيض ينظر إلى الشعوب الأخرى ذات الثقافات 
المختلفة عن تراثه على أنها متخلفة أو همجية. ولم يكن الأوروبي 
الأبيض قادرا على تصور وجود حضارة حقيقية خارج حضارته أو 
على تصور فكرة أن يكون هناك «آخر» مختلف عنه مساو له فى 
الإنسانية. إلا أن الوضع تغير مع تنامي المعرفة بالثقافات الأخرى 
والنظرة إلى أن الشعوب ذات الثقافات المختلفة تعيش بحسب 
قوانينها الخاصة المستقاة من بيئتها الخاصة» وهذا ما أدى إلى نشوء 
النظرة المعروفة باسم «النسبية الثقافية»؛. وتقضي هذه النظرة بعدم 
جواز إصدار الأحكام على التراثات المختلفة وتصنيفها على أنها 
(أسمى» أو «أدنى» من غيرها على سُّلْم ثقافي مفترض» فمثلا توصل 
عدد من علماء الأنثروبولوجيا إلى عدم جواز الحكم على جانب 
تراثي معيّن (مثل النَّسَب الأبوي مقابل النسب الأمومي أو الزواج 
التعددي مقابل الزواج الأحادي) بأنه في ثقافة ما أدنى أو أعلى منه 


وبينما لا يمكن الحكم علمياً ومنهجياً على ثقافة ما بأنها أفضل 
أو أسوأ من غيرها في المطلق أو بالنسبة إلى قيم وأخلاقيات عامة لا 
يمكن قياسها علمياء فإن هناك مقاييس علمية تتيح إجراء مثل هذه 
التقويمات. والمقياس الأسمى فى هذا المجال هو أن وظيفة ثقافة هى 
عدا نضا لكات أكتر آنا واكك قاررية [لاتشيواره وبعين: تظهن القافة 
ما بأن لديها القابلية لتحقيق هذه الأهداف. فيمكن تصنيفها بأنها 
«أعلى» من ثقافة غيرها التى لا تملك هذه القابلية أو تملكها بدرجة 
أقل» فالزراعة مثلاً هي رسقلة أنشدل كاسن الفوت فق الطنية 
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واستعمال الأدوات وتسخير الحيوانات وتسخير الطاقات الطبيعية. كل 
ذلك يؤدي إلى تحسين نوعية حياة الإنسان وتحريره للالتفات إلى 
أعمال أخرى. وكذلك فإن الثقافة التى تمتلك من الوسائل الطبية ما 
يمكنه من علاج الأمراض تكون لأعلى) من الثقافة التي لا تمتلك 
هذه الوسائل. وهذا ما يمكن قياس نتيجته بدراسة نسب الوفيات فى 
المجتمع. إلا أنه من غير المقبول القول إن الأفراد في شعب ما ذي 
ثقافة متقدمة في هذه المقاييس هم أسعد من الأفراد في شعب ذي 
ثقافة متأخرة فيهاء أو إنهم أعلى في سُلْم الكرامة الإنسانية» فالسعادة 
والكرامة هما في القيم التي لا تقبل القياس بهذا المعيار. 

وكان تأثير البيئة الطبيعية على الثقافة مدار بحث موسّع بين 
الدارسين في حقول الأنثروبولوجيا وعلم الاجتماع. وبينما كان الرأي 
في السابق بأن البيئة الطبيعية تحدد مميزات الثقافة بالمطلق؛ أصبح 


الدارسون اليوم يميلون إلى أنها تؤثر تأثيراً كبيراً في ذلك ولكنها 
ليست العامل الوحيد المحدد فيها. 


ويضاف إلى ذلك خاصية مميزة تمتلكها الثقافة وهي قابلية 
الأفقان نوكن لدحظ أن «الحقافة. قد 1غ معنت أنه الها تنبو الساذات 
والأدوات وحتى الحكايات الشعبية وأدوات الزينة» كلها قابلة 
للانتقال من ثقافة إلى أخرى ومن شعب إلى آخر ومن منطقة إلى 
أخرى. وخاصة عندما يرى الشعب المتلقى مصلحة له في تقليد 
جوانب ثقافية من شعب آخر قد يراها موفية بأغراضه أكثر من جوانبه 
الخاصة. وقد حدث هذا الانتشار مرات عديدة في التاريخ حتى في 
ظروف طبيعية صعبة مع وجود حوائل طبيعية (كالأنهار أو الجبال) 
بين الشعوبء. وقد أثبتت أعمال الحفر الاثارية انتقال العنبر من منطقة 
البلطيق إلى شواطئ البحر الأبيض المتوسط وانتقال قطع النقود من 
منطقة الشرق الأوسط إلى شمال أوروبا. يضاف إلى ذلك انتقال أنواع 
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من الزراعات كالتبغ والذرة البق والبمطاطا عبر المناطق والترائات 
المختلفة. 


ولكن بينما نرى الانتشار الثقافي يحدث بين متساويين في الموة 
السياسية أو العسكرية أو بين متوازيين في مستوى التقدم الثقافي . فإن 
له اسماً آخر عندما يجري بين طرفين تفصل بينهما هوة واسعة في 
هذا المجال: الغزو الثقافى (1]05208ناءءع4). وهنا يلاحظ» كما فى 
عالات الأمععماد التديكهة: أن كقافة الوك الأفوق تشرقن شان 
الشعوب الأقل تطوراء كما حصل في بلدان أفريقيا وأميركا اللاتينية 
وسواهما. ولكن يُلاحظ هنا أنه ل مثل هذه الحالاات» تتسرب 
مو الغسوب المقهورة عاض اثقافة السخلل اثقافة الستعويه الفاهرةة 
وهذا يشمل أنواع الزراعات وحتى المفردات والموسيقى والألعاب 
وغيرها. 


وكانت من أكبر المشاكل التى واجهت علماء الأعراق فى أواخر 
القرث التاسع عشر وبدايات العشرين غسألة 'تفسير التشابه في جوائب 
ثقافية بين شعوب تفصل بينها مسافات بعيدة: وكانت حالة الأهرام 
وعبادة الشمس في مصر الفرعونية من جهة وفي أميركا الجنوبية 
والوسطى من جهة أخرى إحدى هذه الحالات. وكان السؤال الذي 
يطرح نفسه هو هل أن هذه الممارسات نشأت مستقلة في كل من 
هذه المناطق أم أنها نشأت في مصر وانتقلت من هناك إلى القارة 
الأميركية؟ وكان الأنثروبولوجيون الكلاسيكيون» من أمثال إ. ب. 
تايلور ولويس ه. مورغان (22ع810:8 .11 وتباع.1). الذين يقولون 
بوحدة الجنس البشري وتطوريته» يعبرون عن يقينهم بأن عقل 
الإنسان مركب بالطريقة ذاتها في كل الأمكنة» ولذلك فإن الإنسان 
في كل مكان يفكر بالطريقة ذاتها ويطور ثقافته في خطوط متشابهة. 
وفي الجانب الآخرء كان المؤمنون بنظرية انتشار الثقافة» من أمثال 
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فريتز غرايبنر (018658©61) 1*662) وإليوت سميث (طاتمدك )أ81110). 
يعلنون بأن الإنسان بطبيعته لا يتمتع بالإبداع» وأن الجوانب الثقافية» 
عندما ينشئها شعب ماء تميل إلى الانتقال إلى الشعوب الأخرى 
والانتشار. وتبقى هذه القضية غير محسومة حتى اليوم بغياب أي 
إثبات قاطع؛ إلا أن الموقف السائد اليوم» والذي يمكن وصفه 
بالموقف التوفيقي» هو دراسة كل حالة على حدة والحكم عليها 
بحسب الظروف المحيطة وعدم القطع بشكل شمولي في هذه 
المسألة. ويميل الباحثون اليوم» في ما يتعلق بقضية الأهرام» إلى 
نظرية الأصل المستقل» فالأهرام الأميركية تختلف عن الأهرام 
المصرية في جوانب مهمة منها: إن الأهرام المصرية مبنية من 
الحجارة كلية وقد استّعملت مقابر للملوك والعظماء»ء بينما الأهرام 
الأميركية كانت مبنية من التراب ومغطاة بشرائح من الحجارة وكانت 
تستعمل أماكن للعبادة» وفى الجانب الآخرء يُعتقد أن «القوس 
والنشّاب» جرى اختراعه في كان واحد ثم انتشر منه إلى الأماكن 
الأخرى. وكمثال ثالثء» يُظن اليوم بأن إشعال النار لم يكن ذا أصل 
واحدء بل إنه تم في أماكن مختلفة بشكل مستقل وبوسائل مستقلة. 


ليس هناك ريب فى أن أشكال الثقافة تعرضت للتطور. ولنأخذ 
مثالا على ذلك «الكتابة» فقد نشأت أول ما نشأت. بشكل صور 
وتقدمت إلى الكتابة المقطعية (الهيروغليفية) ثم وصلت إلى الأبجدية. 
وكذلك تطورت أشكال تنظيم الجماعات البشرية» من نموذج العائلة 
إلى العشائر والأفخاذ فالقبائل. وكذلك وُجد أن هناك تطوراً مرّت به 
القبائل من العصر الحجري إلى العصر البرونزي إلى العصر الحديدي 
(مع أن بعض القبائل يبدو أنها عبرت من الأول إلى الثالث من دون 
المرور بالثاني). ولدينا مثال آخر عن ذلك فى الكتابة حيث يبدو أن 
بعض الشعوت اكتسبت الكتابة الأبجدية من دون المرور بالصورية أو 
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مقاربات فى دراسة الثقافة 


كما رأيناء يُنظر إلى التراث تقليدياً على أنه كل متكامل معقّدء 
إلا أن البحث الأنثروبولوجي يجزئ الثقافة إلى وحداتء إلى «ملامح» 
جزئية» بهدف تسهيل الدراسة» فكما أن الذرّة تُعتبر الوحدة الأساسية 
للمادة» والخلية تعتبر الوحدة الأساسية للحياة» فكذلك يُعتبر 
«المُلمّح» الثقافي الوحدة الأساسية في الثقافة. وقد يكون هذا المُلمح 
شيئاً ماديا (سكين) أو طريقة في العمل (حياكة) أو معتقد (الأشباح) أو 
موقفاً اجتماعياً (تحريم الزنى أو زواج الأقارب). إلا أن هذه الملامح 
تتحد وتتفاعل في ما بينها ضمن الثقافة لتنتج كلا متكاملا. 

وقد تتخذ المقاربة منهجأ جغرافياً مناطقياً حيث يجمّع الباحث 
الأنئروبولوجي الثقافة أو الملامح الثقافية التي تنتمي إلى منطقة 
جغرافية معينة تحت سلة واحدة. وذلك ما فعله مثلاً الأنثروبولوجي 
الأميركي كلارك ويسلر (:715516 13:1©) في كتابيه الهندي الأميركى 
(1917) والإنسان والثقافة (1923). حيث قسم ثقافات الهنود 
الأميركيين» بما كانت في أواخر القرن التاسع عشرء إلى مناطق 
تراثية جغرافية: منطقة الكاريبو فى شمال كندا؛ والساحل الشمالى 
الغربي» وكانت تتميز لمعيال جك الشامئون تبث الأرز؛ 
ومنطقة السهول الكبرى.» حيث كانت القبائل تصطاد الجاموس البري 
بواسطة الخيول؛ ومنطقة البويبلو (المستوطنات)؛ وما إلى ذلك. 

وبالنظر إلى العلاقة بين الثقافة والمحيط ينشأ مفهوم نوع 
الثقافة» مثل الثقافة الصيدية والثقافة الرعائية والزراعية»... إلخ. كما 
إن هناك» وإن بدرجة أقل في الشيوع.ء الثقافة التجارية أو الثقافة 
الصناعية. إلا أن من الملاحظ أنه مهما كان نوع الثقافة» فإن الثقافات 
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كلها تشترك في «نمط ثقافي كوني شامل»». على حد ما لاحظ كلارك 
ويسلر»ء يشتمل على مناحي اللغة والفن والتنظيم الاجتماعي والدين 
والتقنية وما إلى هنالك. 

وكما أسلفنا بأن الكتاب هو بحث فى الثقافة من وجهة 
أنثروبولوجية» ولذلك سيكون الجزء الآتي فد هذه المقدمة بحثاً في 
الأنثروبولوجيا: تعريفهاء أهم مدارسهاء أعلامها وما إلى هنالك. 


الأنشروبولوجيا 

تدرس الأنثروبولوجيا نشأة الإنسان وتطوره وتميزه من 
المجموعات الحيوانية» وتقسم الجماعات الإنسانية إلى سلالات وفق 
أسس بيولوجيةء وتدرس ثقافة الإنسان ونشاطه. وتركز الأنثروبولوجيا 
على دراسة المجتمعات البدائية والإنسان البدائى من حيث هو جزرء 
فر الطيعة ورتين سيلتةديها4 وتشرع اللعاس والبلالات المخداية 
من حيث خصائصها ومميزاتها ونموها الفكري وتطورها الفيزيائي 
والاجتماعي والترائي» بما في ذلك الميثولوجيا (الأساطير) 
والفولكلور (الفن الشعبي). 

الأنئروبولوجيا (من اليونانية: أنثروبوس - إنسان + لوجيا - 
علم)» أو علم الإنسان. علم حديث نسبياء انبثق من رحم الفلسفة 
المتزاوجة مع البيولوجيا (علم الأحياء) بُعيد ما سمي بالثورة 
الداروينية في منتصف القرن التاسع عشرء في الوقت نفسه تقريبا مع 


توأمه) علم النفس. 


الأنئروبولوجيا في التاربخ : عرض موجز 
طبعاً لم تبدأ دراسة النفس الإنسانية ومحاولات فهم ما يجول 
في عقل الإنسان مع فرويد في أواخر القرن التاسع عشرء بل كانت 
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هناك عبر التاريخ ومضات تنبئع بأن كبار المفكرين والأدباء كانوا 
يتمتعون بفهم عميق (وإن لم يكن منهجياً) لتحركات النفس الإنسانية 
في أحوال صحتها كما في أحوال اعتلالهاء ولا يتسع المقام لإيراد 
الأمثلة هنا. وعلى نحو مماثل» لم تبدأ دراسة المجتمعات والسلالات 
البشرية مع انبثاق علم الأنثروبولوجيا علماً منهجياً في حوالى ذلك 
الزمن» بل كانت هناك محاولات جادة منذ أقدم الأزمان لدراسة 
عادات الشعوب المختلفة. وقد يكون هيرودوتس (05ا11620004) (أبو 
التاريخ)  484(‏ 420 ق.م) من أوائل الذين تناولوا دراسة كهذه في 
اتاريخه». كان هيرودوتس من الرخّالة الأوائل وقد سافر في مناطق 
واسعة شملت أجزاءً من أراضى الإمبراطورية الفارسية ومصر وليبيا 
وبابل وفي أراضي الإمبراطورية البيزنطية وتراقيا ومقدونياء كما 
ارتحن شمالا سهان فين التداتوب:الى شتوالة التضين الافيوة: 
ويحتوىي ااتاريخ) هيرودونس فصولا مطؤلة في وصف المجتمعات 
والتراكيب الاجتماعية فى الشعوب المكونة للإمبراطورية الفارسية على 
وجه الخصوص. وقد نجح هيرودوتس بفضل عينه الثاقبة المدرّبة 
على التقاط التفاصيل واهتمامه بلا كلل بشؤون الناس الذين يضعهم 
نحت مجهر دراسته وبمضل حيرته الجغرافية. قي إعطاء صورة 
واضحة عن المجتمعات الح درسها. 

كما قام الخطيب والكاتب الرومانى تاسيتوس (13611115) (56 ق.م - 
0 م) بعمل مشابه في دراسته للقبائل الجرمانية والسلتية في 
لبريطانيا. 

أما ماركو بولو (2010 مع:843) الرّحالة الإيطالى (من مدينة 
البندقية)  1254(‏ 1324)» فقد دوّن مشاهداته فى الأراضى الآسيوية 


21 


الك (ازهاءيدءا قن إنران :ووضولا إلى الضين6 :فى كتانة الشهير 
المليونء الذي أراده بولو «وصفاً للعالم» وليس رواية لتجاربه 
الشخصية. ويثبت ذلك أن الكتاب نادرأ ما يذكر تفاصيل رحلاته 
والمسافات التي قطعها وتجاربه الشخصية. بل يركز على وصف 
بانورامي, منهجي نوعا ماء للأمكنة التي زارها هو وأقرباؤه من وجهة 
موضوعية غير ذاتية. وهذا ما فعله فى تناوله لبلاد ما بين النهرين 
ولقلاع فرقة الحشاشين وسمرقند واليابان والهند وأثيوبيا ومدغشقر. 

ويُعتبر أبو الريحان البيروني (973 م 1048 م) من أبرز العلماء 
والمفكرين الموسوعيين في الحضارة الإسلامية. وهو الفارسي 
الأصل الذي كتب بالعربية وكان يتقن الفارسية والتركية والعبرانية 
والسريانية والسنسكريتية. وقد قام فى أواخر العقد الثانى من القرن 
الحادي عشر برحلة فى بلاد الهند ودوّن مشاهداته فى دراسة شاملة 
لتراث شعوب شبه القارة الهندية في كتابه تاريخ الهندء» بأسلوب 
موضوعي غير منمحاز. وللقيام بذلك». راقفب البيروني حياة الناس 
اليومية وتعلم لغتهم ودرس نصوصهم. وقد شملت ملاحظاته 
المتوسط وتراثاتها بالإضافة إلى جنوب آسيا. 

وقد استمر التقليد الذي أطلقه البيرونى فى الدراسة المنهجية 
العلمية لحياة الشعوب في العالم الإسلامي حتى وصل لعن ابن 
خلدون في القرن الرابع عشر. 

ويحتل ابن خلدون المركز الأرفع في علم التاريخ العربي في 
زمنه» وقد احتوت «مقدمته» الشهيرة فلسفة منهجية متكاملة للتاريخ. 
قال فيها المؤرخ الإنجليزي أرنولد توينبي في القرن العشرين إنها «من 
دون شك أعظم ما كُتب في هذا الحقل في كل الأزمنة وكل 
الأمكنة». ومن أبرز المواضيع التي تناولها ابن خلدون ما سمّاه «علم 
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العمران» وهو ما يمكن تسميته اليوم ب «علم الثقافة» والذي عرّفه بأنه 
يتناول «المجتمع البشري ومشاكله والتحولات الاجتماعية التي تتوالى 
في طبيعة المجتمع». ويعالج ابن خلدون في الكتاب الأول من 
المقدمة موضوع علم الاجتماع العام» بينما يتناول في الكتابين الثاني 
والثالث علم الاجتماع السياسي» وفي الكتاب الرابع علم الاجتماع 
المديني وفي الكتاب الخامس علم الاجتماع الاقتصادي» ويتناول في 
الكتاب السادس علم اجتماع المعرفة. ويجمع ذلك كله في وحدة 
عضويةٍ مفهومٌ ابن خلدون عن «العصبية» التي تجمع أفراد قبيلة ما أو 
سلالة أو شعب في علاقة متينة توصلهم إلى السيادة؛ ويؤدي بهم 
وهنها أو فقدانها إلى فققدان تلك السيادة. وفى كل ذلك يبدي ابن 
خلدوة معرنة:شافلة ونظرة ميقة قفن الشوون والعديرزات: الالسناعة 
على نحو غير مسبوق ‏ حتى عند فلاسفة الإغريق الكبار - وندر أن 
نجد له مثيلاً عند العلماء اللاحقين. 


بالعودة إلى الغرب». نلاحظ أن أسس الأنثروبولوجيا توجد في 
اعصر التنوير»؛ حيث جرت محاولات منهجية لدراسة السك اد 
الإنساني» وهي انطلقت من علم التاريخ الطبيعي مع علماء مثل 
الفرنسي جورج - لوي دو بوفون  1707(‏ 1788)» وكان التركيز في 
القرون السابع عشر والثامن عشر والتاسع عشر ومعظم القرن العشرين 
ينصب على دراسة الشعوب البدائية» في ما كان معظم المنظرين 
الأوروبيين في القرن التاسع عشر يرون في المجتمعات غير الأوروبية 
نوافذ على ماضي الإنسان في المرحلة ما قبل الصناعية. وبعبارة 
أخرى» كان التركيز على الشعوب غير الغربية» ولكن ذلك تغير مع 
الجزء الأخير من القرن العشرين حيث أخذ التركيز يتحول إلى 
مواضيع غربية مع محاولة تشريح النظام الطبقي والتوزع المناطقي 
والعرقى ضمن المجتمعات الغربية. 
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واللافت فى ذلك هو أن الأنثروبولوجيا فى الدول الاستعمارية 
(بريطانيا ونا أساسا) تحت متحى مقارنا 5 الثقافات البدائية 
والتراكيب الاجتماعية الغربية. أما في دول أوروبا الوسطى» فقد كان 
التركيز ينصبٌ أساسأً على قضايا اللغة والفولكور في المجتمعات 
البدائية. 


الأنشروبولوجيا في بريطانيا 


يُعتبر إدوارد بورنيت تايلور (102ا7 .8 .8)  1832(‏ 1917) من 
الرواد السابيقيح فى الأتفرؤويولوْجِيا الترائية» الغن كانت :سائدة فى 
نريظاقاء نمل التوسس لها وقد كان لكتانه الأبرر الثقافة البداف: 
(ع لانن ء«زانسة,ط) (2.)1871 الذي تظهر فيه اثار نظرية داروين فى 
النشوء والارتقاء البيولوجي» أثر كبير في تطوير النظرية القائلة 
بالعلاقة الارتقائية من الثقافات البدائية إلى الحديثة. وفي ذلك الكتاب 
قدم تايلور تعريفاً للثقافة مازال مقبولاً ومستعملاً إلى حد كبير في 
حقل الأنئروبولوجيا إلى يومنا هذا: «... تلك الوحدة الكلية 
المعقّدة التى تشمل المعرفة والإيمان والفن والأخلاق والقانون 
والعادات» بالاقياقة إلى 5 قدرات وعادات أخرى يكتسبها الإنسنان 
0000 في 01 

وتلن تابلون قن 'أضيول المشاغر النيفة عن الكو فورض أن 
الأحيائية 15006 هى أولى عوامل هذه المشاعرء ولاحظ أن فى 
(الدين» عدة مكونات» ا أهمها الإيمان بكائنات غيبية فى ال 
الإيمان بالنظم الأخلاقية والنظرة الكونية. وقد استقى تايلور معظم 
مادته من قراءاته ومطالعاته الخاصة ولم يؤد العمل الميداني دورا 


)1( .(1871 ,لإمعندط! صطحك تمملسصمآ) ماين مخرزوسرعع ,عمانا] .8 .8 
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كبيراً في عمله الأنثروبولوجي باستثناء رحلة قام بها إلى المكسيك 
تضمنت عملا ميدانياً تحت توجيه عالم الآثار والأركيولوجيا هنري 
كريستي (لأوقط0) ورمع 11) الذي كان قد التقاه في كوبا. وقد قادت 
تايلور مطالعاته ومكتشفاته إلى نوع من التبشير بوحدة الجنس البشري 
وتطورمق النذانة إل الخضارة م تلسيدات مار قرف ليان 
الإنجليزي في إطلاقه الأحكام على ثقافات الشعوب الأخرى. وكان 
كتابه الأخير الأنثروبولوجياء مقدمة فى دراسة الإنسان والحضارة 
2714 74471 0/7 روناي 176 م)/ “00000 7 :نزو مأاوجه 47:11 ) 
(«م1لهءةلاضن (1881) بمثابة ملخص لكل المعلومات التي كانت 
معروفة في الحقل في أواخر القرن التاسع عشر 


ويشبه موقف تايلور حول وحدة الجنس البشري وتطور أنماط 
تفكيره ما جاء به جيمس جورج فرايزر (1'52265 060186 3:065ل) 
 1854(‏ 1941) في كتابه الغصن الذهبي: دراسة في مقارنة الأديان 
((مأعةاءغ1 عطأله نمدم اط «رما3 4 :بزع801 :6010© ع77) (1811 - 
5 12 مجلداً). وكانت الفكرة الرئيسية في ذلك الكتاب تطور 
0 الإنساني من النمط السحري إلى النمط الديني فالنمط العلمي 
في التفكير. ومع أن الفكرة لم تكن مرضية تماماً في حقل الدراسات 
كروي ارسي . فإن المعلومات التى جاء بها فرايزر فى ذلك الكتاب 
حول ممارسات الإنسان البدائي الك ية ثم اتسيف (حيث حاول 
الإنسان فى الأولى السيطرة على مجريات الحياة بواسطة تقنية تعتمد 
على تفكير مغلوط وحاول في الأخرى الاستعانة بالقوى الغيبية التي 
تصور وجودها فى ذلك). وكان من إسهامات فرايزر فى هذا المجال 
فكرة الملك الإله التي كانت تقوم على أن صحة المجتمع تعتمد على 
صحة الملك - الإله» وعلى ضرورة قتل الملك حين تعتل صحته 
ليحل محله آخر يتمتع بالصحة والحيوية اللازمين للمحافظة على 
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صحة المجتمع. ومع أن فرايزر لم يقم بأي رحلة أو عمل ميداني» 
فإنه كان يستقى معلوماته» من الرخالة والمبشرين الذين كانوا ناشطين 
في مناطق 0 فيها الفكر البدائي. 

فى بريطانيا أيضاء وفى بدايات القرن العشرين قامت مجموعة 
ف الأخروي لوجيينة الشباب بدراسة مجتمعات معاصرة من خلال 
رحلات ميدانية طويلة الأمد مع تركيز الاهتمام على تحليل متزامن 
(عأهمعطعمناة) لتلك المجتمعات» وليس على تحليل تاريخي تطوري 
(#نههءطهة0). ونذكر هنا البعثة التي نظمتها جامعة كامبردج في 
8 إلى مضائق توريس (10265) (بين غينيا الجديدة وأستراليا)» 
التي كان من أبرز أعضائها وليام هالس ريفرز (810655 .11 ./1) 
 1864(‏ 1922), حيث قام فيها باختبارات على أفراد من الشعب 
الميلانيزي هناك. وفي أوائل القرن العشرين قام ريفرز نفسه برحلة 
ميدانية فى جنوب الهند حيث درس أنماط حياة شعب التودا هناك. 
وضمن. ريغز ملانحظاته في تلك الزتحلة كتابة: شنغب القووا 292) 
(7045 الصادر عام 21906 كما دون الاستنتاجات التي توصل إليها 
في رحلاته الميلانيزية في كتابه تاريخ المجتمع الميلانيزي ««,10:ذ11) 
(نزاء1 500 اتمأدعماء84 زه (1914). 

ونجد في برونيسلاف مالينو فسكي (9ا121120195[1 احنواكتده:8) 
واحداً من أهم وأبرز الأنثروبولوجيين في القرن العشرين» ويعتبره 
الكثيرون مؤسس الأنثروبولوجيا الاجتماعية» ويرتبط اسمه بالدراسات 
الميدانية الواسعة التي أجراها في شعوب أوقيانيا. افتتن مالينوفسكي 
منذ صباه بكتاب فرايزر الغصن الذهبي فتحول عن اختصاصه 
الأكاديمي الأصيل في الفلسفة والفيزياء والرياضيات إلى الاهتمام 
بالأنئروبولوجيا. اهتم بداية بالنصوص المرتبطة بسكان أستراليا 
الأصليين ثم توجه في 1914 إلى غينيا الجديدة للقيام بأبحاث ميدانية 
مباشرة» حيث درس حياة قبائل المايلو وكتب عنها. ثم توجه 
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إلى جزر تروبرياند حيث أمضى أوقاتاً طويلة بين عامي 1915 و1916 
ثم 1917 و1918 وأقام في خيمة مع سكان البلاد يتكلم لغتهم بطلاقة 
ويسجل ملاحظاته ويجري مقابلات منهجية ويراقب تفاعلات السكان 
مع أحداث الحياة اليومية» ما مكنه من تقديم صورة حركية حيوية 
عن مؤسساتهم الاجتماعية مع التمييز بين المثل الاجتماعية العليا 
والسلوك الفعلي. وتركزت ملاحظات مالينوفسكي على نواح متعددة 
من عياة السكان مها الاحعقالاتة» والزراغة والأقتصادء والحسن 
والزواج والحياة العائلية» وعلى القانون البدائي والعادات. وعلى 
السحر والخرافة؛ الأمر الذي مكنه في ما بعد من تقديم استنتاجات 
تنظيرية أسهمت في تطوير الأنثروبولوجيا الاجتماعية. 


وفي مجال النظرية الأنثروبولوجية» رفض مالينوفسكي 
الممارسات التجريدية التى كانت شائعة فى المدارس الأنثروبولوجية 
الفرنسية والأوروبية عموما - رغم اعترافه بأثر إميل دوركهايم 
ومارسيل موس © مفضلا مقارية مختلفة تركز على الفرد» وهو يشرح 
«نظريته الوظيفية» بالقول إنها «تركز... على المبدأً القائل بأنه في 
أي موع من الحضارات» يكون لكل عادة» أو شيء ماديء أ فكرة 
أو إيمان» وظيفة حيوية ما ومهمة ماء وهى تمثل جزءا لا يُستغنى 
يصل إلى فهم حقيقي للثقافة إلا من خلال فهم عميق لهذه الوظائف 
والعلاقات البينية. 


وفي كتابه المشهور ملاحو غربي المحيط الهادعء2) 22!115) 
عمط «رعادء'1! 186 0 (1922). يصر مالينو فسكي على أن عمل 


(2) كان الكتاب نتيجة أبحاث مالينوفسكى فى أوساط شعب التروبرياند» شمال 
شرقى بابوا غينيا الجديدة. وهو الكتاب الأول فى ثلاثية حول هذا الشعب. والكتابان الآخران - 


27 


الباحث الأنثروبولوجي يجب أن يتسم بالمراقبة التشاركية وأن هدفه 
هو «الوصول إلى فهم لوجهة نظر سكان البلاد الأصليين» وعلاقتهم 
بحياتهم» وإدراك رؤيتهم هم لعالمهم هم». 

وفي الثلاثينيات من القرن العشرين» تحول مالينوفسكي إلى 
الاهتمام بدراسة الشعوب الأفريقية وقام بزيارات للطلاب الذيق: كانوا 
يعملون مع قبائل البيمبا والسوازي وقبائل أخرى في شرقي وجنوبي 
القارة. 

وفي مطلع العقد الرابع»ء وخلال إقامته في الولايات المتحدة. 
قام مالينوفسكي بدراسة ظاهرة الأسواق الزراعية في المكسيك. 

وفي العام 1922 أيضاء نشر ألفرد رادكليف ‏ براون .2 .8) 
(ه«ه:186-8اء220  1881(‏ 1955)» الأنثروبولوجى البريطانى البارزء 
كتابه المهم سكان جزر الأندامان (5 151271061 لاا 00 الذي 
كان حصيلة أبحاث ميدانية أجراها الباحث هناك بين العامين 1906 
و1908 في جزر الأندامان في خليج البنغال» حيث طوّر إطارا منهجيا 
لدراسة التركيبات الاجتماعية في المجتمعات ما قبل الصناعية 
ووظائفها. وفي الواقع» اشتهر رادكليف - براون بنظريته حيال مفهوم 
الوظيفية التركيبية (1512[ةهه0ناأعصباط أذنلهناءعدم)5) وبدوره فى إرساء 
قواعد مدرسة الأنثروبولوجيا الاجتماعية البريطانية. وفي بعثة لاحقة 
إلى جنوبى أستراليا بين العامين 1910 و1912» ركز واد انتاوذ 
على العلاقات النّسَبيّة والنظام العائلي. كما عمل بين العامين 1920 
و1925 في جامعة مدينة الكاب في جنوبي أفريقيا حيث أسس كلية 
الحياة واللغات الأفريقية. وقد تجلت المفاهيم التي أقام عليها نظريته 


هما: الحياة الجدسية لدى البدائيين فى شمال غربي ميلانيزيا (1929) وحدائق المرجان وسحرها 
(1935). 
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بأوضح ما تجلت في كتابه التنظيم الاجتماعي للقبائل الأسترالية 
(1931)» الذي جاء حصيلة أبحاث قام بها انطلاقاً من جامعة سيدني 
 1925(‏ 1931). وقد شملت أبحاثه سكان البلاد الأصليين في 
مناطقهم المعروفة أنذاك وهدفت إلى إجراء تصنيف وتحليل 
للمعطيات التي توصل إليها حيال مفاهيم النسب والزواج واللغة 
والعادات والمهن وامتلاك الأراضى وأنماط السلوك الجنسى والنظرة 
إلى الكون؛ وتوصل نضيفة ذلك إلى اقتناع مفاده أن التركيبات 
الاجتماعة :هن ترتيياة: للاشتخاضن وان العنظيمات هن ترثبيات 
للأنشطة؛ وبذلك يمكن النظر إلى حياة المجتمع على أنها نظام فاعل 
من العوامل الوظيفية المتفاعلة فى ما بينها. وقد ركزت «وظيفيته 
التركيبية» على كيفية عمل المؤسسات الاجتماعية لخلق التوازن 
والانسجام في النظام الاجتماعي. وفي ذلك كان يذهب مذهباً مناقضاً 
لوظيفية مالينوفسكي» كما كان يختلف عن التركيبية/ البنيوية الفرنسية 
الك انك ف “ميعن ور زه على قزاتنة الثبى الجفهومية فى اللللحة 
ودراسة الرمزية الداخلة في بنية المجتمع. 

وقد أدى رادكليف - براون فى أثناء عمله فى جامعة شيكاغو 
بين العامين 1931 و1937 دوراً في تعريت الححقف الأكاديمي 
الأميركي بمدرسة الأنثروبولوجية الاجتماعية. ومن بين الكتب 
المتأخرة التي نشرها في إنجلتراء والتي كان لها وقع في حقل 
الأنثروبولوجيا نذكر البنية والوظيفة في المجتمع البدائي (1952) 
والمنهج في الأنئروبولوجيا الاجتماعية (1958)» كما قام بتحرير 
مجموعة من المقالات تحت عنوان نُظم النسب والزواج الأفريقية 
(1950)؛ ويعتبر هذا الكتاب الأخير من المعالم الهامة في الدراسات 
الأفريقية. 


وبدءاً من أواخر الثلاثينيات فى القرن العشرين» ظهرت سلسلة 
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من الكتب دعَمت النظرية البريطانية فى الأنثروبولوجيا الاجتماعية. 
ومن هذه الكتب نذكر السحر والكهانة بين شعب الآزاند (1937) 
وشعب النوير (270©0 776) (1940)», للأنثروبولوجى الاجتماعى 
البريطاني إدوارد إيفانز بريتشارد (0تقطء)21 - وصها8 2-5 (1902 
1973). وجاء هذان الكتابان حصيلة عمل ميداني مكثف قام به 
الباحث في أوساط شَعبَي الازاند والنوير في جنوبي السودان. وانصب 
اهتمامه بشكل رئيسي على مسائل النَّسَّب والدين وتاريخ 
الأنثروبولوجيا. إلا أنه في العام 1940 حرّر بالاشتراك مع ماير فورتس 
(وع1"011 تزعنزء1/1) كتاباً بعنوان النظم السياسية الأفر يقيةء الذي أحدث 
ثورة في حقل الدراسة المقارنة للحكومات. ألف إيفانز بريتشارد 
عددا من الكتب والمقالات حول مواضيع النسب والدين وتاريخ 
الأنثروبولوجياء إلا أن أعماله الأخيرة تمحورت بشكل رئيسي حول 
نظرية الأنثروبولوجيا وعلاقتها بالعلوم الاجتماعية الأخرى. وأثره 
الأكبر ربما كان يكمن فى دوره أستاذاً للمادة فى جامعة أكسفورد 
لطلاب من مختلف أنحاء العالم» كانوا يعملون يتوجيهاته وخاصةً في 
الأعمال الميدانية في أفريقياء وكان هو يشرف عليها بصفته عضوأ في 
مجلس البحث السوسيولوجي الكولونيالي. 


كان فورتس  1906(‏ 1983) من طلاب مالينوفسكيء. وهو 
تحول من أختصاصه الأصيل في علم النفس إلى الأنثروبولوجياء 
وتركز اهتمامه أساساً في حقلي الأنثروبولوجيا السياسية والنّسَب في 
عدد من الشعوب الأفريقة 7 شاطئع غينيا وخاصة شعب التالنسى. 
ونذكر من كتبه البارزة حركيات القبلية لدى التالنسى (1945) وشبكة 
النسب بين التالنسي (1949) والنسب والنظام الاجتماعي (1969) 
والزمن والتركيبة الاجتماعية» ومقاللات أخرى (1970). 


واتجه ماكس غلوكمان (2قتعاعن01) 315)  1911(‏ 1975) 
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وزملاء له في جامعة مانشستر بالأنثروبولوجيا الاجتماعية البريطانية 
اتحافات حعديةة نا 2 باليظرة العار كسية ونه تعر من الخد 
الميداني في زولولاند  1936(‏ 1938)» أجرى دراسات أخرى في 
باروتس لاند  1939(‏ 1941) ثم في أوساط شعب الإيلا والتونغا 
(1944) واللامبا (1946). وكانت تحليلاته تنصب على التوصل إلى 
فهم نشوء النزاعات وطرق حلها وعلى طريقة استخدام الأفراد 
للومكانات التي تتيحها التركيبة الاجتماعية وعلى الجوانب التراثية 
والاجتماعية للقانون والسياسة في الشعوب التي درسها. وقد ضمّن 
غلوكمان ملاحظاته وتحليلاته فى كتب متعددة منها: طقوس التمرد 
في جنوب شرقي أفريقيا (1954) والعادات والنزاع في أفريقيا (1955) 
والسياسة والقانون والطقس في المجتمع القبلى (1965) وغيرها. 


ويبقى القول إنه كان لنشوء وتطور الأنثروبولوجيا في بريطانيا 
آثار عميقة بعيدة الغور في الحياة الفكرية» منها نمو مفهوم النسبية 
التراثية» وإدراك أن العناصر البدائية لاتزال موجودة فى الحياة 
المعاصرة» واستبدال التحليل التاريخي الدياكروني بالتحليل المتزامن 
السينكروني. 


وتتجلى هذه الآثار فى أعمال مؤلفات عدد من الأنثروبولوجيين 
اللتستيو» الذين اتشطوا فى المدفاك واكاك من القرن 'الحكرنة 
في بريطانيا. من دز لا الف كد ليتش (لع3ع.1آ 0هنادمل8)  1910(‏ 
9) الذي هجر اختصاصه الأولي في الرياضيات والهندسة واتجه 
صوب الأنثروبولوجيا تحت تأثير مالينوفسكي أيضاً. ثم انخرط في 
العمل الميداني في بورما في الأربعينيات» وضمّن مشاهداته 
وتحليلاته في كتاب نشره في 1954 تحت عنوان النظم السياسية في 
المناطق الجبلية البورمية. بعد ذلك» قام بأبحاث ميدانية في بورنيو 
وسيلان (سريلانكا) ونشر تقارير إثنوغرافية عن شعوب تلك المناطق» 


31 


كما كتب أيضاً في مواضيع الرمزية الدينية ونظرية النّسَب. 


وعلى الوطم من أن لض امدرف عبلى الزرية لسار قي كي 
الوظيفية» فإنه في وقت لاحق من مساره المهني وقع تحت تاثير 
كلود ليفي ستراوس ونظرته البنيوية» وعمل على إقناع 
الأنئروبولوجيين البريطانيين لإعادة النظر في أعمال ليفي ستراوس. 
ونذكر من كتبه المهمة إعادة النظر في الأنثروبولوجيا (1961) وسفر 
التكوين بوصفه أسطورة ومقالات أخرى (1961) وكلود ليفى ستراوس 
(1970) وتأويلات بنيوية للأسطورة الإنجيلية (1983). 2 

وتذكر في هذا المجال جهود ماري دوغلاس  1921(‏ 2007)., 
تلميذة ليتش» وواحدة من أبرز أتباع إميل دوركهايم في الدعوة إلى 
اعتماد التحليل البُنيوي في الأنثروبولوجياء مع اهتمام خاص بالدراسة 
المقارنة للأديان. وتظهر منهجيتها في الأنثروبولوجيا الاجتماعية 
المقارنة» إن صح القول» أوضح ما تظهر في كتابها الطهارة والخطر 
”وه ننه «رناسميوط) (1966) الذي تتبعت فيه مفهوم الطهارة والنظافة 
والنجاسة والقذارة في مجتمعات مختلفة وأزمنة مختلفة» مع تركيز 
على التراث العبراني والقوانين المرتبطة بالكوشر (أي المسموح) فيه. 


كذلكء. من بين الأنثروبولوجيين الناشطين من ضمن التراث 
الأنجلو ‏ ساكسوني: والذين تأثروا بأفكار ليتش حيال بنيوية ليفي 
ستراوس» كان نور يلمان  1931(‏ )» الأنثروبولوجي التركي الأصل» 
وشوزكرين الأنخوويولوصيا الاجفياعية فى جامعة كامبردج تحت 
إشراف إدموند ليتش وقام بأبحاث ميدانية في سريلانكاء وكان كتابه 
الأول تحت شحرة البو (©176 80 172 «1/146]) (1967) عبارة عن 
دراسات في النظام الطبقي ومفهوم التيجن والزواج في الداخل 
السيلاني. إلا أنه» بعد ذلك» وسّع دائرة اهتمامه لتشمل أبحاثه 
مواضيع الدين والسياسة في دول الشرق الأوسط والدول الإسلامية. 


32 


وقد شملت دراساته بالإضافة إلى سريلانكاء الهند وإيران وتركيا. 


وتجدر الملاحظة أن المدرسة البريطانية في الأنثروبولوجيا 
الاجتماعية استمرت في التركيز على النظم اللستاعنة واللاقتصادية 
بدلا من التركيز على المواضيع الرمزية والأدبية التي كانت سائدة في 
المدرسة الفرنسية كما سنرى. 


الأنثروبولوجيا في الولايات المتحدة الأميركية 
لطالما كانت الدراسات الأنثروبولوجية فى الولايات المتحدة 
متأثرة بوجود تجمعات الهنود الحمر» من السكان الأصليين للقارة. 
على مقربة من مراكز الأبحاث» حيث كانت جاليات الهنود الحمر 
تشكل مجالاً مثالياً للعمل الميداني في الأنثروبولوجيا التراثية. وكان 
من أبرز الباحثين في هذا المجال في أواسط القرن التاسع عشر لويس 
هنري مورغان (2وع:810 5تلاع.] لإنقصه11) (1818 - 2)1881 وكانت 
دراساته التحليلية فى مجالات الدين والسياسة والتراث وأنماط 
العلاقات النّسَبية ذات أثر خاص في تقدم الدراسات الأتثروبولوجية. 
وكان مورغان» شأن سائر الأنثروبولوجيين في ذلك الزمن. يؤمن 
بتصنيف المجتمعات البشرية ضمن إطار تطوري على سُلَّم من التقدم 
يبدأ بالبدائ ئي (الوحشي)ء إلى البربري » إل الحضاري. وكان يستدل 
بمؤشرات صناعية (تصنيع الأقواس والأسلحة والخزف) يستعين بها 


فى اتعاية يتان المعقى على هاا الا 


أما الشخص الذي وضع الأنثروبولوجيا الأميركية على سكة 
البحث المنهجي» والذي حاز لقب «أبو الأنثروبولوجيا الأميركية» فقد 
كان فرائز 58 (8025 15282) (1858 - 1942). الذي هجر تخصصه 
الجامعي في الفيزياء والجغرافيا وانخرط في البحث الأنثروبولوجي 
حيث استعمل المنهجية العلمية للتوصل إلى فهم الحضارات والترائات 
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الإنسانية» في وقت كان ذاك الحقل يقوم على صياغة نظريات عمومية 
تأسيسأً على الحكايات والنوادر. وتخصص بواس فى تراثات ولغات 
الهنود الحمر في أميركا الشمالية» وبالإضافة إلى ذلك كان أستاذاً لعدد 
من العلماء الذين طوروا الأنثروبولوجيا في أميركاء منهم أ. ل. كروبر 
(7ع12100 ..آ .4) وروث بينيديكت (1ن862601 10015)» ومارغريت ميد 
(20ع11 أءع1131821) وغير هم. 

وفي العام 1931 نشر بواس كتابه عقل الإنسان البدائي :77) 
(:7ه0/[ ©+111مة«ط 07 18413:4» وهو سلسلة من المحاضرات حول التراث 
والعِرْق كان بواس يهاجم فيها التمييز الذي كان يُمارّس ضد 
المهاجرين من التراثات الأخرى. وكان للكتاب وقع كبير على المشهد 
السياسى على مدى العقود اللاحقة» حيثء فى أميركاء كان 
شعي الحعارفيون لبابة الدكرية في المشريهات لومم افيه 
على حركة الهجرة إلى الولايات المتحدة بناءًَ على الفوارق العرقية. 
وقام النازيون في الثلاثينيات بإحراق نسخ الكتاب وبإلغاء شهادة 
الدكتوراه التي كان بواس قد نالها من جامعة كيل في ألمانياء موطنه 
الأصليء إلا أنه عاد وأصدر الكتاب منمّحأ مع إضافات في 1937. 
ومن كتبه الأخرى: الفن البدائي 400 ء«ذن»«زامط) (1927) واللغة 
والثقافة (:1ا0) 07:0 موملاع«ص1) (1940). 

مع تعاظم قوة النازية في ألمانيا في منتصف الثلاثينيات» ومع 
احتدام العنف في الحرب الأهلية الإسبانية» أخذ بواس ينشر أفكاره 
الأنثروبولوجية حول التعصب العِرْقي في المجلات الشعبية» وجمعت 
هذه المقالات بعد وفاته في كتاب بعنوان العرق والمجتمع 
الديمقر اطي (مراء 301 1267:0711 2014 106)) نشر في 5.» وأعيد 
نشره في 1969. 

تكمن الأهمية التاريخية لإنجاز بواس في حقل الأنثروبولوجيا 
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في أنه. كان من الأوائل الذين اعتنقوا عملياً الفكرة القائلة بأن أفراد 
الأعراق البشرية المختلفة يمتلكون القدرة ذاتها على التطور الفكري 
والحضاري. وكان له أكبر الأثر في أن الأنثروبولوجيين وغيرهم من 
علماء الاجتماع في أواسط القرن العشرين كانوا يرون أن الفروق بين 
الأعراق هي نتيجة أحداث تاريخية معينة وليست قدراً فيزيزلوجيا 
ا 

كان ألفرد كروبر (06662؟1 41560)  1876(‏ 1960) من أنجب 
طلاب بواسء» وكان لكتابه الأنثروبولوجيا (1923: 1948) وقع كبير 
فى الحقل حيث شكل منعطفاً فى الدراسات الأنثروبولوجية وكان 
راخدا من أهم الكتب المقررة في الجامعات في أواخر الأربعينيات. 
وقد عمل كروبر في حقل التنقيب عن الآثار»ء وخاصة في مناطق 
الهنود في كاليفورنياء وربط ذلك بالمفهومات الاجتماعية في إطار 
دراسته الأنثروبولوجيا. | 

وكذلك. كانت لجهود روبرت لووي (10716 806616) (1883 - 
7» وهو طالب من طلاب بواس آثار بينة في تقدم الأنثروبولوجيا 
الحديثة. تركزت أبحائه أساساً حول حياة الهنود الحمر فى أميركا 
الشمالية حيث قام بعدة بعثات ميدانية في منطقة السهول الكبرى في 
أوساط شعوب الأريكارا والشوشون والماندان والهيداتسا والكراو. 
وكان توجهه النظري من ضمن التوجه البواسي في الفكر 
الأنشروبولوجي في التركيز على النسبية الترائية ومناهضة مفهوم 
الشطوزية: القرائية: ومق متهن كنية الكتيرة فين الستجال تذكر: 
مجتمعات هنود الآريكارا (1914): والتراث والإثنولوجيا (1917). 
والمجتمع البدائي (1919) والدين البدائي (1924)» والشعب الألماني 
5) وغيرها. 


وكانت روث بينيديكت (ءع862»01 15 1) (1887 - 1948) واحدة 
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من طلاب بواس الواعدين» وكان هو يُعِدها لتخلفه في منصبه 
الأكاديمي في رئاسة قسم الأنثروبولوجيا في جامعة كولومبياء وتظهر 
آثار أفكاره وتعاليمه واضحة في كتاباتهاء وعلى الأخص الأفكار التي 
جاء بها حول تساوي الأعراق في الإنسانية وعدم جواز القول من 
دونية عِرْق ما أو تراثه بالنسبة إلى الأعراق الأخرى. ومن أعمالها 
المهمة كتاب أنماط التراث (1934) الذي أصبح كتاباً معتمداً في 
الحقل. ويتركز الكتاب حول الفكرة الأساسية القائلة بأن «التراث 
الإنساني هو الشخصية الإنسانية على قياس مكبّرا. وكانت بينيديكت 
واحدة من ضمن فريق من الأنثروبولوجيين الذين كلفتهم الإدارة 
الأميركية بمهام بحثية واستشارية بعد دخول الولايات المتحدة الحرب 
العالمية الثانية في محاولة لفهم تراثات الدول المعادية ويخاصة 
اليابان. وهى ضمّنت مكتشفاتها حول اليابان فى كتاب الأقحوانة 
والسيف 0 1 2710 71زلة 7ع[ أيه كتررن[) 11:6 ) (1946 ) الذي هدف 
إلى دراسة الثنائية في التراث الياباني بين الميل إلى السلام والوداعة 
من جهة وإلى العنف المفرط من جهة أخرى. ومن ضمن أعمالها 
نذكر نشرة «أعراق الجنس البشري» التي تؤكد وحدة الجنس البشري 
وتعزو الفوارق بين الأعراق إلى الأسباب البيئية وليس إلى المكونات 
الجبلية» فكل الأعراق تتمتع بقدذر متساو من الذكاء. والفروق في 
الملامح الجسدية تعود إلى البيئة فحسب. 


وكانت مارغريت ميد  1901(‏ 1978) إحدى طلاب فرانز بواس 
ومن بعده روث بينيديكت وهي شاركت بينيديكت في بعض أبحاثها. 
وذات سانيا فيل بر جره انك الله ذى: بو ليا فل 
أواسط العشرينيات. وقد نالت شهرة واسعة في ورسائل الإعلام 
الشغينة فى البحبفات والشيعيتات حيقف عملت غلن نشر: الأفكار 
الاكرو يا بين الطبقات الشعبية في أميركا والغرب عموماً. وقد 
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تركزت معظم دراساتها على مشاكل تربية الأطفال والشخصية 
والتراث. 

وكان من كُتّبها التي أثارت جدلاً واسعاً بلوغ سن الرشد في 
ساموا (1928) الذي بحثت فيه أنماط السلوك الجنسي في أوساط 
الشباب في ساموا (أرخبيل في المحيط الهادي) وقد علق فرانز بواس 
على موضوع الكتاب في المقدمة التي كتبها له قائلا: إن مبادىء 
المغازلة والاحتشام وآداب السلوك والالتزام بالأخلاق كلها أشياء 
عالمية موجودة فى كل التراثات» أما ما الذي يشكل هذه الأشياء 
ينا فلن لين شنا غالنيا ووتعلتة امن ترات رلن اخ وين اميه 
أن يتعلم المرء كيف تختلف المقاييس بطرق غير متوقعة»). ومن أجل 
عملها الميداني» أقامت ميد في قرية صغيرة يبلغ عدد سكانها 600 
نسمة حيث قامت بمشاهداتها وأجرت مقابلات (من خلال مترجم) 
مع 68 شابة بين سن التاسعة وسن العشرين» وخلصت إلى أن فترة 
المراهقة في ساموا تمر بسلاسة من دون الإشكالات العاطفية ومن 
دون القلق والارتباك الذي يصاحب هذه الفترة فى الولايات المتحدة. 
وقد أحدث الكتاب فبلمة فى ميرك عد اوور 

وبعد وفاة ميد بخمس سنواتء. في 1983.» تحدى 
الأنثروبولوجى النيوزيلندي ديريك فريمان (مقصعه18 عاع:106) (1916 - 
2001) استنتاجات ميد في كتابه مارغريت ميد وساموا: صناعة 
أسطورة أنثروبولوجية وتفكيكها معتبراً أنها كانت ضحية تضليل من 
قبل المُخبرين الذين اعتمدت عليهم. وانبرى بعض الأنشروبولوجيين 
للدفاع عن ميد واستنتاجاتهاء ما أدى إلى امتداد المناظرة طويلا. 

ومن كتب ميد ذات التأثير أيضاً: الجنس والمزاج الشخصي في 
ثلاثة مجتمعات بدائية (1935). الذي أدى فووا مركزياً في حركات 
تحرير المرأة» بادعائه أن الإناث كانت لهن السطوة في منطقة 
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تشامبري في بابوا عيتنا الجديدة (في غربي المحيط الهادي). ولم 
يكن ذلك ليحدث أي مشكلة في المجتمع. وبنتيجة المقارنة» خرجت 
ميد بالملاحظات الآتية حول أدوار الجنسين فى المجتمعات 
المدروسة: في مجتمع الأرابيش» كان الرجال والنساء على السواء 
يتمتعون بطبع مسالم بعيد عن الشجار؛ في مجتمع الموندوغومر. 
كان العكس هو الصحيح وكانت المشاكسة من طبع الرجال والنساء 


الأنثروبولوجيا في فرنسا 

فى فرنسا هو مارسيل موس (1431155 أع3/1210)  1872(‏ 2)1950 وهو 
ابن أخت السوسيولوجي الفرنسي الشهير إميل دوركهايم عاندم8) 
(ستعطءاين<1  1858(‏ 1917) وتلميذه. ولكن بينما اهتم دوركهايم 
وزملاؤه بالمجتمعات المعاصرة» انصب اهتمام موس ومشاركيه على 
الدراسة الإثنوغرافية والاشتقاق اللغوي في تحليل المجتمعات التي لم 
تكن «متمايزة» كما هي الحال في الدول الأوروبية. وقد شملت 
إسهامات موس دراسات مقارنة للعلاقات بين أشكال التبادل 
والتركيبات الاجتماعية» وقد كان لأرائه في نظرية الإثنولوجيا 
ومنهجها أثر في العديد من علماء الاجتماع مثل كلود ليفي ستراوس 
ورادكليف - براون وبريتشارد. وهو بدأ حياته المهنية فى 1922 أستاذا 
لمادة الأديان البدائية فى الكلية التطبيقية للدراسات العليا فى باريس» 
كما أسس معهد الإثنولوجيا في جامعة باريس في 1925. وعلى الرغم 
من أن موس لم يقم بأي عمل ميداني في الحقل بنفسه» فإنه لفت 
الفلاسفة وعلماء النفس وعلماء الاجتماع الفرنسيين إلى البحث 
الإثنولوجي» مشدداً على قوة العلاقة بين علم النفس والأنثروبولوجيا. 
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ويعتبر أهم كتبه كتاب الأعطية (1925) الذي تركز على أشكال التبادل 
والعقود في ميلانيزيا وبولينيزيا وشمال غربي أميركا الشمالية» حيث 
برس التجواتت: الديقية والقانونية والاقتضادية والأسطورية 'فن انفارسة 
العطاء والأخذ والتعويض. وفي هذه الدراسة تتجلى منهجية موس 
الانئروبولوجية التي تقوم على تركيز الاهتمام بالكلية على مقطع 
محدود من الظواهر الاجتماعية. كما تناول موس بالدراسة مواضيع 
السحر ومفهوم الذات وطقوس الحداد وغيرها. وفي العام 1950 نشر 
مجموعة من مقالاته التي كان قد كتبها بين 1904 و1938 تحت عنوان 
علم اجتماع الأنثروبولوجيا. 

وكان من زملاء موس ومشاركيه هنري هوبير (1100650 أعمع11) 
 1872(‏ 1927) الذي اهتم بالآثار وعلم اجتماع الأديان المقارن. 
وكان علم اجتماع الأديان أيضاً تخصص زميل آخر لموس هو روبير 
إيرتز (116:12 ارء106)  1881(‏ 1915). الذي اشتهر بعد نشر بحثه 
الإسهام في دراسة التمثيل الجماعي للموت» الذي اغتبر مبشراً بنظرة 
ليفي ستراوس البنيوية. وحملت أطروحة الدكتوراه التي بدأها ولم 
يكملهاء لمقتله فى خلال الحرب العالمية الأولى» عنوان الخطيئة 
والتوبة في الجماعات البدائية. 

أما الأثر الأكبر فى تأسيس الأنثروبولوجيا الفرنسية فقد كان 
3 كلود ليفي ستر او س (1.619/1-51121055 012006)) (1908 - 2009) 
ونظرته البنيوية في الأنثروبولوجياء والتى امتدت آثارها لتشمل 
تخصصات أخرى متعددة. وقد أقام ليذ رون علاقات متينة مع 
أنثروبولوجيين بريطانيين وأميركيين» كما أنشأ مراكز بحثية عديدة في 
فرنسا ساعدت في تطوير هذا العلم وفي تدريب عدد من الباحثين 
فية. 


وتقوم بنيوية ليفيى ستراوس على تحليل الأنظمة الثقافية (مثل 
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النَسب والأساطير) بالنظر إلى العلاقة البنيوية بين عناصرهاء وقد امتد 
أثرها إلى حقول معرفية أخرى مثل الفلسفة ومقارنة الأديان والأدب 
وغيرها. وباستخدام المقاربة البنيوية» كان ليفى ستراوس يحاول إيجاد 
صيغة موجزة للكمّ الكبير من المعلومات حول الأنظمة الثقافية 
باختزالها إلى ما كان يراه الأساسيات فيهاء أي العلاقات الشكلية بين 
عناصرها المكوّنة. وكان ينظر إلى الثقافات المختلفة على أنها أنظمة 
للتواصل» وحاول تأويلها بإنشاء نماذج مبنية على الألسنية البنيوية 
ونظرية المعلوماتية والحركية العصبية. وقد قام ليفى ستراوس بأبحاث 
ميدانية بين قبائل الهنود فى البرازيل بين عامى 1934 و1937. وفى 
عام 1949 نشر أول كتبه الحيية البُنى الأساسية للتع وهو حاز 
قبولا جماهيريا مع نشر كتابه مدارات حزينة (5مء:وام0»/ 171:/65) في 
5 الذي كان عبارة عن مذكرات شخصية ضمنها انطباعاته 
بأسلوب شاعري معقد التركيب» عن رحلاته وأعماله الأنثروبولوجية. 

مع التركيز على تجربته البرازيلية» وإن لم يُعْفل فيها رحلاته الأخرى 
في الكاريبي والهند مثلاً. ومن كتبه الأخرى» التي خلّفت أثراً في 
الحقل نذكر الأنثروبولوجياٍ البنيوية (2)1971 والعقل البدائي (1962). 
والطوطمية (1962). أما مؤْلَفُه الضخم الأسطوريات فقد نُشر في أربعة 


مجلدات: النىء والمطبوخ (1964). من العسل إلى الرماد (1966). 
أصل آداب المائدة (1968)., الإنسان العاري (1971). 


من طلاب ليفي ستراوس» كان موريس غوديلييه 812166) 
(معناعله (1934-). الذي كان من أبرز الباحثين في الأنثروبولوجيا 
فى فرنساء وكان من أوائل الدعاة لإدخال النظرة الماركسية فى هذا 
العلوء:وقو رق ا عماله المردائية القى اقم بها فى أوساط قبيلة 
البارويا فى مرتفعات بابوا غينيا الجديدة» حيث السيادة شبه المطلقة 
للذكور على الإناث في معظم المؤسسات الاجتماعية» في الستينيات 
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والسبعينيات والثمانينيات من القرن العشرين. ومن طلابه أيضا 
فرانسواز إيريتييه (11671061 ع5زمعمة:1) (1933-)» التى خلفت أستاذها 
في كرسي الدراسات المقارنة للمجتمعات اليد في الكوليج دو 
فرانس من 1982 إلى 1998. وتركز عملها أساسا على نظرية 
الائتلافات وعلى تحريم زنا المحارم. وشملت أعمالها الميدانية أبحاثاً 
في مالي وبوركينا - فاسو بين العامين 1957 و1958. 


ومن أبرز الأنثروبولوجيين الفرنسيين كان بيار كلاستر 56,عز) 
(و#تاقةكت  1934(‏ 1977)»: الذي غرف بأعماله الميدانية فى قبائل 
الغواباكي في الباراغواي وبنظريته عن المجتمعات التي تعيش ارج 
نطاق الدولة. وفي كتابه المجتمع في مواجهة الدولة (2)1974 يوجه 
كلاستر النقد للفكرة الارتقائية القائلة بأن الدولة هى المصير النهائى 
لكل المجتمعات» كما للفكرة الروسوية حيال 0 البراءة طايه 
للإنسان البدائي. وهو يعتبر أن الحالة الطبيعية للناس الذين يرغبون 
في الحفاظ على استقلالهم هي في الوجود في مجتمع ذي تركيبة 
معينة تنتظمه مجموعة متشابكة من العادات التى من شأنها الحؤول 
دون قيام سلطة استبدادية. وهكذا فإن دور زعيم القبيلة لدى 
الغواباكي لا يتعدى الشأن التمثيلي» فهو الناطق باسم القبيلة أمام 
القبائل الأخرى وحسب. وإذا ما حاول تجاوز هذا الدور ليمارس 
سلطة ماء فإن شعبه يقوم بإزاحته» ولا يُسمح أبداً للدور التمثيلي أن 
يتجاوز حدوده ليشكل سلطة استبدادية. وهو يرى أن هذه المجتمعات 
ليست أقل تطوراً تنظيمياً من المجتمعات التي تعيش ضمن دول. 

وكان بيار بورديو (ء1ذ8050 26:وأط) (1930 - 2002) من أعظم 
المفكرين الفرنسيين تأثيراً فى أواسط القرن العشرين وأواخره» وكان 
يُعتبر مرجعية فكرية للحركات المناهضة لليبرالية الجديدة والعولمة في 
التسعينيات في فرنسا. وكانت منهجيته البحثية مستقاة من اختصاصات 
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مختلفة تتراوح من الفلسفة إلى النظرية الأدبية إلى علم الاجتماع إلى 
الأنثروبولوجيا. وكانت نتيجة عمله البحثي في منطقة القبائل الجزائرية 
عموماء كتابه الأول الجزائريون (1962) الذي أرسى سمعنة عالما 
أنثروبولوجياً. وكان عمله الأنئروبولوجي يتميز بتحليل آليات إعادة 
إنتاج الهرميات الاجتماعية» وهو في ذلك كان يناقض التوجهات 
الماركسية في توجيه سهام النقد للأولية التي كان يوليها الماركسيون 
للعوامل الاقتصادية» وكان يولي الاهتمام الأكبر لقدرة الأشخاص 
الناشطين في المجتمع على فرض إنتاجاتهم الثقافية وأنظمة رموزهم 
في إعادة إنتاج البنى الاجتماعية للسلطة. وكان عمله السوسيولوجي 
يقوم على تحليل وظيفة الموضة الشائعة وإعادة إنتاج رأس المال 
الترائى فى المجتمعات الأوروبية. 


الأنشروبولوجيا في ألمانيا 


لم يكن للأنثروبولوجيا الألمانية شأن كبير في تقدم الدراسة في 
هذا الحقل لأسباب تخرج عن نطاق هذا البحث. ولكن يجدر بنا 
الإلمام هنا على الأقل بإسهامات اثنين من العلماء الألمان. أحدهما 
أنثروبولوجي والآخر عالم اجتماع. 


الأول ريتشارد ثيرنوالد (0اة«صعسط1 لممطعءنعط)  1869(‏ 1954) 
أنثروبولوجي غرف بدراساته المقارنة للمؤسسات الاجتماعية. وهو 
طور نظرته إلى الأنثروبولوجيا الاجتماعية انطلاقاً من معرفته 
بمجتمعات مختلفة فى خلال البعثات التى اشترك فيها فى جزر سليمان 
وامبكروتيزنا (1906 1909 و1932) 5 عبتا الجديدة  1912(‏ 
5) وفي شرق أفريقيا (1930). وكان من أوائل أعماله كتاب 
مجتمع بانارو (1916) الذي عالج قضيتي النّسَب والتنظيم الاجتماعي 
في إحدى قبائل غينيا الجديدة. وكان من جملة اهتماماته البحثية في 
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أعماله المتأخرة مواضيع الإقطاع وتطور مفهوم الست وبناء الويدن 
والدول والتوسع الاستعماري الغربي. 


أما الآخرء وهو الأعمق تأثيراً في مجال بحثنا على الرغم من 
أنه لم يكن عالماً أنثروبولوجياً بالمعنى الدقيق للكلمة بل كان عالم 
اجتماعء فهو ماكس فيبر (:666/لا «2802)  1864(‏ 1920). ويتضح 
تأثيرة فن متجال بختنا من الإشارات: المتكررة له ولأعماله ومتهجيته 
في كتاب غيرتز الذي بين أيدينا. 


غرف فيبر بنظريته حول الأخلاق البروتستانتية وصلتها السببية 
بالجوانب الاقتصادية في الرأسمالية وبإصراره الشديد على الموضوعية 
العلمية وعلى تحليل الدوافع الكامنة وراء الفعل الإنساني» ما كان له 
أثر بعيد الغور في النظرية السوسيولوجية. وقد تركزت أعماله في 
السنوات الأخيرة من حياته الأكاديمية بمعظمها على دراسة العلاقة 
بين التدين (وبخاصة الروح الأخلاقية في المذهب الكالفيني) 
والجوانب الاقتصادية والعمل : في المجتمع. وكان فيبر يحاجج بأن 
عقيدة القدرية الكالفينية (التى كانت تعنى أن ليس بإمكان المرء أن 
سملو كاك ععةدريه إن كانمن الناحين أو الهالكين فى الدار 
الآخرة) أدت إلى شعور بعدم الأمان الداخلي 2 أتباع هذه العقيدة 
الذين كانت تملأهم الخشية من العذاب الأبدى ذ في الجحيم. وتمثلت 
ردة نعلي ذلك في السعي إلى النجاح في الحباة الدننا 'معتبرية. أن 
ليكانها كهذا هو مؤشر لرضى اللّه. وكانت النتيجة التزاماً لا هوادة فيه 
بمراكمة الثراء المادي والتحسين المستمر لظروف المعيشة الدنيوية مع 
الخشية بأن أي انزلاق فى المكانة الاجتماعية أو الاقتصادية للمرء 
منكن عوترا لقف الله فدهو لفون اللحطرة اقرف كانيع التيادة 
العملية المباشرة لهذا المواففت عن التراكم السريع 0 المالء الذي 
كان يرى فوخو على رقي الله عن العبد. 
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هذا في المحتوى» أما في المنهج» فقد جهد فيبر في اكتساب 
الاحترام لعلم الاجتماع بوصفه اختصاصاً أكاديمياً بإصراره على 
إدخال منهجية بحثية موضوعية للدراسة الاجتماعية تكون بعيدة عن 
إطلاق الأحكام اقوس المنحازة فيها. 


مؤلف الكتاب 

كليفورد غيرتز (666162 1185010©)  1926(‏ 2006) كان واحدا 
من أبرز علماء الأنثروبولوجيا الأميركيين وأبعدهم تأننا خلال العقود 
الأخيرة من القرن العشرين. وهو يعتبر مؤسس المدرسة التأويلية في 
الأنئروبولوجيا ومن أكبر الدعاة لإيلاء الأهمية لدراسة الرموز في 
الثقافة وللفكرة القائلة بأن هذه الرموز تضفى معنى ونظاماً على حياة 
الناس. ١‏ 

في خلال الحرب العالمية الثانية خدم غيرتز في البحرية 
الأميركية  1943(‏ 1945) ثم التحق بجامعة أنتيوك في أوهايو حيث 
درس اللغة الإنجليزية وحصل على الإجازة فى 1950. وفى الدراسات 
العليا انتقل إلى دراسة الفلسفة ثم إلى الأنثروبولوجيا بعد اقتراح من 
أحد أساتذتهء حيث حصل على الدكتوراه من جامعة هارفرد فى 
6.» في 1951 قام بأبحاث ميدانية في جاوة بإندونيسيا بالاشتراك 
مع زوجته هيلدرد.» حيث درس هو موضوع الدين بينما كانت هي 
تدرس موضوع اللسنت والعلاقات العائلية في جاوة. وكانت نتيجة 
أببحاث غيرتز فى جاوة كتابه الدين فى جاوة (©«مل ره ««منعناء؟1 +:17) 
(1960). وعاد غيرتز إلى إندونيسيا للمزيد من البحث الميداني بين 
عامي 1957 و1958. وهو حصل في 2002 على وسام نجمة 
الاستحقاق من الدرجة الأولى من إندونيسيا اعترافا بعمله هناك 
ولكنه» بسبب الوضع الأمني المضطرب هناك» انتقل باهتماماته 
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البحثية إلى المغرب بين 1963 و1971» وكان من نتيجة أبحاثه 
المغربية كتابه ملاحظة الإسلام كترمنج ذا !1 بل ءنارعءدوط 0 بم |15 ) 
(510 1714011 14ئه م4000[ اذ داارء1تروواءدء2 (1968) الذي مدحه 
إدموند ليتش باعتباره مقارنة مستبصرة بعمق في الإسلام كما يراه 
ال تنو عون كما نواه المنارنة: 


في العام 3 تشن كتافة ا يل الثقافات /0 102/هاء<مره1:1) 
(تتروددوطظ 4ءاءماء5 :وه«لةااين) (ظهر بطبعة ثانية منقحة فى 2000). الذي 
كان معبّرأ عن أفكار غيرتز الأساسية في التراث زكار اله أثر مهم في 
الدراسات الأنثروبولوجية وأثار جدلا كبيرا حول بعض المفاهيم التي 
أتى بها غيرتز كما سنرى لاحقاً. وفي العام 2000 أيضاً ظهر كتابه ضوء 
جديد على الأنثر وبولوجيا (برعه/0م0[اضل ره اتإعنط مملق3) . 


بدأ غيرتز حياته الأكاديمية باحثا مساعداً  1952(‏ 1956) ثم باحثاأ 
مشاركا  1957(‏ 1958) فى مركز الدراسات الدولية فى معهد 
حاف نادو مبضين تكو ميا 0110 كسا در د يناده الفلذفات 
الاجتماعية وعمل باحثأ مشاركاً فى «مختبر العلاقات الاجتماعية» فى 
جامعة هارفرد  1956(‏ 1957). وبين 1958 و1959 كان زميلاً فى مركز 
النوواق يق لاعتدة انكو نات االسذار كيه قل مسي فقو رفك كا قدو اننا 
بين 1958 و1960 عمل العناء ا مما ع١‏ لا شروت لويضي فل سافن 
كاليفورنيا في باركلي ثم أستاذاً مساعداً للأنثروبولوجيا في جامعة 
شيكاغو  1960(‏ 1961) ثم رُقي لرتبة أستاذ مشارك (1962) ثم أستاذ 
(1964)» فى شيكاغو كان عضوا فى لجنة الدراسات المقارنة للدول 
الجديدة (1962 - 1970) وكان أمينا تنفيذياً لهذه اللجنة  1964(‏ 1966) 
ثم رئيساً لها  1968(‏ 1970). وفي شيكاغوء اعتنق غيرتز قضية 
الأنثروبولوجيا الرمزية التي تولي أكبر العناية لدور الفكر - أي الرموز ‏ 
في المجتمع» فالرموز هي التي ترشد الأفعال. وكان غيرتز يعتقد أن 
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الثقافة هي «نظام من التصورات الموروثة التي يعبّر عنها بأشكال رمزية 
التي بواسطتها يتواصل البشر ويطورون معرفتهم عن الحياة ومواقفهم 
من الحياة». وهكذا يصبح دور الثقافة هو إسقاط المعنى على العالم 
وجعله مفهوما. ويصبح دور الباحث الأنثشروبولوجي محاولة تأويل 
الرموز الهادية في كل تراث؛» مع الاعتراف بأن النجاح الكامل في هذه 
المحاولة مستحيل. 

انخرط غيرتز في أواسط الخمسينيات في مشروع بقيادة كلايد 
كلوكون» رئيس مركز الأبحاث الروسية في هارفرد. وكان غيرتز أحد 
خمسة أنثروبولوجيين أوكلت إليهم مهمة مشروع مودجوكوتو في 
إندونيسيا برعاية مركز الدراسات الدولية في معهد ماساتشوستس 
للتكنولوجيا. 

في العام 1971 عمل غيرتز مستشاراً للعلوم الاجتماعية في 
مؤسسة فورد في إندونيسيا. وكان في العام 1970 التحق بملاك هيئة 
التدريس في كلية علم الاجتماع في معهد الدراسات المتقدمة في 
جامعة برنستون حيث بقي حتى تقاعده. واحتفظ باللقب والمنصب 
حتى وفاته في 2006. 

وهو كان بالإضافة إلى ذلك زميلاً في جمعيات ومجالس 
أكاديمية عديدة في أميركا وبريطانيا. ْ 


وقد أدت إسهامات غيرتز في علم الاجتماع ونظرية الثقافة دوراً 
هاماً في أوساط علماء الأنثروبولوجيا والجغرافيا والبيئة السياسية 
والمؤرخين والعلوم الإنسانية. ومن المواضيع التي تركزت عليها 
أبحاثه كان الدين (وبخاصة الإسلام» على وجه أخص في جنوب 
شرقي آسيا وشمال أفريقيا) والتجارة في الأسواق الشرقية والتطور 
الاقتصادي فى المجتمعات التى درسهاء بالإضافة إلى البُنى السياسية 
التاق الاستماعة والعائلة في القرى التى درسها. 
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ومن جملة الكتب العديدة التى نشرها طيلة حياته البحثية 
الطويلة (والتي ترجمت إلى أكثر من عشرين لغة) يمكن أن نذكر: 


1 - نيغارا: الدولة المسرح في بالي في المرن التاسع عشر 
لم8 موعت 97ل جز عنواى عام ه11 116 «نرمعوءل3) (1980) . 


2 - أعمال وحيأة: الأنثروبولوجى مؤلفا :كعطارا مدن ىمرملا ) 
(07[اناكق كه أكاع0/0جمهااد4م :717 (1988) 1 نال هذا الكتاس جائزة 
ذائرة ثقاة :الكدي الوطنية قفن التقد وف كلمسة لعفل الهشاكر 
البخرية» "قال غبرت في :هذا الكقاى ::«إن ما اقمين الخاحة: إلبةة لبس 
إقافة ققانة اط انيه بمو نيز لشي امبر الكو حر ولعي الك نقد 
واسعة المدى لإدارة الإنسان. بل هو توسيع إمكانية إجراء خطاب 
مفهوم بين الناس المختلفين في ما بينهم في المصلحة والنظرة العامة 
والثراء والقوة» على الرغم من أنهم كلهم موجودون في عالم هم فيه 
في اتصال لانهائي» ولا توجد فيه فرصة لأحدهم بالابتعاد عن طريق 
الآخر). 


أيضاء يشرح غيرتز في هذا الكتاب رأيه في ضرورة النظر إلى 
الأنثروبولوجيا على أنها نوع من الكتابة: إن القيام بعمل أنثروبولوجي 
جيد يشبه كتابة الأدب الجيد. ويستشهد غيرتز بأعمال فوكو وبارت 
ليدرس العلاقات بين المؤلف وكتبه. ثم هو يلقى نظرة تحليلية على 
أعمال بعض كبار الأنثروبولوجيين مثل ليفي ستراوس وإيفانز 
الكتابي المجازي واستعاراتهم البيانية» معالجاً كتاباتهم على أنها 
انتقدوه بتأمل بعيد الغور حول طبيعة الانثروبولوجيا ومستقبلها في 
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3 - الشخص والزمن والسلوك فى بالى 07:0 ,1916 ,«موروط) 
(لأه8 دز 0001 (1966) . 001 

4 المعرفة المحلية: مقالات إضافية فى الأنثروبولوجيا التأويلية 
(دزع 4711/00/0 17اء م17:17 111 كنزل ككل 000 01 أند02مع) 
(1983). 

5- سياسة التراث: الهويات الآسيوية في عالم متشقّق 776) 
(0أ«مطارس ع1 تأآاوى مهد دءظ !أ 1تع10 تتماعل :ع كاين و ععترت[مم (2002) . 

وقد برزت في كتاباته شخصيته الموسوعية وإلماماته بالعلوم 
المختلفة من علم النفس إلى التاريخ إلى الاقتصاد إلى علم الاجتماع 
إلى النقد الأدبي» وهي علوم استخدمها في منهجيته المركبة في 
دراسة المجتمعات وهيكليتها وظواهر الحياة فيهاء فلم يكن راضيا 
عن المنهجية المتبّعة في الدراسات الأنثروبولوجية في زمانه لإغراقها 
في التجريد. وبعدها عن الواقع» فطور هو منهجيته الجديدة في تحليل 
المعطيات التي كان يستقيها من أعماله الميدانية في وسط المجتمعات 
التي كان يدرسها. وبهذاء كانت الأنثروبولوجيا التأويلية له هي قراءة 
النصوص بما هي كذلك. ولذلك» فإن كل عناصر الثقافة التي يجري 
تحليلها يجب أن تفهم في ضوء هذا التحليل النصّي. وقد توصل إلى 
استنتاج يقول بأن الكائن البشري هو «حيوان يصنع الرموز والمفاهيم 
وينشد المعانى». كما حاول أن يستكشف الرغبة الدفينة لدى البشر 
«لإيجاد معنى للعالم ولتجربتهم فيهء وإعطاء هذه التجربة شكلاً 
ونظاما) . 


وقد قدمت كتاباته» بما تتميز به من بلاغة وعمق» استبصارات 
معممة حول مدى الثقافة وحول طبيعة البحث الأنثروبولوجي وحول 
فهم العلوم الاجتماعية عموماً. وقد رسم في كتاباته حداً فاصلاً بين 
الثقافة والهيكلية الاجتماعية» متمايزا بذلك عن الوظيفيين من أمثال 
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ليفيى ستراوس الذين كانوا يؤمنون بأن الطقوس والعادات 
والمؤسسات وجوانب الثقافة الأخرى يمكن فهمها على الوجه الأمثل 
بالنظر إلى الأهداف التي تخدمها. وكان يحاجج بأن الثقافة تردم 
الفجوة بين المعطيات البيولوجية لجنسنا البشري والأشياء التي نحتاج 
إليها لكي نعمل بشكل فاعل في عالم معمّد ومتغير يعتمد بعضه على 
البعض الآخر. 


ويصف غيرتز الموقف الذي أدى به إلى اعتناق «الأنثروبولوجيا 
التأويلية» منهجاً له في خضم التشويش الذي ساد الأنثروبولوجيا في 
أوالكى التحضفيياف واوائكن العتيات عين “كانتت تمموقة بين السكره 
حول ماضيها الاستعماري واحتمال الوصول إلى المعرفة الموضوعية 
في العلوم الإنسانية» فكتب يقول: «كانت تظهر مقترحات لتوجهات 
جديدة في النظرية والمنهج الأنئروبولوجي كل شهر تقريباء وكل 
واحد منها كان أكثر صخبا من الآخر. وكانت مساهمتى فى هذه 
الحفلة نظرية «الأنثروبولوجيا التأويلية». التى كائف [مغلانا لاهتمامى 
بانتلنة المعاننوالعقائده والنتم,والتحتراك إلى «القالم.بواشكال اللشعور 
وأساليب الفكر التي كانت شعوب معينة تبني وجودها من ضمن 
شروطها». 


ونحن نجد نظرته التأويلية (فى النظرية والتطبيق على حد سواء) 
بأوضح ما تكون في كتابه الذي 0 أيدينا تأويل الثقافات. «فهنا 
يحاجج غيرتز بأن الثقافة هي التي تضفي المعنى على العالم في أعين 
أصحابه» فالثقافة قرأ كما يُقرأ النص. والثقافة» بما هي نصء» تتألف 
من الرموزء التي هي نواقل للمعنى. وفي مسعاه إلى بناء منهجه 
التحليلي الخاص استعار مفهومات من مفكرين آخرين» ومن أبرز 
هذه المفهومات «التوصيف الكثيف» (المستعار من الفيلسوف جيلبرت 
رايل) و«اللعب العميق» (المستعار من جيريمي بنثام). وهكذا تدرج 
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غيرتز في ابتعاده عن الم لبحث الإمبيريقي ليدخل في عالم كتابي 
خاص. وهذا ما مهّد الطريق إلى اتجاه أدبي الطابع في الكتابات 
الأنثروبولوجية في الثمانينيات من القرن العشرين. 


ويظهر طموح غيرتز الأدبي والأسلوبي (الذي يعود ربما 
لسنوات تخصصه باللغة الإنجليزية في بداية حياته الجامعية) في 
اعترافه: «أنا لا أريد أحدأً أن يخطىء فى أي جملة كتبتها أنا 5058 
يظن أن كاتبها شخص غيري». 100 هذا إلى الحديث عن 
أسلوب غيرتز فى الكتابة» وهو الذي استجرّ له نقدا واسعا كما 
مدعا وانهاء نقد كان: أسلوية الكشار على تحن ول غنات 
نوردهولت» رئيس دائرة الأبحاث فى الدزاسات الملكية فى هولنداء 
ف الاسانيه وضع ,بتر فتنره لتسقتيه البالةا بوالفتحه الطريق أمام عرف 
جديدة في الكتابة الأنثروبولوجية باستعمال عبارات مبهمة غير مفهومة 
من قبل عات اخرين ذوي حظ ضئيل من الموهبة والمقدرة الكتابية. 
كما يصف جيمس بون أسلوب غيرتز بالصعوبة البالغة ويقدم نموذجا 
لذلك في إحدى جمل غيرتز المؤلفة من حوالى 10 أسطر ويقترح 
على القارئ إعراب هذه الجملة. ويصف كاتب الموسوعة البريطانية 
(النسخة الإلكترونية للعام 2008) كتابة غيرتز بالنزوع إلى التعابير 
البلاغية والإغراب» وبالاستسلام للتعابير المجازية الاستعارية والتمثيل 
بدلا من الشرح المباشر. وتدرس ليزا إيد نواحي الكتابة والأسلوب 
عند غيرتز فى مقالتها «كليفورد غيرتز والكتابة والبلاغة»» فتفترض أن 
الأنعاد 'الدى كان مدر كن هاده الإنشاء القرفة قو المنايفة كان لتطلتك 
منه إعادة كتابة الكثير من الجمل. 1-5-3220 كاتب النعي لغيرتز 


(3) .مم ,12 .لون ,4ل «رءامماعط1 0مة عسمناك الا مه جامعء0) 0ه]11!1[ن» ,عل8 ووانآ 
(1991 للمع) ١‏ 
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في جريدة نيويورك تايمز بتاريخ الأول من تشرين الثاني/ نوفمبر 2006 
عن أسلوب غيرتز فى الكتابة الذي كانت له «نكهة أدبية ميزته عن 
معفم المنظرين وعلماء الأعراق» . 


والواقع أن أسلوب غيرتز الكتابي يغصٌ بنماذج كثيرة من أمثال 
الحملة الحئ ذكرها بونء. فالقارئ للكتاب الذى 05 انكساك بلغته 


الأصلية الإنجليزية» سيتعثر بالكثير من هذه الجمل الطويلة المعقدة 
التركيت الملينة بالغارات: الممترفة الكداخلة يشكلن هدي قدرة 
الفارئ على تحديد المكونات النحوية للجملة. فكثيرا ما يتيه الفعل 
أو الخبر بعيداً عن الفاعل أو المبتدأ تفصل بينهما عبارات معترضة 
وتعليقات جانبية على نحو يفرض قراءة الجملة أكثر من مرة. كما 
نفيك عتماعة المودعية بسكن نقد كين هن الأفكان التدافة 
والمتراكنة ونا تعفال سلاسن فق الحوت. القبلة والبعدنة الفا رك 
بالإضافة إلى الاستعمالات المجازية الخفية الإشارة» ما يجهد القارئ 
في تتبع المعنى»ء وإن كان يوفر له المتعة الفكرية العالية”*. 


(4) واضح من هذا الوصف لأسلوب غيرتز ما يسبب هذا الأسلوب من صعوبة 
للمترجم في نقل المعنى والتعبير معأ إلى اللغة الهدف ما أمكن ذلك. وأود. بصفتي المترجم 
لهذا الكتاب» أن أقول إننى حاولت ما استطعت المحافظة ليس فقط على المعنى بل على نكهة 
الاسلوب أيضاً (وإن كان ذلك سيتسبب في نقل الصعوبة إلى القارئ أحيانً) لإعطاء الفرصة 
للقارئ للتعرف ليس فقط إلى أفكار المؤلف بل إلى طريقته في التعبير أيضاً. إلا أن ذلك لم 
يكن ممكنا فى كل الخالات:.ولذلك اضظررت أحيانا إلى تحرئة الحمل أو إلى تفكيك مكوناتا 
الل وعبارات أضعر» كنا اضطررت أحانا إل تندين ترييت العبارات والكونات التحوي: 
في الجملة إما لتبيين المعنى أو للمحافظة على التركيب العربي المعروف أو للاثنين معا. وفي 
مثل هذه الحالات كان على التضحية بأحد الجوانب: إما التركيب العربي المتعارف عليه» أو 
اللفتة الأسلوبية للأصل الإنجليزيء أو دقة المعنى. وفى مثل هذه الحالة كنت أختار الحفاظ 
على أمانة النقل لدقة المعنى على حساب العناصر الأخرى جزئيا. وفى حالات كثيرةء» حافظت 
على التعقيد النحوي ول أحاول التبسيط مع التأكّد من وصول المعتى (وإن بصعوبة) للقارئ. 
وكان الغرض من ذلكء كما أسلفتء. تعريض القارئ العربي لما يميز أسلوب الأصل 
الاتجليري من افيد 


51 


قد يلااحظ قارئ هذه الترجمة.». وفل كسما بعضهم ذلك 
عليهاء شيئين» من جملة أشياء أخرى: استعمال صيغة الجملة 
الاسمية والاضطرار لترديد بعض مكونات الجملة النحوية أحياناًء 
فبالنسبة إلى الاعتماد على صيغة الجملة الاسمية» فقد اخترت ذلك 
للمحافظة على مشابهة التركيب الإنجليزي وخاصة بالنظر إلى التعقيد 
الشديد لمكونات الجملة وتداخلها. وبالنسبة إلى تكرار بعض 
المكونات التحوية :فقن كمت أجد ذلك 'ضروريا بعد عندد من 
الجمل المعترضة المتداخلة لتذكير القارئ بالفعل أو الفاعل أو 
المبتدأ أو الموصوف. . . إلخ. 

ولتوضيح ما أسلفت عن تعقيد الجملة الغيرتزية أورد أمثلة ثلاثة 
فنقطء ولا أبالغ إن قلت إنه لا تكاد تخلو صفحة تقريباً من أمثال هذه 
الجمل. 
نات 2820 ,211165/؟ ,قأمء©02© ,10625 150دع8ع؟ © 131918 31010 0غ] عع010 1آ 
-50 01 226102 1تتمع01 عغطا لاط أقدء 51200175 25 عتعغطااء 5ملزه] علااووع721 
2 غلاط 15 108155م 1/8056 /215]01 01 5عع5123نا5ة 1210 عغطا اممنا لإأعأء 
10 276655811 1070م 5ق )1 رعتاعة0121 ا2تععا0ض1 تأعطا اه اناه ع 1/011 
8 101065-35 األع1ع1]أناة-أآء5 20 أناطا أضعلصءمء120 35 معطا 50م2عمع1 
0 كاءاع 0ه 50121 ع 1أ1اععم5 متطأانا /اأم0 أعدممنز عتأعطا عمتاقط 2110 


اأعتطللا ضهمصيا أناط ,لم2 ا لالطتلاة ععه لإاعطا طأعتطن؟؟ نزحا ,)أمرد30 لإعطا طاعتطابت 
1 11111115عاع0 3 ,ععرمقع0 1ء1255 01 162]65ع 2 10 رعكقط لإأعطا 
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20 أع3] أقط) أناظ ....ع55151مم 35 12210113616 35 رقلاطا رع0زمء0111 
51 21طا أع2] عطا أقطا مم1أماع1م2عغ12 /21 282112151 165ا218 11101 
عا )282125 65ذاع 21 70601016 216 قأطع13[/1711م 2110 ر5قاع0م ,231111615 
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ومما كان يزيد الأمر صعوبة في كثير من الأحيان إشارات أو 
لفتات (تارة تكون واضحة وأطواراً تكون خفية مندمجة فى التعبير 
الذفاجا معو ) إلى متيرساتة كناف و أعمال؟ أدج بعالم مكدر 
عالميين وحقائق تاريخية وسياسية» . . . إلخ» مما يُفترض بالقارئ أن 
يكون على اطلاع بها. وكثيراً ما تكون هذه اللفتات ضرورية لمتابعة 
المعنى. وقد حاولت أن أوضح هذه اللفتات قدر الإمكان (إما بين 
أقواس في المتن أو في حواش خاصة من المترجم) لمصلحة القارئ 
غير المتخصص. لتمكينه من متابعة النقاش. 


وقد ثقل عن غيرتز في ختام حياته الأكاديمية أنه فقد الأمل في 
قدرة علم الاجتماع على التعميم والتنظير الشامل نظرأ إلى الفروق 
الشاسعة في الظروف بين الثقافات المختلفة عبر الأزمنة» وفي داخل 
المجتمعات. 


وفى نعيه لغيرتزء قال بيتر غودارد (00003:0) ععا]ء2)26. مدير 
تحهك الدراهات السعونة الى كان رت يعمل قنع لكان فور 
غيرتز واحدأ من كبار المفكرين في القرن العشرين» وقد كان لوجوده 
فى المعهد دور حاسم في تطويره». بينما وصفت جراد والأمكن 
سكوت»ء الزميلة فى المعهد ذاته. تأثيره بأنه «كان قويأ ومستديما 
علو الحيال هد العلوات لقان ين اشجاة المقكين قن قو نيك ة 
بالإشارة إلى أهمية الثقافة وتعقدها والحاجة إلى تأزيرة وقد وصف 
ناقد الملحق الأدبي في جريدة التايمز اللندنية كتابه حول تأويل الثقافة 
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بأنه واحد من أهم مئة كتاب ظهر بعد الحرب العالمية الثانية. 


ولئن حظي غيرتز بالإعجاب والمديح» فقد كان أيضاً عرضة 
لسهام النقد من الكثير ممن لم يكونوا متوافقين معه في نظرياته» فقد 
كانت نظرته إلى الدين مثلاً محط انتقاد من البعض الذين رأوا فيها 
انحيازا وتشويشا في رؤيتها لكيفية إشارة اللغة إلى العالم. 

وفي مراجعة نقدية لأحد كتب غيرتز في جريدة النيويورك 
تايمز » أبدى المؤرخ بول روينسون (10182502 11ه) إعجابه بالجهد 
المبذول ولكنه أكد في الختام أن النثر الغيرتزي كان مجرد خداع 
براق من دون الكثير من المادة من داخله. 

كما كتب جوناثان بينثال (211طامء8 صقط2م30) فى دورية نيو 
ستايتسمن (7101ئم6 5/21 مل ) أن تنظير :غيرتز المتمهن وفكرك اللاحفقة 
حيال حدود المعرفة الأنثروبولوجية تركت بعض العلماء في حيرة: 
«إنه يخيب أمل بعض الزملاء لأنه لا يأتي بنظريات شاملة منسقة». 

وربما كان أشد النقد وأكثره مرارة إلى عمل غيرتز ذلك الذي 
أتى به ليونيل تايغر (71865 اأهونآ)» أستاذ الأنثروبولوجيا في جامعة 
روتجرزء عقب وفاة غيرتز» والذي نشر في 7 تشرين الثاني/ نوفمبر 
6 في وول ستريت جورنال وجاء فيه : 

من غير المحتمل أن يشعر أهل الفكر بالتقدير للأثر الكبير الذي 
خلفه في عالم الفكر. كان هذا الأثر في العلوم الاجتماعية باعثاً على 
الأسى برأيي (ورأي غيري). كان مساهما كبيرا فى ذلك اللامنطق 
العتيذ. فى تشويسه الذئ اصات الخزوم. الاججماعية بولايزال. 

حاول؛ء من موقعه البارز والمؤثر في المعهد, أن يدمج 
الأنشروبولوجيا مع العلوم الإنسانية. وكانت النتيجة المؤلمة لذلك في 
تحويل الكثير مما يقوم به علماء الأنثروبولوجيا ذوو النوايا الطيبة إلى 
شكل أعرج ومشوش من المعرفة الأدبية. والأسوأ أنه وسّع الهوة 
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الغريبة بين العلوم الاجتماعية والعلوم الطبيعية. كنت قد زكيت تعيينه 
في 1970 في المعهد عالماً اجتماعياً. قبل ذلك التاريخ كانت كتاباته 
ننسم بالمنطق والمفهومية حول الصلات بين العلوم البيولوجية 
والاجتماعية. ولكنني كنك :ميخطكا مهدا في ذلك. حالما اعتلى منصبه 
الرفيع في المعهدء تخلى عن منظوره السابق المنعش والتركيبي 
(التوفيقي) وأخذ بالتركيز على الصلات بين الكتابة والسلوك. وأخذ 
بالدعوة إلى الأخذ بالتوصيف الكثيف, بدلاً من التوصيف الإمبيريقي 
الذي كان يقوم به علماء الأعراق ملتزمين بالحقائق كا أ أناقة 
الوصف. كان يركز على الكلمات التى تصف الأفعال بدلا من التركيز 
على الاتعال ذانها "إن كته ونتقالانه التمحفادة الى برجي بالئقة 
أسهمت في تدعيم مركزه عالماً رائدأً في الأنثروبولوجيا في الجزء 
الثاني من القرن العشرين» ولكن لم يكن أحد يعلم لماذا. وهو 
مارس نفوذاً قوياً في التعيينات الأكاديمية وفي اللجان السياسية وفي 
عالم النشر في حقله. 

لقد مارس هذا التأثير على الحياة الفكرية في زمنه لآنه كان 
بحاجج عن الموقف التبسيطي المريح والمراوغ القائل بأنه ليست 
هناك حقائق ثابتة حيال الحياة الاجتماعية» كل ما هنالك هو تمثّلات 
موضع شك للتجارب الفردية الخاصة والمواقع الاجتماعية. تشويش 
في تشويش. كل ذلك لم يكن يتسم بالدقة وكان تحت الجدال. وقد 
أدت جهوده إلى ما يقرب من الشلل في الرابطة الأنثروبولوجية 
الأميركية. ١‏ 


كتاب تأويل الثقافات 


كان للكتاب وقع كبير في عالم الفكر وفي حقل الأنثروبولوجيا 
والدراسات التراثية على وجه الخصوصء. حتى إن الملحق الأدبى 
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ل جريدة التايمز اللندنية (6 تشرين الأول/ أكتوبر 1995) وصفه بأنه 
واحد من أهم مئة كتاب صدرت منذ الحرب العالمية الثانية. 


في «تقديم» الكتاب يخبر غيرتز بأن الكتاب هو مجموعة من 
المقالات التى كان قد نشرها فى الستينيات من القرن العشرين. وهو 
بعرم أنه ل مده القدر مها عريظ ينها شرق انيانفن بالينف إلا أنه 
عاد فوجد ما يجمع بينها أكثر من ذلك في حقيقة أنها كلها تعالج 
مسائل تتعلق بالثقافة من وجهة معينة هي وجهة «الأنثروبولوجيا 
الرمزية» التي اتخذها منهجاً له. وليوضح ذلك الأمر كتب مقدمة 
للكتاب (هى فصله الأول) بعنوان «التوصيف الكثيف: نحو نظرية 
تأويلية للثقافة» . 


إن هذا الفصل يقدم الأساس النظري الذي تقوم عليه سائر 
فصول الكتاب. ويتألف هذا الأساس بمعظمه من مفهوم «التوصيف 
الكثيف» الذي استعاره غيرتز من الفيلسوف البريطاني جيلبرت رايل 
 1900(‏ 1976) الذي هيّز بين وصف ما يظهر من فعل ما أو سلواك 
ما (التوصيف الرقيق) ووصف هذا الفعل أو السلوك في السياق الذي 
يجري فيه (التوصيف الكثيف)» وهو ما يؤدي إلى فهم أفضل لهذا 
السلوك. والمثال الوارد في كتاب غيرتز عن «الغمزة» يوضح هذا 
المفهوم» فالتوصيف الرقيق يصف فعل الغمز الظاهر بأنه مجرد 
تحريك لجفن العين فحسب. أما التوصيف الكثيف فيخبرنا ما إذا 
كانت الغمزة مجرد اختلاج لاإرادي للجفن أو إشارة خفية للتواصل 
بين اثنين أو حركة هازئة من شخص يقلد غامزاً آخر أوء . .. إلخ. 
ويؤكد غيرتز أن هذا المنهج في ربط السلوك بسياقه هو الذي اعتمده 
فى ملاحظاته ومراقباته وتوصيفاته فى عمله الميداني في إندونيسيا 
والمغرب بشكل أساسي. ويقرر غيرتز أن النظر في الأبعاد الرمزية 
للعمل الاجتماعي - دا كان فا أو دنا ادع شه أو علماً أو قانونا 


56 


أو عرفاً أخلاقياً وما سوى ذلك يعني عدم إشاحة النظر عن 
الإشكالات الوجودية في الحياة لمصلحة أشكال جامدة في العلم. 
بل هي الغوص في لجة هذه الإشكالات لتفسيرها وتحليلها من 
الداخل. وبهذا تكون مهمة الأنثروبولوجي التأويلي ليس تقديم إجاباته 
هن الأسئلة العميقة في الوجود بل في تقديم الإجابات التي قدمها 
الآخرون في ثقافات أخرى عن هذه الأسئلة. 


وفي الفصل الثاني : «أثر مفهوم الثقافة في مفهوم الإنسان», 
يخلّص المؤلف إلى التأكيد بأنه يتوجب على الباحث لكي يصل إلى 
حقيقة الإنسانية المباشرة أن يغوص في الحقائق ليصل إلى التفاصيل 
الصغيرة متجاوزاً التسميات المضللة والتقيفات الشائعة والتشابهات 
الفارغة ليصل إلى فهم ثابت ليس فقط للطبيعة الأساسية للتراثات 
المختلفة» بل أيضاً للأفراد داخل هذه التراثات» فالوصول إلى 
العمومي يمر خلال التفاصيل والأشياء الملموسة عبر تحليل التطور 
المادي. تحليل طريقة عمل الجهاز العصبي للإنسان» وتحليل التنظيم 
الاجتماعى الذي ينخرط فيه الإنسان» وتحليل العملية النفسية التى 
تحصل داخل عقل الإنسان» وعبر الأنماط الثقافية التي يعيش فيها 
الإنسان». وتحليل التفاعل بين كل هذه الظواهر. 


ويعالج الفصل العاليقح لايمو الثقافة وتطور العقل». موضوع 
طبيعة العقل وطبيعة التفكيرء ويعرب غيرتز عن يقين راسخ بأن 
التفكير ليس عملية خاصة تجري في خفايا النفس الإنسانية» بل هو 
عملية علنية تجري في الحياة المجتمعية في الأماكن العامة» في 
المواضع المادية و الحياة اليومية : عنذ مكدت العالمء فى ملعب 
كرة القدم. فى الإستوديوء فى مقعد سائتق الشاحنة. على المنصة. 
على رقعة الشطرنج» في قوس المحكمةء... إلخ. وينطبق خط 
المحاججة نفسه على الثقافة حيث ينبغى تلمُس طبيعة الثقافة ليس فى 
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المناحي المنغلقة في ذلك التراث» في السلوك الفردي أو التنظيم 
الاجتماعي أو التركيبة العصبية للفردء بل في النظر إلى كل تلك 
المناحي نظرة شاملة من وجهة العلوم السلوكية كلها. 

أما الفصل الرابع فيعالج «الدين بوصفه نظاما ثقافياً» معالجة 
أنثروبولوجية. وهو يقرر أن هذه المعالجة هي عملية ذات مرحلتين. 
وتتكون المرحلة الأولى من تحليل نظام المعاني المتجسد في الرموز 
التى تشكل الدين بما هو كذلك. وتتكون المرحلة الثانية من ربط هذه 
الأللية إلى التركيبة الاجتماعية وإلى العمليات النفسية. ويأخذ 
المؤلف على الدراسات الأنثروبولوجية المعاصرة ليس مجرد اهتمامها 
بالمرحلة الثانية بل إهمالها تماماً للمرحلة الأولى» وبذلك تتجاهل 
الأمور التي تحتاج إلى التوضيح وتنظر إليها النظرة إلى الأشياء 
المسلم بها التي لا تحتاج إلى عناية خاصة. وبذلك فهو يقترح عدم 
إغفال الظروف التفصيلية في الظواهر الاجتماعية؛ يقترح مثلا إلقاء 
الضوء على ممارسة عبادة الأسلاف ودورها فى الوراثة السياسية. 
ودور أعياد تقديم الأضاحي في تحديد الواتحبات التي يفرضها 
النّسَبِء ودور عبادة الأرواح في جدولة الممارسات الزراعية» ودور 
الكهانة في تقوية النظام الاجتماعي. 


ويتابع الفصل الخامس» ااروح الجماعة والنظرة إلى العالم 
وتحليل الرموز المقدسة»» معالجة الجوانب الدينية في المجتمع 
الإنساني وأثرها في الحياة الفردية والمجتمعية. يعبر غيرتز عن قناعته 
بأن الدين لم يكن قط مجرد يقينيات ماورائية. بل هوء في وجدان 
أتباعه» متشبع بقواعد سلوكية أخلاقية» ولم يكن قط مجرد إيمان 
بحقائق غيبية بل هو مشفوع بالحض على عمل ما يُرى عملاً صالحاً 
من ضمن تعاليم الدين. ويعترف المؤلف بأن تعبيري «روح الجماعة» 
و«النظرة إلى العالم» يشيران إلى مفهومين غامضين ينقصهما التحديد 
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الدفيق. ولكن مع ذلك فإن الأنثروبولوجيين قد تمكنوا بواسطتهما من 
تطوير مقاربة لدراسة القيم التي تستطيع توضيح العمليات الأساسية 
المستعملة في ضبط السلوك. وبذلك يكون دور الأنثروبولوجيا في 
تحليل القيم الأخلاقية ليس في استبدال البحث الفلسفي بل في جعله 
مرتبطا بالواقع وذا فائدة له. 

ويكمل المؤلف دراسته لجوانب الدين فى الفصل السادس 
االتعبير الديني والتغيير الاجتماعي : نموذج خارف وهوايصف هنا 
بالتحديد طقسا مميزاً يمارسه أهل جاوة هو «السلامتان» وهو احتفال 
بمارسه الأهالي في مناسبات مختلفة: المرض - الموت - الزواج» 
إلخ. ويتكون من لقاء يعقد في بيت المَحْتَفِل ويحضره الجيران من 
مختلف الأديان يقدم فيه الطعام وتُتلى فيه الأناشيدء إلخ. وهو 
بصف كيف يُسهم هذا الطقس في تمتين العلاقة بين الجيران من 
مختلف الأديان. ويمضى المؤلف ليصف كيف أن التغييرات السياسية 
والأتهماعية ال أعباك هاوه رالا انارت التسادة الف درفن 
الانقسامات امد قد ضربت علاقات الجيرة بالفرذة واففلت 
المساعي المتمثلة في «السلامتان». وهو يضرب على ذلك مثالا في 
جنازة فتى غير مسلم (في قرية كانت تجري فيها الجنازات» كما سائر 
الاجتفالات بتحست الطقوس الاسلافية) تعوطلث تسيت تلك 
الانقسامات السياسية. 


ويبقى غيرتز في الفصل السابع «التحوّل الداخلي» في بالي 
المعاصرة»» في إندونيسيا ولكنه ينتقل من جاوة إلى جزيرة بالي 
الصغيرة ليقدم 0 تفصيلياً للمكونات الدينية في المجتمع الباليني 
مع عرض تاريخي موجز لتطور الديانة البالينية المنبثقة من الهندوسية. 
وهو يصف الحالة الراهنة هناك بأنها مرحلة انتقالية مجهولة المآل 
على الرغم من كل النشاط القائم في تحديد الديانة البالينية التقليدية 
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القائمة على الطقوس والاحتفالات أكثر من أي شيء آخر. 

ويتناول الفصل الثامن. «الأيديولوجيا نظاماً تراثياً»» الأيديولوجيا 
ودورها في المجتمعات المعاصرة وفقدانها للحظوة في عالم الفكرء 
حتى إنها أصبحت بمثابة نقد وتعييرء وذلك لمخالفتها مفهوم 
الموضوعية المطلوبة في العلم. وأصبح تعبير الأيديولوجيا مرادفا 
للتصلب في الرأي» الذي غالبا ما يكون على خطأ. والأيديولوجيا 
تميل إلى التبسيط والتوضيح والتسطيح ولو أدى ذلك إلى عدم 
إنصاف الموضوع المبحوث. ثم ينطلق المؤلف ليشرح دور 
الأيديولوجيا فى ما يسميه «الدول الجديدة» (التى نالت استقلالها أو 
كوك وعد" الحرت العالعية الكائية)(وخاضة إبدرتيننيا حيث يبلغ 
التشويش الأيديولوجي مداه مع الامتزاج في التأثيرات الهندوسية 
والإسلامية والمسيحية والبوذية. ويشرح المزالق الأيديولوجية التي 
هبطت فيها سياسات سوكارنو والتي أدت إلى فشلها. 


فى المصل التاسع «مابعد الثورة: مصير القومية فى الدول 
الجديدة»» يعيد غيرتز تسليط الضوء على سياسات الدول الجديدة 
التي نشأت بين عامي 1945 و1965. وخاصة الجيل الثاني من القادة 
الذين أتوا بعد القادة «الملهمين؟ الذين كانوا يتمتعون بكاريزما هائلة 
مثل غاندي وتهرو وسوكارنو ومحمد الخامس ومحمد علي جناح 
وبن بيللا وعبدل الناصر ويصف بعل ذلك صعود طبيقة (نبلاء الياقة 
البيضاء؛» رجال الإدارة أو الطبقة الوسطى الجديدة» التى ورثت 
الطبقة الإدارية الاستعمارية. ثم هو يصف ما سماه المراحل الأربع 
التي مرت بها فكرة القومية في هذه الدول. ثم يفصل المؤلف القول 
في التضاد القائم بين ما سماه الذاتية الأساسية (صذئلةنامءو:5) 
(المتعلقة بالخصائص الموروثة للعِرْق أو الجنسء مثل الدين واللغة 
وسائر الخصائص التي يصفها المؤلف بالغرائزية) والمعاصرة 
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(981أأقطاههم8) (السعي إلى اللحاق بركب العالم المعاصر في النواحي 
السياسية والإدارية. إلخ) وخاصة في إندونيسيا والمغرب. 
وبخلص المؤلف إلى القول بأن الروح القومية» كما الدين» كانت 
سبباً في الكثير من المآسي التي تعرض لها الجنس البشري. 

ويتابع المؤلف بحثه في آثار التضاد بين الذاتية الأساسية 
(الغرائزية/ الفطرية) والمعاصرة (السياسية المدنية) في الفصل العاشرء 
(الغورة التكاملية: المشاعر الفطرية والسياسية المدنية فى الدول 
الجديدة» . وهو يستخدم عبارة «الغرائزية» للإشارة إلى كل المشاق 
الفطرية التي تشكل الهوية الذاتية لطائفةٍ ما ضمن مجتمع أوسع 
وئميزها في مقابل الطوائف الأخرى: مثل اللغة في الهند والروح 
المناطقية في إندونيسيا والتقاليد في المغرب والمذهبية في العراق 
واللغة والعرق في سيلان (سريلانكا) والقبلية في كردستان والعرق 
والفومية في أفريقياء إلخ. ثم يقرر المؤلف أن كل التجمعات 
السكانية في الدول الجديدة» تعيش حالة تمزق وتوتر بين شعورين أو 
تهارين كبيرين: الرغبة فى المحافظة على مكونات الهوية الذاتية من 
جمهة والرغبة في بناء دولة حديئة والانخراط الفاعل في المجتمع 
الدولي وسياساته من جهة أخرى. 


وتتجسد «الثورة التكاملية» في دمج هذين الشعورين بحيث لا 
بتحقق أحدهما على حساب الآخر. ثم ينتقل المؤلف لبحث الموقف 
بشيء من التفصيل في عدد الدول الجديدة في ضوء هذا التقسيم 
رمدى تحقق التكامل: إندونيسياء مالايا ‏ بورما ‏ الهند ‏ لبنان - 
المغرب - نيجيريا. ويتبع المقطع المتعلق بكل دولة من الدول بتعليق 
كتبه للطبعة الثانية من الكتاب (1973) يتناول فيه المستجدات التى 
اخ منة وقح تالف المقالة وش جين الظيية القاتية عا ميد 
التكامل في كل دولة من الدول المبحوئة. 
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فى الفصل الحادي عشرء «سياسة المعنى». يعود المؤلف إلى 
إندونيسيا فيتناول بالتحليل كتاب التراث والسياسة فى إندونيسيا الذي 
اشترك في تأليفه عدة مؤلفين يتناول كل واحد ننه انا من جوانب 
الوضع في إندونيسيا بعد وقوع المجازر الأهلية التي ذهب ضحيتها 
مئات الآلاف هناك في 1964. وقد يلاحظ القارئ في هذا المجال 
تركيز المؤلف بشكل كامل تقريباً على العوامل المحلية للأزمات التي 
تعاني منها الدول الجديدة وغض النظر بالكامل عن العوامل الخارجية 
(أو 7 اصطلح على تسميته ب «لعبة الأمم») فليس هناك إشارة إلى 
التأثير الذي كانت تمارسه سياسات القوى الكبرى (إقليمية أو دولية) 
في تأجيج الصراعات الداخلية في تلك الدول الجديدة أو الوليدة التي 
كانت ضئيلة التجربة فى تلك اللعبة. ونستثنى من ذلك ما جاء فى 
الهامش ما قبل الأخير فى الفصل الحادي ل در المؤلف 
تجاهله لهذه المؤثرات بالرغبة في تبيين العوامل التراثية المنخرطة في 
تلك الآزمات: ١‏ 1 

ويبقى المؤلف في نطاق تحليل أوضاع الدول الجديدة في 
الفصل الثاني عشرء «السياسة في الماضيء» السياسة في الحاضر : 
بعض الملاحظات حول استعمال الأنثروبولوجيا في فهم الدول 
الجديدة». وفي ذلك يقص المؤلف كيف أن العلوم المختلفة: 
الأنثروبولوجياء علم الاجتماع. علم السياسة»ء التاريخ» الاقتصاد. 
علم النفس» وحتى العرافة» تضافرت جهودها لدراسة المعطيات 
المنبثئقة من تجارب الدول الجديدة» المتشكلة والمتعثرة. والنموذج 
الذي يستخدمه المؤلف لإلقاء الضوء على الوضع هو النموذج 
الباليني» حيث يقدم عرضاً تاريخياً للتراث الباليني منذ القرن التاسع 
عشر وكيف أن الحياة البالينية بمجملها كانت تدور حول الاحتفاللات 
الطقوسية الدينية التى كانت تتميز بأبهة مدروسة ومقصودة وكانت هى 
هدفا بذاتها. 1 ١‏ 
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ويكرس المؤلف الفصل الثالث عشرء «البدائى الذكى: حول 
همل كلود ليمي ستراوس». للحديث عن حيأة وملجزات ذلك 
الأنفروبولوجي الفرنسي الذي كان له أثر عظيم في ترسيخ قواعد علم 
الأنشروبولوجيا في القرن العشرين. ويتركز الفصل على وجه أخص 
هلى كتاب ليفي ستراوس مدارات حزينة الذي كان أشبه بسيرة ذاتية 
اللائينية بحثأ عن «الإنسان البدائي» في حالته الفطرية في محاولة لفهم 
جوهر النفس الإنسانية قبل أن تغطيه غشاوات الحضارة. ويقص 
الكتاب خيبة الأمل التي تعرض لها ليفي ستراوس عندما وجد أنه لم 
علم الأنثروبولوجيا) حيث إن وجود المجتمعات البدائية قد أصبح 
ملوئا بقذارات الحضارة لوقا 


وحتى عندما وجد المؤلف مجتمعاً بدائياً فى صورته الفطرية» 
لم يشمكن ين :التقاة إلى اتراوكة بحسي الخمر ادر اللحوية والتراقة 
الكثيفة. إلا أن غيرتز يرى بصيص أمل بالنفاذ إلى جوهر الحياة 
الإنسانيةء وإن لم يكن ذلك عن طريق العمل الميداني مع القبائل 
البدائية» فهو عن طريق التأمل ودراسة الآثار التي تنتمي إلى تلك 
المجتمعات وبتجميعها بعد تنظيفها من قذارات الحضارة لتكوين 
الصورة المطلوبة. وهذه هي المهمة التى نهض بها كتاب ليفي 
ستراوس الآخرء العقل البدائي. ثم يفصل غيرتز القول في أثر روسو 
في فكر ليفي ستراوس وفي الأنثروبؤلوجيا ككل. 

في الفصل الرابع عشرء «الشخص والزمن والسلوك في بالي». 
بعالج غيرتز الجوانب الثقافية في بالي التي تكؤن وتحدد مفهوم 
(«الشخص» والجوانب المتعلقة بإدراك الزمن وجريانه. وهو يبدأ ببسط 
الفول في تقسيم الأشخاص بحسب العلاقات الزمنية التي تربطهم 
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بعضهم ببعض فبالنسبة إلى الشخص المعني» هناك السلف 
والمعاصرون (الذين يعيشون معه في الزمن نفسه) والمصاحبون 
(الذين تربطهم به علاقات مصلحة وعمل) والخلف. وينطلق من ذلك 
لببية الأنظمة الباليشة لتغزيف الأشخاضن ‏ ويغدة سبعة تصتيفات 
تستخدم في بالي في مخاطبة الشخص أو الإشارة إليه: الأسماء 
الشخصية» أسماء ترتيب الولادة فى العائلة» مصطلحات النسب 
والقزابة»: الفكنية » (استعيمال اسم الأين فل الإخارة إلن اللات)+ 
ألقاب المكانة الاجتماعية (الطبقية)» الألقاب العامة. وينتقل المؤلف 
بعد ذلك لتسليط الضوء على مفهوم البالينيين عن جريان الزمن 
والأحداث. ويفصل القول في الروزنامات المستخدمة عند البالينيين 
وتسمية الأيام وترتيبها وعلاقة ذلك بالأعياد التي يحييها البالينيون» 
وتأثير ذلك كله في السلوك الذي يميز الباليني في حياته اليومية. 


أما الفصل الخامس عشر والأخيرء «اللعب العميق: ملاحظات 
حول صراع الديكة في بالي»» فهو في الأصل مقالة كتبها ونشرها 
المؤلف سابقاً واستجرّت نقداً ونقاشاً طويلين من المختصين في حقل 
الأنترويولرعياء:ؤقه غذك هذه الكثالة تيرينا عملا فى ممجية 
(التوضيف الكيف: التي تتعيه نايبظ (الضوه على السياق ف شرح 
الفعل الونساني ولا تكتفي بسرد الوقائع. 

يبدأ الفصل برواية تجربة خاضها المؤلف مع زوجته في بداية 
إقامته في قرية بالينية حيث كان يتجاهلهما الأهالي بالكلية. واستمرت 
الحال على ذلك حتى حصول حادث اشترك فيه الزوجان مع الأهالي 
في التعرض لمداهمة من قوى الشرطة التي حضرت لقمع مباراة 
صراع الديوك (التي كانت محظورة قانوناً). وقد أصبح المؤلف بعد 
ذلك مقبولاء بل ومُرَحَباً به في المجتمع الباليني» بعد أن وجد 
القرويون أن هناك ما يجمعه بهم في المصاب. ويمضي المؤلف 
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لفووى فشو كيدية ترات ا لعية عير اللفواةة فى فالنى بو همعن 
بالنسبة إلى المجتمع والأساطير التي تدور حولها وتفاصيل ممارستها 
وعمليات المراهنة على الديوك المشاركة في المباريات. ويستعير 
الكزلت عازه (اللعدت العميق» مرح الترلسوف المريطا ل تير يمن كا 
للإشارة إلى الحالة النفسية والواقعية التي تسيطر على الباليني عندما 
ببغمس في المراهنة بشكل عميق مُسْتَعْرِقَ لأسباب لا شعورية إلى 
حد بعيد» فالباليني لا يراهن لأجل المال ولا لأجل الجاه بشكل 
رئيسي» بل يراهن لإثبات وجوده على نحو يدرك هو كنهه تماماً. 
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تقديم طبعة العام 2000 


عندما عزمت في بداية السبعينيات على جمع هذه المقاللات التي 
كنت قد كتبتها فى العقد السابق» أي خلال عقد الستينيات الذي كان 
فليا بالأحداف اليامة لم يكن من الواضح لدي ما هو العنصر 
الجامع بينهاء سوى أنني كنت أنا من كتبها. بعض هذه المقالاات 
كانت حول إندونيسيا حيث عملت لبضع سئنوات» وبعضها كان عن 
فكرة الثقافة» وهي من هواجسي الخاصة» وبعضها الآخر كان عن 
الدين والسياسة والزمن والتطور. وكانت بينها مقالة» وهي التي قُدُر 
لها أن تصبح ربما الأشهرء أو الأسوأ سمعة بينها (وهي التي جعلت 
الماركسيين والأدباء التقدميين على السواء يزمجرون بغضب»)» وهي 
مقالة عن المعنى الأعمق لصراع الديوك عند سكان جزيرة بالي. وكان 
السؤال: هل أضافت هذه المقالة شيئاً: هل أضافت نظرية ما؟ أو 
موقفاً ما؟ أو مقاربة ما؟ 


لم يكن لدي عنوان جامع أطلقه على هذه المجموعة» بَلْهَ سببا 
وجيهاً لجمعها. كنت قد فكرت في أن أطلق عليها عنوان «المعنى 
والثقافة»» إلا أن الراحل مارفن كيسلرء وهو كان محرّر كتبى لدى 
دار بايزك بوكس (80015 823510)» وهو كان صاحب فكرة جمع هذه 
المقالات في المقام الأول» لم يعجبه العنوان المقترح كثيرا. 
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فالمراوغة فى العنوان كانت أكثر من واضحة»ء كما إن اختيار الكلمات 
لم يكن فيه شيء من الإلهام ‏ وحضّني على كتابة مقدمة تحليلية 
مطوّلة أبين فيها موقفي العام. فقلت له إنني لم أكن مدركاً أن لديّ 
في تلك الأيام): «ستجد لك موقفا». وهكذا عكفت على إنجاز 
«الفصل الأول: التوصيف الكثيف: نحو نظرية تأويلية للثقافة»» 


إن هذا الترتيب المعكوس للأمور ‏ أن تكتب شيئاً ما ثم تفكر 
في ما بعد حول موضوع كتابتك ‏ قد يبدو غريباً» أو حتى ممارسة 
منحرفة أو شاذة» ولكننى أعتقد أن هذا هو ما يحصل على الأقل 
معظم الأحيان في الكتابة حول الأنئروبولوجيا الثقافية (علم الأنام 
الثقافي). وإذا ما وضعنا جانبا ما يدعيه بعض من يزعم الانتساب إلى 
(العلم السامي» وبعض تقنيات الكتابة المسماة ساميةء فالواقع هو أننا 
لا نبدأ عادة بالانطلاق من أفكار منظمة تنظيماً جيداً ننتقل بها إلى 
أماكن نائية لامتحانها باستعمال إجراءات منهجية دقيقة التطبيق» فنحن 
نذهب إلى تلك الأماكن البعيدة» أوء كما يحصل على نحو متزايد 
هذه الأيام» إلى أماكن أقرب». نحمل معنا أفكاراً عامة عن ما نريد 
أن نبحث فيه وعن طريقة البحث التي سنعتمدها في ذلك البحث. 
وما يحدث في الواقع هو أننا ننظر في تلك الأمور (أو كما يحصل 
غالبا ننظر في أمور أخرى تبدو لنا أكثر أهمية من الأمور التي 
انظلقكا للخت نياك وبعد ذلك نعود لترتيب ملاحظاتنا ونا اليا 
من ذكريات حول العملية»؛ وهنا نجد ملاحظاتنا وذكرياتنا تعانى من 
النقص» نرق نما كدتتكوق كشيية ابخاننا مما قديلتن القيوء عل 
شيء ما أو يقودنا إلى إعادة النظر في الأفكار التي نحملهاء والتي قد 
كو انقارنا أن أفكان تعفن الا خرن حدر هزه الفكرة أو :تلك ان 
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ها لسطره من كتابات بنتيجة هكذا أبحاث غالبا ما يكون ذا طبيعة 
استكشافية ويرمي إلى طرح الأسئلة على الذات» وغالباً ما تملي 
شكله مناسباتٌ الكتابة الآنية أكثر مما تمليه المنهجية البَعْدية -ؤومم) 
(009 في تقسيم الكتاب إلى فصول وكتابة المقالات ذات الموضوع 
الإفرادي. 


إن هذه المرحلة الختامية في العمل ونحن نصفها بالختامية 
موفتاً إلى حين انتقالنا إلى مكان أخر أو إلى أن نلتفت إلى اهتمامات 
أخرى ‏ هذه المرحلة الختامية تتميز بأهميتها وبكونها نوعاً من الحيلة 
التخييلية (0هد11 ؛ه-اطع»51). وتنبع أهميتها من واقع أننا من دونها 
لكون أمام مجرد سلسلة من الأشكال والصور والأفكار والعناوين 
المرتبة ترتيبا دقيقأ ولكنها تكون مجرد قطع متناثرة لا يجمع بينها 
لصور كلي. وهي تكون مجرد حيلة تخييلية لأنها لا تقدم لنا إلا 
لركيبة متجرجرة متهالكة كأنها أطروحة سعدنا بإثباتها بعد تفكير 
طويل. إن النقاشات الأنثروبولوجية ‏ وهذا الكتاب حول «تأويل 
الثقافة» هو بالتأكيد أحد هذه النقاشات ‏ تبدو كأنها حجج نبتكرها 
بعد حصول العثرات التي نقع فيها والتيى تحوجنا إلى هكذا حجج. 

وفى أي حالء» سواء كانت هذه أفكاراً قبلية أو بعدية» فإن 
الففولات: العافقة :مي نكل عله النقولات الى كان امن ين خسان 
أن انحشرت بها (وأقول من خسن حظى لأنها أوضحت لى اتجاه 
عملي وأثرت فيه) في كتابتي لمقطوعة والتوضيت الكثيف»» ا هذه 
المقولات يكون لها معنى في الأنثروبولوجيا فقط عندما تكون 
تعليقات حول مسألة معينة» من مثل تلك المسائل التى تشكل بقية 
اخواه نايت قإذا فق اداه تصن يفيه اجواك الكنات تحن أننينا أمام 
مجرد ملاحظات واعدة أو صناديق فارغة أو مجرد إمكانيات محتملة 
الحدوت. إن الققط وضات» حول التجنازة الجازية المعلقة اوسزل 
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مفهومات الزمان والهوية في بالي. وحول مسرحيات خيال الظل أو 
الولايات الهندية 15410)» وحتى صراع الديوك والمسرحيات 
الميلودرامية حول المنافسات على المراكز الاجتماعية» هي التي تقدم 
لنا المقولات العامة» ليس فقط فى مقطوعة «التوصيف الكثيف» بل 
أنشا اق متطتووات :للدي برع تقلا نا قراف 3و اساي لوعن 
توصقها انا ثقافياً»» أو «نمو الثقافة وتطور العقل»» بغض النظر 
عن مدى إيحائية أو مصداقية هذه المقطوعات. وعلى الرغم من 
الارتباكات الأولية التي كانت لديء فإن الكتاب يبقى كتاباء 
والفصول تبقى فصولاًء وينتظم كل ذلك إيقاع معرفي معين. 
والآنء وبعد مرور أكثر من ربع قرن على نشر هذا الكتاب. 
فإن إعادة نشره» بعد حصول كل ما حصل من أحداث في العالم 
وفي علم الأنثروبولوجيا على حد سواءء فإن هذا مؤشر إلى أن 
يعض الأفكار التي أطلقتها حينهاء هي فعلاً أفكار جديرة بالمتابعة. 
وفي مطلق الأحوال» أنا شخصياً لا أزال ألاحقها. 
كليفورد غيرتز 


يب 


نيعون 


آب/ أغسطس 1999 


00 


بي 


تفديم 


عندما يبدأ عالم الأنثروبولوجياء بتشجيع من ناشر نبيه»ء بجمع 
بعض مقالاته التي كان قد كتبها ليعرض للعالم ما كان يفعله أو 
يحاول فعله خلال الخمس عشرة سنة المنصرمة بعد تخرجه من كلية 
الدراسات العلياء عندما يفعل ذلك» يجد نفسه أمام قرارين يحملان 
الكثير من التناقضات: ماذا يدخل في عمله الجديد من مقالاته 
السابقة» وبأي قَدّْر من الاحترام عليه أن يعامل تلك المقالات. إننا 
نحن معشر كتاب المقالات في مجلات العلوم الاجتماعية كلنا لدينا 
في داخلنا ما يمكن تسميته بالنزعة إلى «اللاكتاب»» ونحن ننشر 
المزيد من المقالات؛ نحن نتخيل أن أي شىء فعلناه فى الماضى 
بإمكاننا أذ تقس يدواتنا الحاقم و حللى لعو انمتا 4 بوشن عا أهدة 
الاستعداد لإجراء تنقيحات وتحسينات لا نهاية لها فى كتاباتناء وهذا 
ذا لكو إن تقر بمفله من أ عدر ان سدق إن لديف عدن 
النمط الأساسي الذي يَنْظِمْ الأشياء في كتابات المرء لهو أمرٌ مقلق 
بالقدر نفسه كما فى الحياة. وإن الكاتب ليشعر برغبة جامحة فى أن 
بعرك يكنا تكلا أو قيطا عافن نا كته كانه ديفاك: ييا نينا 
أردت قوله». 


وقد واجهت تحدي القرار الأول (عماذا أدخل فى الكتاب) 
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بالعزم على تضمينه فقط مقالاتي التي تتصل بشكل مباشر وصريح 
بمفهوم الثقافة. إن أغلبية تلك المقالات هي في الواقع دراسات 
إمبريقية تجريبية أكثر منها بحوثا نظرية مستفيضة» وما ذلك إلا لأنني 
لذ اسع ابدا بالأرقاة مهدا العدهن النيوون الحياية البو 
المباشرة. بَيْد أن المقالات بمجملها تهتم أساسا بتقديم نظرة معينة 
فريدة تقوم على دراسة أمثلة وحالات خاصة عن دور الثقافة في الحياة 
الاجتماعية وعن الطريقة المناسبة لدراسته. ومع أن عملي كعالم 
أنثروبولوجي كان منصباً بشكل أساسي ربما على إعادة تعريف الثقافة. 
فقد عملت أيضاً بشكل موسع في دراسة حقول التطور الاقتصادي 
والتنظيم الاجتماعي والتاريخ المقارن وعلم البيئة الثقافي - إلا أن هذه 
الاهتمامات لا تظهر فى هذا الكتاب إلا بشكل هامشى. وهكذا فإن 
نه لمم لانت سرف الع على ما أرجوء قراف لوب لو ري 
الفراك: كما تطورت "فى لنلة هن الحيلذت الملعوسة: إن الدى هذا 
الكتاب فكرة يحاجج عنهاء وهو ليس مجرد سلسلة من الكتابات 
المتتابعة على امتدادٍ زمني ما في حياة مهنية جوّالة. 


أما فى ما يتعلق بالقرار الثانى» فقد كانت طريقة التعامل معه 
أكقو تعقود ان تعلى وه الاجمالة أنا أعتقه بر كر العيياك 
بالمقالات المنشورة» وما ذلك إلا لأن هذه المقطوعاتء إذا ما 
كانت تحتاج إلى إعادة نظر مستفيضة» فهي لا تصلح لإعادة النشر 
إطلاقاًء بل ينبغي استبدالها بمقالة جديدة تضع الأمر في نصابه. 
أضف إلى ذلك أن تصحيح المقولات الخاطئة التي عبر عنها الكاتب 
في مقالة سابقة بإضافة أفكار جديدة إلى مقالة سبق نشرها لا يبدو لي 
انه البرك العيرات أن المتعف: فهر يتن عل تطون الأفكار الذي 
يفُترض بالكاتب بداية عرضه عندما يجمع مقالات سابقة له في 
كتاب. 
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إلا أنه» وعلى الرغم من ذلك كلهء فإنه يتراءى لي أن هناك 
مبرراً لإجراء شيء من التنقيح في الحالات التي لا يؤثر فيها ذلك 
التنقيح الرجعي على جوهر الفكرة الأساسية» عندما يكون ترك 
الأفكار على الصيغة التي كُتبت بها أساساً يؤدي إلى تثبيت أفكار عفا 
عليها الزمن أو إلى تقويض فكرة لاتزال صالحة بربطها بشكل وثيق 
إلى مجموعة من الأحداث التي خبا تأثيرها. 


وهناك موضعان فى المقالات التالية وجدت من المناسب فيهما 
اع الحتهال. العسدي فى هبي الاعناوه (اجروة يعمن النقير اك قن 
فا كنت دن كدت انا الموضوة الأول فهو في المقالتين في اسرد 
الثاني عن الثقافة والنشوء الحيوي «(البيولوجي)» حيث كانت عمليات 
التأريخ التي وردت في المقالتين الأصليتين قد زالت صلاحيتهماء 
فلفد أثبتت الأبحاث أن التواريخ المذكورة ليست صحيحة» بل إن 
التواريخ الصحيحة أسبق من ذلك بالزمن» وبما أن هذا التعديل 
لا يؤثر أساساً على الفكرة التي أريد إثباتهاء فلم أر بأساً في إيراد 
التقديرات الزمنية الجديدة. فليس هناك من مصلحة فى أن نثبت على 
مقولة أن مخلوقات أسترالوبيئيسين (معمنءءطاتمه1 ركنم ) عاشت منذ 
مليون:سنة قيما تحد علماء الآثار والفقيون احاف. تعود زمبها إلى ا 
قبل أربعة أو خمسة ملايين سنة. أما الموضع الثاني فهو في الفصل 
العاشر من الجزء الرابع «الثورة التكاملية»» حيث تجاوز التاريخ بعض 
المقاطع بحيث أصبحت قراءتها غريبة بعض الشيء» فعبد الناصر قد 
توفى + والباكستان كُسشمتء وتقطعت أواصر الفيدرالية بين الولايات 
المجمرزية: زاحكن العرت العموفي جن الجتحين السيامي 
الإندونيسي» والكتابة وكأن هذه الأشياء لم تحدث تجعل فكرة 
المقالة شيئاً غير واقعي» مع أن هذه الفكرة لاتزال صالحة وسليمة 
الآن بالرغم مِنْ أن مَنْ يحكم الهند الآن ليس نهرو بل ابنتف 
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وبالرغم من أن جمهورية مالايا قد توسعت لتصبح الاتحاد الماليزي. 
بناءً على ذلك» فقد أجريت نوعين من التغييرات فى تلك المقالة. 
بدايةة» غيرت أزمنة الفعل وأدخلت عبارات جديدة وأضفت بضعة 
النص بحيث خففت من تأثير مرور الدهن فى التستوات العشر 
المنصرمة. إلا أنني لم أَجْرِ أي تعديل جوهري من شأنه تحسين 
الفكرة التي ون ال مإ امم إلى 0 
يلخص التطورات ذات الصلة التي جرت منذ كتابة المقالة. ٠‏ لأدلّل 
على أن تلك التطورات لم تنقض الفكرة 8 الاساسية التي كنت أعبر 
عنهاء بل تدعمها وتؤيدهاء وكان من شأن ذلك أيضا أن يخفف من 
تأثير مرور الزمن على المقالة. وفي ما خلا بعض التغييرات 
والتصحيحات الطباعية والنحوية (وتغييرات فى أسلوب التوثيق) 
لتحقيق الاتساق والاطراد فلم أر أي تغييرات تُذُكر. 


إلا أنني قمت بإضافة فصل جديد إلى الكتاب» وهو الفصل 
الأول» في محاولة مني لتوضيح موقفي الراهن بشكل عام. وبما أن 
نظرتي إلى القضايا المبحوثة في فصول الكتاب قد تطورت على 
امتداد السنين الخمس عشرة التي انقضت بعد كتابتهاء فستكون هناك 
بعض الاختلافات في طريقة عرض القضايا بين الفصل التقديمي 
والفصول اللاحقة التى هي إعادة لمقالات سبق نشرهاء حيث إن 
وعدي 2 اسح م با 
حيزاً أقل في ذهني راهناً؛ بينما تشغل بعض اهتماماتي اللاحقة - في 
ما يتعلق يجام الرموز اللغوية (وعناه56©1) مثلاً ‏ حيزاً أكبر في 
لفكيري الآن. إلا أن اتجاه الفكر يقي المعالات وه 0 ترتيباً 

منطقياً وليس زمنياً - يبدو لي مطرداً ومتسقاً نسبياء ويمثل الفصل 
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التفديمي محاولة لتوضيح اتجاه الفكر بشكل منهجي : هو محاولة 
لقد نححيت كل عبارات الشكر والتقدير التي كانت موجودة في 
المقالات الأصلية. إن أولئك الذين مدوا لي يد العون يعرفون تماما 
ما فعلوا وإلى أي مدى كانت مساعدتهم ذات تأثير بالغ. وكل ما 
أرجوه أنهم الآن مدركون أنني أعرف ذلك أيضاً. وبدلاً من توريطهم 
في ارتباكاتي من جديدء أود أن أعبر عن امتناني لثلاث مؤسسات 
لا مثيل له في العالم كله: قسم العلاقات الاجتماعية في جامعة 
هارفرد» حيث تلقيت تعليمي» وقسم الأنثروبولوجيا في جامعة 
شيكاغو. حيث دوسيت لمدة عقد من الزمانء ومعهدل الدراسات 
المتقدمة في برنستونء حيث أعمل اناه وفي حين يتعرض النظام 
الجامعي الاميركي للهجوم ممن يعتبرونه غير ذي جدوى » لا يمكنني 
إلا أن أقول إن هذا النظام كان بمثابة هدية قيمة بالنسبة إلي. 
ك. ع. 
0173] 
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المزء الأول 


الفصل اللاو 
التوصيف الكثيف 
نحو نظرية تأويلية للثقافة 
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تلاحظ سوزان لانغر (1.22865آ عمهدون5) فى كتابها الفلسفة فى 
فغغمة جديدة (برءع !1 بعلا[ ه «آ بورإورهده]1م) أن 58 الأفكار تفر 0 
نفسها على المشهد الفكري بقوة هائلة» فهذه الأفكار تحل الكثير من 
المشاكل الأساسية على نحو فوري» حتى ليبدو أنها تعد بحل المشاكل 
الأساسية كافة وإلقاء ضوء التوضيح على القضايا الغامضة كلها. ونرى 
الجميع يرحب بهذه الأفكار وكأنها المفتاح السحري أو «افتح يا 
سمسم)» لعلم وضعي حديك أو كانيا المركز المفهومي الذي يمكن أن 
يكون أساساً صالحاً يُبنى عليه نظام تحليلي شامل. وفي رأيها أن انتشار 
«موضة» فكرة كبرى (1066 67380) كهذهء وإبعادها لسائر الأفكار لمدة 
هن الزمن. إن هذا الانتشار يعود «إلى أن كل العقول الحساسة والفاعلة 
تلتفت فوراً إلى استثمار هذه الفكرة. وها نحن ننكب على تجريبها في 
كل اتجاه ولبلوغ كل الأهداف» ونجري التجارب بتوسيع معناها الدقيق 
في كل المجالات المحتملة بتعميقات واشتقاقات مختلفة» . 
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إلا أنناء وبعد أن تصبح تلك الفكرة مألوفة لديناء وبعد أن تصبح 
جزءاً من المنظومة العامة لمفهوماتنا النظرية» 8 توقعاتنا عنها 
وتصبح متوازنة مع استعمالاتها الفعلية» وبهذا تنتهي الفورة الشعبية 
لهذه الفكرة. وسيستمر بعض المتعصبين لهذه الفكرة في حمل قناعاتهم 
القديمة بأن هذه الفكرة هي المفتاح لفهم الكون؛ إلا أن أقل المفكرين 
تعصباً يأخذون في التأقلم ورؤية المشاكل التي ولدتها تلك الفكرة بعد 
مدة من الزمن. وهكذا نرى هؤلاء يأخذون فى تطبيق تلك الفكرة حيث 
يجدون' ذلك منطبقاً على الواقع وحيث يجدون هذه الفكرة قادرة على 
التوسع» ونراهم يمتنعون عن تطبيقها حيث لا يجدونها منطبقة على 
الواقع وغير قادرة على التوسع. وتصبح تلك الفكرة» إذا ما كانت في 
الأصل فكرة مثمرة حقيقة» تصبح جزءاً مستديماً من ترسانتنا الفكرية» 
إلا أنها تكون قد فقدت الأبهة التي كانت تتمتع بهاء وتكون قد فقدت 
المجال الواعد المتمادي الذي كان لها.» وتكون قد فقدت ذلك التنوع 
اللانهائتى الذي كانت تعد به فى التطبيق أصلا. إن القانون الثانى من 
قوانين الديناميكا الحرارية 10 أو مبداً الانتقاء 
الطبيعى («هناءءاة5 7134013|1): أو فكرة التحفيز اللاواعى 
0 2215 أو فكرة تنظيم وسائل الونتاج. إن أي 
من هذه الأفكار لا تشرح كل شيء. حتى إنها لا تشرح كل شيء 
إنساني» إلا أنها تقدم شرحأ لشيء ماء وهكذا يتحول انتباهنا إلى 
تحديد هذا الشىء وإفراده وإلى تحرير أنفسنا من الكثير من القناعات 
شيه العلمية أو العلمية الزائفة (عه0مء1ه005دء9)». التى وقعنا تحت 
تأثيرها عندما قامت شهرة تلك الفكرة. ١‏ 


ولا أدري إذا كان هذا هو شأن تطور كل الأفكار ذات الأهمية 
المركزية في العلم. إلا أن هذا هو النمط الذي يناسب مفهوم الثقافة» 
وهو المفهوم الذي يقوم عليه علم الأنثروبولوجيا بأسره. وهو النمط 
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الذي يحاول هذا العلم الحد من سطوته ويحاول تحديده وتوجيهه 
واعمتواءه. ولذلك فإن مقالات هذا الكتاب بأجمعها وبطرقها المختلفة 
ومن وجهاتها المتعددة» مكرّسة لتحجيم مفهوم الثقافة هذا؛ وهي 
بالك تسعى إلى ضمان ديمومة أهميته وليس إلى تهديمه وضربه. 
ولينداق غناه التعا لاك ميحبايا إلن المحاجحة - احانا تصراحةء 
ولكن غالباً عن طريق التحليل الخاص الذي يتطور في داخل كل 
مقالة. تهدف إلى وضع تصور ضيّق تخصصي لمفهوم الثقافة» وهو 
برأبي ذو قوة نظرية أقوى من تعريف التراث الذي تعبر عنه النظرة 
الذائعة الصيت التى أطلقها !. ب. تايلور (79102 .8 .8) والقائلة بأن 
الغقافة هي ذلك الكيان الكلى. الاأكثر تعقيدأاً *ءامه1ه© 11056) 
(7/5018اء التي وصلت برأيي» وبالرغم من قوتها الإنشائية التي لا 
تلكرء إلى مرحلة تسهم فيها في تعمية الأشياء أكثر من توضيحها. 


وتتضح أبعاد الورطة» التي يمكن أن يقودنا إليها التنظير المخلط 
لدى تايلورء في ذلك الكتاب الذي لايزال يصلح كمقدمة عامة لعلم 
الأتفرومو لوي ألا وهو اكتابف مرآة للانسان (عاىة رمث رمسم 3/4 ). 
لكلايد كلوكون. وفي فصل من فصول الكتاب حول «المفهوم»» وفي 
حوالى سبع وعشرين صفحة تمكن كلوكون من تقديم تعريفات 
متعددة مختلفة للثقافة على النحو التالى: (1) «الطريقة الكلية لحياة 
شعب»؛ (2) «الميراث الاجتماعى الذي يكتسبه الفرد من جماعته»؛ 
(3) «طريقة تفكير وشعور واعتقادةة (4) «تجريد قائم من السلوك»؛ 
(5) «نظرية يقدمها عالم الأنثروبولوجيا حول الطريقة التي يتصرف بها 
شعب ما)»؛ (6) «مخزن للمعارف المشتركة»؛ (7) «مجموعة من 
التوجهات الموححًدة المقاييس حيال المشكلات المتكررة»؛ (8) 
«السلوك المكتسب»؛ (9) «آلية للضبط المعياري للسلوك»؛ (10) 
١مجموعة‏ تقنيات تهدف للتأقلم مع البيئة الخارجية ومع الأشخاص 
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الآخرين على حد سواء»؛ (11) «راسب من رواسب التاريخ»؛؟ وفي 
التفاتة» ربما عن تهور يائس» إلى التشبيهات. كخريطة» وكغربال» 
وكقالب تتشكل فيه الأشياء. وفي مواجهة هذا النوع من التفشي 
التنظيري» سيكون من المستحسن» وفي موقف متقدم» أن نقدم 
مفهوما للثقافة يكون محدودا نوعا ما وليس معياريا بالكلية» وهو 
مفهوم مترابط داخلياً على الأقل. وما هو أكثر أهمية من ذلك» إنه 
مفهوم يقدم حجة واضحة محددة (وهذاء ومن باب الإنصاف» ما 
كان قد أدركه كلوكون نفسهء وهذا تحسن بحد ذاته). إن النزعة 
الانتقائية تدمر نفسها بنفسهاء وليس ذلك لأنه ليس هناك إلا اتجاه 
واحد يفيدنا سلوكه. بل لأن هناك الكثير من الاتجاهات : من 
الضروري القيام بالاختيار. 


إن مفهوم الثقافة الذي اعتنقه» والذي ستحاول المقالاتٌ الآتية 
إيضاح نفعيته» هو بالأساس مفهوم سيميائي (عتامنصء5). وأنا مقتنع 
مع ماكس فيبر أن الإنسان هو حيوان عالق في شبكات رمزية» 
نسجها بنفسه حول نفسهء وبالتالي أنا أنظر إلى الثقافة على أنها هذه 
الشبكات» وار أن تتكلاها بجحداة :لا بوؤد قلا ري بدك 
عن قانون بل علماً تأويلياً يبحث عن معنى. وهكذا فأنا أبحث عن 
الشرح» شرح التعبيرات الاجتماعية وإجلاء غوامضها الظاهرة على 
السطح. إلا أن هذا الإعلان نفسهء وهو بمثابة صياغة عقيدة في 
عبارة» يتطلب شرحاً وتأويلا. 


11 


لم يكن المنهج الإجرائي» باعتباره عقيدة منهجية. ذا مغزى كبير 
بالنسبة إلى العلوم الاجتماعية قطء. وهو الآن بحكم المنتهي» إلا في 
ما يتعلق ببعض المدارس والمفهومات الممسوحة مسحاً جيداً مثل 
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السلوكية السكينير يت (مسمتده تقطء8 هدتوعممن51) واختبارات الذكاء 
وما إلى ذلك. إلا أن هذا المنهج» وبالرغم من كل ذلك» كانت له 
نفطة هامة لاتزال تتمتع ببعض القوة مهما كان رأينا بمحاولة تحديد 
مفهومات الكاريزما (الجاذبية أو قوة الحضور) أو التنفير والاستعداء 
من وجهة النظر الإجرائية. وهذه النقطة هى : إذا أردت أن تصل إلى 
فهم لماهية علم ماء فعليك» في البدء النظر» ليس في نظريات ذلك 
العلم أو مكتشفاته» وليس في ما يقوله المدافعون عنه» بل عليك 
النظر أولا في ما يقوم به الممارسون لذلك العلم. 


وما يقوم به الممارسون في علم الأنثروبولوجياء أو في علم 
الأنشروبولوجيا الاجتماعية على الأقلء. هو دراسة الإثنوغرافيا 
((امةرعههط81) . ولكي نبدأ بفهم مغزى التحليل الإثنوغرافي بوصفه 
شكلاً من أشكال المعرفة» علينا أن نفهم أولاً ما هي دراسة الثقافة 
الرقية» أو بعبارة أدق» ما هي ممارسة هذه الدراسة. وعلينا هنا أن 
نسارع إلى القول بأن الأمر لا يتعلق بالمنهاج والطرّق. ومن وجهة 
معينة» وهي وجهة الكتاب المنهجي المقررء فإن ممارسة الإثنوغرافيا 
تحوي الأمور الآتية: إقامة 20006 وانسجام» اختبار المخبرين» 
تتدوين النصوصء» تحديد الأنساب» رسم خرائط الحقول» تدوين 
المفكرة اليومية وهلم جرًاً. إلا أن هذه الإجراءات والتقنيات ليست 
هي التى تحدد ماهية المهمة. إن ما يحند المهمة هو نوع الجهد 
الفكري المبذول: إنها مغامرة مدروسة بعناية في ما يسمى 


[إن جميع الهوامش المشار إليها بأرقام تسلسلية هي من أصل الكتابء أما تلك المشار 
إليها ب (*). فهي من وضع المترجم]. 

(#) ب. ف. سكيتر (7عهملكءا5 .1 .8) (1904 -1990): عالم تحن أفير طق من أكبر دعاة 
المذهب السلوكي الذي ينظر إلى السلوك الإنساني بوصفه استجابات للمواريث البيئية 
ويستخدم الدراسة العلمية المنضبطة لتوضيح الطبيعة البشرية. 
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ب "التوصيف الكثيف». حسب تعبير جيلبرت رايل”*. 

إن دراسة رايل ل «التوصيف الكثيف» تظهر فى مقالتين حديثتين 
له روه اع شر هنا فى التعلة النائن :ند كانه أبضاف مضبوعة 
(65مه #ماءءلاه): وهما تعالجان سؤالاً عاماً عما يفعله المفكر 
(#ساعومء2 ع.آ): وهاتان المقالتان هما «التفكير والتأمل» عوصكاصنط]) 
(وهناءء28 لصة و«تفكير الأفكار» (وأطعنامط1 ؟ه عمنعامتط1). وهو 
يضرب المثل التالى. لنفرض أن هناك ولدين كل منهما يرف عينه 
البعتق “سرع أخد الؤللايه كانت رفة عينه اختلاجة طبيعية لاإرادية» 
بينما كان الولد الآخر يغمز بعينه لزميل له غمزة ماكرة» فإذا نظرنا 
إلى حركة عيني الولدين وجدنا أن الحركتين متماثلتان من حيث 
المظهرء فمن حيث المظهر فقطء لن يمكن للمرء أن يحزر أيهما 
اختلاجة طبيعية لاإرادية وأيهما غمزة ماكرة» أو إذا ما كانت كلتا 
الحركتين اختلاجات أو غمزات. إلا أن الفارق بين الاختلاجة 
اللاإرادية والغمزة الماكرة فارق شاسعء وإن كان لا يمكن ملاحظته 
ظاهرأء كما يستطيع أن يشهد كل من كان ضحيةً لمثل هذا الجهل 
بالفارق بين الحركتينء» فالغامز بغمزته يقوم بعمل تواصلي موصوف؛ 
وهو يقوم به بطريقة محددة وخاصة: (1) الغمزة عمل متعمدء وهو 
(2) موجّه إلى شخص محلدد. (3) وهو يبعث برسالة خاصةء و(4) 
يتماشى مع كود (رمز» شيقرة) اجتماعي متعارف عليه» و(5) يتم من 
وراء ظهر الأشخاص الموجودين. وكما يشير رايل» فإن الغامز قام 
بعمليتين» فهو رف جفنه وغمزء بينما لم يقم المختلج سوى بعمل 
واحد هو رفة الجفن» فأنت عندما ترف جفنك عمذا بوجود كود 
اجتماعي معروف ينظر إلى هكذا عمل على أنه إشارة تآمرية» فإن 


(#) جيلبرت رايل (6ائا*1 01156,6) (1976-1900): فيلسوف بريطاني له أبحاث 
مشهورة في العقل البشري وتأثير اللغة في الفكر. 
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هذه الرفة توصف بأنها غمزة. وهذا كل ما فى الأمر: جزئية سلوكية 
زائد ذرة ثقافية» و هاكم! ‏ أصبح لذيتا إتماءة: 


إلا أن هذه ليست سوى البداية. ويتابع رايل» لنفرض أن هناك 
ولداً ثالث أراد أن يسلي زملاءه تسلية شريرة فأخذ يقلد تقليداً ساخرا 
رفة جفن الولد الأول. ويكون تقليده ذاك تقليد هاو أخرق واضح 
التقليد» . . . إلخ. وهو في ذلك. بالتأكيد» يقوم بالعمل بطريقة غمزة 
الولد الثاني نفسها واختلاجة الولد الأول» أي برفة جفن العين 
اليمنى. إلا أن هذا الولد ليس بالغامز ولا المختلج» فهو ليس إلا 
مقلداً لحركة شخص آخرء وما هي إلا محاولة تهكمية للغمز. وفي 
هذه الحالة أيضا هناك كود اجتماعي متعارف عليه (الغمزة ستكون 
متصنعة» واضحة التصنع» وربما يضيف إليها الولد تقطيبة في وجهه ‏ 
كما يفعل المهرج)؛ كما إن العمل يحوي أيضا في طياته رسالة ماء 
والفارق بين الحالتين هو أنه ليس هناك تآمر ماكر فى العمل». بل 
سكرية بغازعةة :فإذا ها أساء«الاخروة فهم الداقع :وراء العمل رظنو 
أنه يغمز فعلاء فإن مشروعه يفشل بالكامل. كما إن المشروع سيفشل 
أيضاًء وإن كان بنتائج مختلفة نوعاً ماء إذا ما ظن الآخرون أن رفة 
جفنه هي اختلاجة لاإرادية. وبإمكاننا المضي في المثل أبعد من 
ذلك : النفرفن آن: الولد الثالت. الساخر لم.يكن وائقاً من قدرثة غلى 
التقليد» فأخذ يتدرب على الحركة في منزله أمام المرآة؛ وفي هذه 
الحالة ليس هو بالمختلج ولا بالغامزء بل هو متدرّب» مع أن الظاهر 
من حركته» كما قد ترصدها آلة التصوير أو عالم النفس السلوكي» 
قو أنه يرت نمه عيثة البسى رفات متريغة كما يتغل الآخرون. 
ويمكن للتعقيدات أن تمضي إلى ما لا نهاية» إذا لم يكن عملياء 
فعلى الأقل من الناحية المنطقية النظرية» فالولد الغامز أصلاء مثلاء 
ربما كان يتصنع الغمز ليوهم الآخرين أن هناك تآمراً جارياً بينما لا 
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يكون هناك أي تواطؤ؛ وفي هذه الحالة» من ثم» يكون توصيفنا لما 
فعله الساخر والمتدرب عُرضة للتغيير تبعاً لذلك. إلا أن الأهمية 
تكمن فى الفارق بين «التوصيف الخفيف» ‏ بحسب عيارة رايل - لما 
يفعله المتدرب (أو الساخر أو الغامز أو المختلجح. وهو «تحريك 
جفن العين اليمنى برفات سريعة») و«التوصيف الكثيف» لذلك الفعل 
(«التدرُب على تقليد حركة صديق يفتعل غمزة ليخدع شخصا بريئا 
موهماً إياه أن هناك تواطؤاً جارياً في الخفاء»)» وها هنا يكمن 
موضوع الإثنوغرافيا: الترتيب الطبقي الهرمي لتراكيب ذات معنى تنتج 
حركات مثل الاختلاج والغمز والغمز المزيّف والتقليد الساخر 
والتدرب على تلك الحركات» وتقدم تفسيرا لكل هذه الحركات 
وكيف ينبغي فهمها والنظر إليها. ومن دون هذا الترتيب الهرمي في 
الذهن لن يكون لتلك الحركات أي معنى (ولا حتى الاختلاجات 
المجردة من أي تفسير» والتي هي» بوصفها صنفاً ثقافياًء ليست 
بغمزات. كما إن الغمزات 585 اختلاجات): مهما كان ما فعله كل 
واحد من الأولاد أو لم يفعله بجفنيه. 


وكما فى العديد من تلك القصص القصيرة التى يبتدعها فلاسفة 
أكسفوردء فإن حكاياتنا عن الغمز والغمز المزوّر لاحت ة والتدرب 
على الغمز المزور الساخرء كل هذه الحكايات تبدو مصطنعة ومفتعلة 
قليلا. ولكي أضيف نغمة تميل أكثر إلى التجريبية (الإمبريقية) إلى 
الدراسة» نسأقذع هنا مفظعا تموذجياً: تعمدت أن يكون غير مسبوق 
بأي تعليق تفسيري» من يومياتي الميدانية لأظهر أن المثال الذي قدمه 
رايل» بالرغم من كل التمهيد الذي تعرض له لأغراض تعليمية» فإنه 
يقدم صورة تبدو فيها الدقة المتعمدة زائدة عن الحد المطلوب في ذلك 
النوع من التراكيب المتراكمة من الاستنتاجات والتضمينات التى يجهد 
دراس التراث العرقي ليجد طريقا له من خلالها. والمقطع هو التالي : 


56 


[قال لي المخبر] إن الفرنسيين كانوا قد وصلوا للتو. وأقاموا 
حوالى غشرية حصنا ضغيرا بين هناء أي المدينة» ومنطقة مارموشا 
(832105128) في منتصف الجبال. وجعلوا هذه الحصون على 
رؤوس مشرفة ليتمكنوا منها من الإشراف على كامل مساحات 
الأراضي الريفية. ولكنهمء وبالرغم من كل ذلكء لم يتمكنوا من 
ضمان الحماية» وخاصة خلال الليل» وهكذا فعلى الرغم من أن 
اتفاقية التجارة ميزراغ (3462:28) كان يفترض أن تكون قد ألغيت» 
فإنها كانت في الواقع مستمرة فعليا كما في الماضي. 


وذات ليلة» وبينما كان كوهين (الذي يتكلم البربرية بطلاقة) 
هناك في مارموشاء جاء يهوديان أخران كانا يتاجران مع قبيلة قريبة 
ليبتاعا بعض البضائع. وحاول بعض البربر» من قبيلة مجاورة أخرى. 
اقتحام منزل كوهين» فما كان منه إلا أن أطلق النار في الهواء. (لم 
يكن من المسموح لليهود تقليدياً حيازة الأسلحة؛ ولكن الأحوال في 
ثلك الحقبة كانت من الاضطراب بحيث إن عدداً منهم كانوا يمتلكون 
الأسلحة) وجذب هذا انتباه الفرنسيين فلاذ اللصوص بالفرار. 


إلا أنهم عادوا في الليلة اللاحقة» وقرع أحدهم, وكان يشتكرا 
بزي امرأة» الباب متذرعاً بقصة مختلقة. ارتاب كوهين بالأمر ولم 
يكن يريد أن يسمح «لها» بالدخول. إلا أن اليهوديين الآخرين قالا 
لهء «لا بأس بذلكء. فما هى إلا امرأة». ففتحوا الباب واندفعت 
المجموعة كلها إلى داخل الدار. وهناك قتلوا اليهوديين الآخرين» إلا 
أن كوهين تمكن من الاختباء والتحصن في غرفة مجاورة. ومن مخبئه 
سمع اللصوص يتكلمون عن عزمهم على إحراقه حيا داخل دكانه بعد 
تقل البضائع منه» فما كان منه إلا أن فتح الباب وخرج متسلحا 
بهراوة أخذ يضرب بها يمنة ويسرةً حتى تمكن من الفرار عبر إحدى 


النوافذ. 
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ومن هناك صعد إلى أحد حصون الفرنسيين لتضميد جروحه. 
وهناك قدم شكوى إلى قائد الموقع. النقيب دوماري (13221ا(1) 
مطالباً بالتعويض عن «العار» (العطل والضرر) أو ما يوازي أربعة أو 
خمسة أمثال البضائع المسروقة منه. وكان اللصوص من قبيلة لم تكن 
تخضع لسلطة الفرنسيين بل كانت في حال تمرد مفتوحة ضدهمء 
وطلب الإذن له بالذهاب برفقة شريكه في اتفاقية «ميزراغ» التجارية: 
شيخ قبيلة مارموشاء لتحصيل التعويض المتوجب له بحسب الأعراف 
التقليدية. ولم يستطع النقيب دوماري إعطاءه الإذن رسمياً بذلك حيث 
إن الفرنسيين لم يكونوا يعترفون بعلاقات «ميزراغ» التجارية» إلا أنه 
أعطاه إذناً شفهياً قائلاً: «إذا ما قُتلت» فستكون تلك مشكلتك أنت» . 


وهكذا توجه الشيخ بصحبة اليهودي ومجموعة من المسلحين 
من مارموشا إلى المنطقة المتمردة التي كانت تبعد حوالى عشرة أو 
خمسة عشر كيلومترأء حيث لم يكن هناك وجود للسلطة الفرنسية» 
وهناك تسللوا صعودا إلى حيث وجدوا راعيا ينتمي إلى القبيلة 
الخاضية وسزقوا ماشيقة. وسرعاق هنا خريع متاكلا العبيلة :عدن 
صهوات جيادهم مسلحين بالبنادق جاهزين للوغارة على المجموعة. 
إلا أنهم حين عاينوا المجموعة التي سرقت مواشيهم فكروا في الأمر 
وأعادوا النظر ثم قالوا «حسناء دعونا نتفاوض». لم يكن بإمكانهم 
إنكار ما قد حدث - قيام بعض رجالهم بسلب كوهين وقتل الزائرين 
عنده ‏ ولم يكونوا مستعدين للدخول في صراع مع رجال مارموشاء 
الأمر الذي كان محتم الوقوع إذا ما اشتبكوا مع المجموعة المغيرة. 
وهكذا جلس الطرفان وتفاوضواء وتكلموا طويلاء وكان ذلك في 
السهل الصبيخ تحيط بهم الآلاف من الأغنام» وأخيراً فر قرارهم على 
دفع الغطل والضررء خمسمئة رأس غنم. . واصطف الخيّالة المسلحون 
من كلا القبيلتين البربريتين على طرفي السهل الفسيح بينما كانت 
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الأغنام ٠‏ في الوسطء. وقام كوهين بعباءته السوداء عير ا فسعت ود 
فين 00 قام وحذده بين الأغنام ينتفي منها مأ نجنا براحته. 
ركان ينتقي الأفضل منها وها له عن خسائره. 


وهكذا حصل كوهين على أغنامه وساقها عائداً إلى مارموشا. 
وسمع الفرنسيين من حصنهم العالي الجلبة من بعيد (باء باء» قال 
كرهين بفرح» مسترجعاً الصورة» وتساءلوا عما يمكن أن تكون تلك 
الأغنام الثاغية تفعل» فقال لهم كوهين: «هذا عاري». ولم يصدق 
الفرتسيوق وواية كوهية. هما قغلة:واتيسوة انه يعمل تحاسوفا] لدف 
المعمرديق البرين وشاقوة إلى السجن“وصنادروا اغدامة» اما فين 
المدينة» فقد طالت غيبة كوهين حتى ظنت عائلته أنه قد توفي. إلا 
أن الفرنسيين أطلقوا سراحه بعد مدة فعاد إلى داره» ولكن من دون 
الأقلام رود ومن هناك توجه إلى العقيد آمر المنطقة لتقديم شكوى إلا أن 
العقيد قال له: لا أستطيع أن أفعل لك شيئاً حيال هذه القضية. 
لبست هذه مشكلتي» . 

لقد قدمت هذا المقطع هنا بشكله الفج المباشر من دون تعليقات 
ومحسّنات» أي كما فى رسالة استغاثة موضوعة فى قارورة. وبهذه 
الصفة فإن المقطع يقدم لناء كما تفعل مقاطع كهذه عادة» صورة 
فنضفة عن كمية المعلومات العن تدخل فى التوضييف ف الدراسة 
الإثنوغرافية» حتى البدائية منها ‏ كما يعطينا صورة منصفة عن درجة 
«الكثافة» العالية جدأً فيها. أما فى الكتابات الأنثروبولوجية المنتهية» بما 
فيها تلك المقالات المجموعة في هذا الكتاب» فقد تغيم هذه الحقيقة - 

حقيقة أن المعطيات التي ندعوها معطياتنا هي في الواقع تراكيبنا 
الخاصة المأخوذة عن تراكيب أناس آخرين عما يخططون لفعله مع 
مواطنين لهم تغيب هذه الحقيقة بالنظر إلى أن معظم ما نحتاج إليه 
لكي نفهم حدثاً أو طقسا أو عادة أو فكرة ماء يجري التلميح له على 
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أنه معلومات خلفية قبل أن يجري تفحص الشىء بذاته. (إن. الكشف 
عن أن هذه القصة التى رويناها جرف اعدانها كن حال أراعنطا 
المغرب في العام 2 - وجرت رواية أحداثها هناك في العام 18 
يحدد طبيعة فهمنا للرواية إلى حد كبير). وليس هناك ما هو خطأ فى 
ذلك». بل هو محتم الوقوع على أي حال. إلا أن ذلك» يؤدي إلى 
النظر في البحث الأنثروبولوجي بصفته بحثا وصفياً أكثر منه بحثا 
تأومناء قلي الاساسن الوافعى على لازن المتكرية البسف :إن 
كان هنالك من قاعدة صخرية في بحث كهذاء نحن لا نقوم إلا 
بالتأويل والشرح : والأسوأ من ذلك» نحن لا نقدم إلا شرحأً على 
شروح. والأمر لا يعدو كونه غمزأ فوق غمز فوق غمز. 


عملية التحليل إذأ ما هي إلا ترتيب وفرز للتراكيب التي تحمل 
المعاني وتحديد أرضيتها الاجتماعية ومغازيها. وتراكيب المعانى هذه 
عن الى يظلن عبهارادان انيه (الشيفراك الموضوقة أو الراعخة أو 
المقبولة» وهذا تعبير ملتبس ومضلل لكونه يجعل العملية تبدو 
وكأنها عمل للموظف الذي يفك الشيفرة بينما في الواقع هي أقرب 
إلى عمل الناقد الأدبى: وفي ما يخص النص الذي اقتبسناه أعلاى 
يمكن أن نبدأ عملية ترتيب التراكيب وفرزها بالتمييز بين أطْر ثلاثة 
مختلفة للتأويل داخلة في تركيب الموقف المعروض: العنصر 
اليهودي والعنصر البربري والعنصر الفرنسي» وتنتقل العملية من ثم 
إلى عرض الكيفية والأسباب التي جعلت تواجد هذه العناصر 
الثلائة» في ذلك المكان تحديداً» ينتج موقفاً فيه من سوء التفاهم 
المنهجي ما اختزل الشكل التقليدي وجعل منه مهزلة اجتماعية. إن 
يكيس تعثر كوهين» ومعه كل النظام القديم للعلاقات الاجتماعية 
والاقتصادية الذي كان هو يعمل من ضمنه» هو الارتباك والتشويش 
في الألسنة واللغات. 
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وسأعود فى ما بعد إلى تفصيل هذا القول المقتضبء كما 
تذاعوة إن قاد الهى سمس آنا ان فيوضورعنا مانهو لكان 
للإثنوغرافيا على أنها توصيف كثيف. إن ما يواجه خبير إثنوغرافيا في 
عمله ‏ ما عدا عندما يكون متابعاً لعملية جمع المعلومات بشكل 
روتيني والي» وهذا ما عليه فعله بالطبع ‏ هو الكثرة في التراكيب 
المفهومية المعقدة. التي يكون الكثير منها متراكباً ومتشابكاً بعضها 
مع البعض الآخرء والتي هي غريبة وغير منتظمة وغامضةء وعليه أن 
يجهد أولاً لفهمها واستيعابهاء ومن ثُمّ تقديمها للقارئ. وهذا القول 
بصح على المستوى الواقعي لعمله الميداني في الأدغال» وهذا 
بيشمل مقابلة المخبرين ومراقبة الطقوس واستخراج علاقات القرابة 
ومتابعة خطوط الملكية وعمليات الإحصاء المنزلية. . . وصولا إلى 
كتابة يومياته. إن القيام بالدراسة العرقية يشبه محاولة قراءة مخطوط ‏ 
مخطوط أجنبي غريب باهت الخط تعتوره الفراغات وانعدام التماسك 
في النص والتقنيات المشبوهة والتعليقات المنحازة» ولكنه يكون 
مكتوباً ليس بالصورة التقليدية» بأحرف مرسومة على الورق» بل 
بلماذج سلوكية متشكلة عابرة لا تدوم. 


11 

وهكذا نجد أن الثقافة» تلك الوثيقة المتمثلة بالأفعال» هى 

شيء علني وليس بالفكرة الباطنية» وهي في ذلك تشبه غمزة تقليد 
ساخرة أو غزوة وهمية على الخراف كما رأينا في سياق المثلين 
السابقين. وعلى الرغم من كون الثقافة متعلقة بما هو فكري. فهي 
ليست شيئا في داخل رأس المرء؛ وعلى الرغم من كونها ليست شيئا 
ماذيا:: في ليست كنانا باطدا محجويا.. ولذلك فإن تلك المتاظرة 
التي لا نجد لا نهاية» وهي كذلك لأنها غير قابلة للإنهاء بالفعل. 
بين علماء الأنثروبولوجيا حول ما إذا كانت الثقافة ذاتية (096اءءزطن5) 
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أو «موضوعية» (©لاناءءز0)» مع ما يرافق ذلك من الشتائم 
والاتهامات الفكرية المتبادلة بين أصحاب المدارس الفكرية المختلفة 
(«مثالي حالم!» ‏ «مادي!»؛ ذهني مجرد!» ‏ «سلوكي ضيق!»؛ 
«انطباعي!» ‏ «وضعي!») كل ذلك نقاش قي غير محله ناجم عن 
تصورات خاطئة. وحالما ننظر إلى السلوك البشري على أنه عمل 
رمزي (مع أننا في معظم الأوقات» نجد أن هناك تحركات اختلاجية 
حقيقية) - وهو عمل مثله في ذلك مثل إصدار الأصوات في الكلام 
والتلوين في الرسم والخط في الكتابة أو التنغيم في الموسيقى ‏ فإن 
التساؤل حول ما إذا كانت الثقافة عبارة عن سلوك منمّط أو حالة 
عقلية أو مزيج من الاثنين بطريقة ماء يفقد هذا التساؤل مغزاه. 
والموضوع الذي يجب أن يكون محط السؤال في ما يتعلق بالغمزة 
الساخرة أو غزوة الخراف الوهمية» ليس عن أنطولوجيا هذه الأشياء 
أو طبائعهاء فهذا يشبه السؤال عن الصخور من جانب وعن الأحلام 
من جانب آخر - إنها أشياء تنتمي إلى هذا العالم. إلا أن السؤال 
الذي يجب أن يُطرح هو عن مغزى هذه الأشياء وماهيتها: هل هي 
فعل سخرية أو تحدٍ مثلاء هل هي فعل تهكم أو غضبء هل هي 
من نوع التباهي والتكبر؛ فالسؤال إذأ هو ما الذي يجري التعبير عنه 
عند القيام بهذه الأشياء. عمَّاذا نكون نعبر عندما نقوم بهذه الأشياء. 
قد يبدو هذا القول بمثابة حقيقة واضحة.ء إلا أن هناك عدداً من 
الطرق للتغمية عليها. إحدى هذه الطرق أن نتخيل الثقافة على أنها 
وافعة «فوق عضوية (511261-0183210) مستقلة ذات قو ى وأهداف 
خاصة بها؛ وبعبارة أخرى» اعتبارها شيئاً ماديا ملموساً. وهناك سبل 
أخرى وهى الادعاء بأنه يوجد فى نمط الأحداث السلوكية التى 
نراقب حصولها في مجتمع أو آخر؛ وبعبارة أخرى» اختزاله. إلا أنه 
وعلى الرغم من أن هاتين النظرتين المشوشتين لاتزالان موجودتين: 
ولا شك في أنهما سيبقيان دائما معناء فإن المنبع الرئيسي للارتباك 
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الى هن لمر :اروس وتان لداعي عدو لك اداع رلور د 
فعل على هاتين النظرتين وهي الآن تحظى بتأييد واسع جداً ‏ ألا 
وهي) ولنقتبس هنا عبارة وارد غودإينف (ط000620108© 7120) .2 
وهو ربما المروّج الأول لهذه النظرة» حيث يقول (إن الثقافة [توجد] 
في عقول الناس وقلوبهم». 


تعتقد هذه المدرسة الفكرية» ويُطلق عليها أسماء مختلفة مثل 
علم الأعر اق (ععءمعاءوم0صطاظ1)الء أو التحليل التكو يني 0102011211 2)) 
(وأةلالهصف أو انكر وبولوجيا المعرفية (لإع010«معطاصكة ع انمع ه00 ) 
(وهذ التردد الاصطلاحى يعكس شكاً عميقاً)» تعتقد هذه المدرسة 
الفكويةة أن الققافة مك اودر عياف كي نهدل مها الأعزاد أذ 
المجموعات في سلوكاتهم. ولنقتبس من كلام غودإينف من جديدء 
وهذه المرة من مقطع شهير له أضحى التعبير الرئيسي لعقيدة هذه 
الحركة» فهو يقول: (إن ثقافة مجتمع ما تتألف من كل الأشياء التي 
ينوجب على المرء معرفتها أو التصديق بها لكي يعمل بطريقة مقبولة 
من سائر أفراد المجتمع». وتنبع من هذه النظرة نظرة أخرى» مساوية 
لها في التأكيد. وتتعلق بماهية توصيف الثقافة ‏ تدوين قواعد 
منهجية» بعبارة أخرى جدولة خوارزمية عِرْقية» من شأنها فى حال 
انبعت تمكين الأجنبي من التصرف بطريقة تجعله يبدو وكأنه من أهل 
ابد( الأسلية (ذا .ما انمعينا المعليس العسمانى الشاركض )1 ونيدة 
الطريقة يمكن التزويج بين الذاتية المفرطة والشكلانية ارط 
رتكون النتيجة المتوقعة: انفجار الجدال حول ما إذا كانت تحليللات 
شعينة (وَهِدة قن تعجل شكل تضتيفات أو اتفاظ أو .حعداولك أو 
شجرات تصنيفية أو أي أشكال أخرى مبتكرة) تعكس ما يفكر فيه 
النمكان الأصضلنون 3فعلاة» أو إنها كه عيدليات محاكاة بارع 
ثوارزي منطقياً» ولكن تختلف أساساء عما يجري في عقولهم. 
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وبما أن هذه المقاربة قد تبدو للوهلة الأولى شديدة الشبه 
بالمقاربة التي يجري تطويرها هناء لدرجة أنه قد يجري الخلط 
بينهماء فمن المفيد أن نبقى الأمور واضحة فى ما يتعلق بالأمور التى 
تفرق ا وراءنا الغمزات والأغنام مؤقتاء ونظرنا 
إلى نموذج ثقافي اخرء كواحدة من رباعيات بيتهوفن (07682طاء86))» 
وأنا أقر بأن هذا النموذج خاص وفريد نوعا ماء ولكنهء لأجل 
أهداف دراستنا هذهء يقدم أنموذجاً جيداً للثقافة» فلا أحد. 
باعتقادي. يمكن أن يوازي بين الرباعية وبين مُدَوّنتها أو مخطوطهاء 
أوبينها وبين المهارات والمعرفة اللازمة لعزفهاء أو بينها وبين طريقة 
فهم العازفين أو السامعين لهاء كما لن يهتم أحد من الاختزاليين أو 
المجسّدين» بأداء معين لهذه المقطوعة أو بأي كيان غامض لها 
يتجاوز الوجود المادي. إن قولي «لا أحد» في الجملة السابقة قد 
يكون تعبيراً شديداً أكثر من اللزوم في هذا المحال: فسيكون هناك 
دوماً من لا يُرجى صلاحه من المعاندين. إلا أننا نستطيع القول بأن 
معظم الناس» عند التفكيرء من المحتمل أن يوافقوا على القول بأن 
رباعية بيتهوفن هي تركيب نغمي يجري في الزمن» وهي نسق 
متماسك من الأصوات النموذجية ‏ أي من الموسيقى - وإن هذه 
الرباعية ليست موازية لما يعرفه الناس أو لما يعتقدونه عن أي شيء. 
بما في ذلك طريقة عزفها. | 


إن عزف الكمان يحتاج إلى امتلاك عادات معينة ومهارات 
ومعرفة وقدراتء» وإلى أن يكون المرء في مزاج مناسب للعزف». 
وأيضاً (كما تقول الطرفة القديمة) إلى أن يكون بحوزته كمان. إلا أن 
عزف الكمان ليس هو تلك العادات والمهارات والمعرفة وهلم حجرأ 
ولا هو المزاج المناسب للعزف» ولا هو أيضا الكمان (كما يعتقد 
المؤمنون ب «الثقافة المادية»). إن عقد اتفاقية تجارية في المغرب 
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بتطلب فعل أشياء معينة بطرق معينة (منها ذبح خروف مصحوبا 
بالإنشاد باللغة العربية الفصحى أمام جمع من الأشخاص الذكور 
البالغين الأسوياء في القبيلة) وأن يمتلك المرء خصائص نفسية معينة 
(منها الرغبة فى الأشياء البعيدة). إلا أن الاتفاقية التجارية ليست هى 
الذبح ولا هي الرغبة» بالرغم من أن هذه الأشياء حقيقية جداء كما 
اكتشف سبعة من أقارب شيخ قبيلة المارموشاء عندماء في مناسبة 
سابقة لروايتناء قام بإعدامهم لسرقتهم جلد شاة قذرة جرباء من عند 
كوهين. 


إن الثقافة شيء علني لأن المعنى هو شيء ظاهر علني» فأنت 
لا يمكنك أن تغمز (أو تقلد غمزةً ساخراً) من دون أن تكون عالما 
بما هي الغمزة وبكيفية القيام بهاء أي» جسدياء قبض جفن العين. 
كما لا يمكنك شن غارة على الأغنام (أو تقليد ذلك) من دون أن 
تكون عالماً بما هي سرقة الأغنام وكيفية القيام بها. إلا أنه لا 
بمكئنا أن نستلخص من هذه الحقائق أن معرفتنا بطريقة الغمز هى 
الغمز بذاته وأن معرفتنا بكيفية سرقة الخراف هى السرقة تذاتفاء 
تإذا اما عرسلة إلى كل يهنا الامعكاه العاطى ءالتعا من 
النشويش في المفهومات» كما لو كنا نخلط بين التوصيف الخفيف 
والتوصيف الكثيف». فنجعل الغمز موازياً لتقلصات جفن العين أو 
نجعل الإغارة على الخراف موازية لأخذ تلك الحيوانات الصوفية 
من مراعيها. إن الاعتقاد المعرفي الخاطىء ‏ القائل بأن الثقافة 
تحتوي على «مظاهر عقلية يمكنها [أو بالأحرى ينبغي لها] أن تُحلّل 
معن طريق مناهج شكلية مشابهة للمناهج المستعملة في علم 
الرياضيات والمنطق» على حد قول أحد الناطقين الآخرين باسم 
هذه الحركة» وهو ستيفن تايلور (2ع1لا1 ه«عطمع: )5‏ إن هذا الاعتقاد 
هو اعتقاد مدمّر لأي استعمال مفيد لهذا المفهوم بالدرجة التدميرية 
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نفسها التي للاعتقادات الخاطئة التى يتمسك بها السلوكيون 
والمثاليون» وهما المدرستان اللتان قامت تلك الحركة لتصحيح 
مفاهيمهما. وربما هي أكثر ضرراً لأن أخطاءها أكثر تعقيداً وتطوراً 
وتشوهاتها أكثر خفاءً. 


إن الهجوم الشامل على نظريات المعنى الخاص قد أصبح جزءا 
من الفكر الحديث منذ أوائل أيام هوسرل (لمعودن11) وأواخر أيام 
فتغنشتاين (5اأعء]قهعع2)1771» ولا حاجة لإعادة بسطه هنا. أما ما تمس 
الحاجة إليه فهو التأكد من أن أخبار هذا الهجوم قد وصلت إلى 
ميدان علم الأنثروبولوجيا؛ خاصة التأكد من وضوح حقيقة أن القول 
بأن الثقافة تتألف من بُنى للمعنى راسخة في المجتمع» وهي البنى 
التي يقوم الناس من خلالها بأشياء في المجتمع من مثل إشارات 
التواطؤ والاشتراك بها وفهم الإهانات والرد عليهاء إن هذا القول 
مواز للقول بأنها (أي الثقافة) ظاهرة نفسية سيكولوجية» وأنها 
خامة ذفعة النى الدرد وعتخصيعةه :ونان الحترقن أن أ اقورة مد 
هذا القبيل» إنه ليس أكثر من القول بمذهب التانترية («وعامة]) 
(مذهب هندوسي أو بوذي متأخر يتعلق بتقنيات وطقوس تأملية 
وممارسات جنسية) أو بعلم الوراثة أو صيغة الفعل المضارع أو 
تصنيف الخمور أو القانون العام أو فكرة «اللعنة المشروطة» (كما 
حدد وسترمارك (2116تتمعا5ء/17) مفهوم العار أو العطل والضرر الذي 
طالب بموجبه كوهين بالتعويض له عن خسائره). وفي مكانٍ مثل 
المغرب» إن أكثر ما يمنعنا نحن الذين نشأنا في ثقافة أخرى وهم 
يغمزون غمزات مختلفة أو يُعْنون بأغنام أخرىء» إن ما يمنعنا من 
فهم ما ينوي الناس فعله ليس هو الجهل بكيفية اكتساب المعرفة 
(مع أنه يمكننا الافتراض بأنها تعمل عندهم بكيفية عملها نفسها 
عندناء فقد يساعدنا كثيراً أن نخفف من ذلك) بقدر ما هو فقدان 
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الاتصال مع الكود التخيّلي الذي يعملون فيه وتكون لأفعالهم صفة 
الإشارات. وبما أننا أتينا على ذكر فتغنشتاين» فقد يكون من المفيد 


نحن. نصف بعض الناس بأنهم شفافون بالنسبة إلينا. إلا أن 
من المهم في هذا الخصوص أن نرى أن إنسانا ما قد يكون يشكل 
لغزأ تاماً مغلقاً بالنسبة إلى شخص آخر. ونحن نتعلم هذا الأمر عندما 
نصل إلى بلد غريب ذي عادات غريبة تماماً؛ والأكثر من ذلك» فإن 
هذا يصح بالرغم من أننا قد نكون متقنين للغة هذا البلد. وهنا نشعر 
بأننا لا نفهم الناس. (ولا يكون ذلك بسبب عدم معرفتنا بما يحدثون 


به أنفسهم). فنحن لا نستطيع أن نجد أقدامنا معهم. 
17 


إن العثور على أقدامناء وهذه مهمة باعثة على القلق ولا تصل 
إلى النجاح إلا من بعيدء هي المهمة التي يتألف منها البحث 
الإثنوغرافى عندما يكون تجربة شخصية. أما محاولة صياغة القاعدة 
التي على اانه تفن الخر عو وداتها تكون اللسستن كتالنا فيك أنه 
وجد قدميهء فهي محتوى الكتابة الأنثروبولوجية عندما تكون جهدا 
قلف جد ل الس أو على الأقل أنا لا أسعى» إلى أن نصبح من 
سكان البلاد الأصليين ولا إلى تقليدهم. لا أحد قد يجد ذلك مفيدا 
سوى الرومانسيين الخياليين أو الجواسيس» فنحن نسعى للتحادث 
معهم. بالمعنى الواسع للكلمة» وليس فقط لمجرد الكلام» وهذه 
فضية أصعب بكثير مما نتصورء وهي كذلك ليس فقط مع الغرباء. 
وكما يلاحظ ستانلي كافل 087611 لإءاصةة5) : (إذا كان الكلام بالنيابة 
من شخص آخر يبدو عملية غامضة. فما ذلك إلا لأن الكلام مع 
شخص ما لا يبدو غامضا بما فيه الكفاية» . 
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وإذا ما نظرنا إلى الأمر من هذا المنظارء فإن هدف علم 
الأنئروبولوجيا يصبح توسيع فضاء الخطاب الإنساني. وليس هذا 
بالطبع الهدف الوحيدء فهناك أهداف أخرى منها التعليم والتسلية 
وتقديم المشورة العملية والتقدم الأخلاقي واكتشاف النظام الطبيعي 
في السلوك الإنساني. وليست الأنثرولوبولوجيا هي العلم الوحيد 
الذي يسعى إلى ذلك. إلا أن هذا الهدف ‏ توسيع فضاء الخطاب 
الإنساني - هو هدف يتناسب تماما مع المفهوم السيميائي (ع1ام1مء5) 
للثقافة. إن الثقافة» بما هى شبكة من أنظمة الإشارات (51805) القابلة 
للتفسير والتأويل» انميت كوه فاهرة»»وليسيف قينا لحري له ميا 
أحداث مجتمعية أو سلوكات أو مؤسسات اجتماعية أو سيرورات 
عملية؛ بل هي نسق يمكن من ضمنه إجراء توصيف كثيف قابل 
للفهم لهذه الأشياء. 


إن الاهتمام المعهود عن علم الأنثروبولوجيا بما هو طريف 
وجذاب وغير عادي بالنسبة إلينا ‏ من مثل خيالة البربرء والباعة 
المتجولين اليهود» والجنود الفرنسيين ‏ هو أساسساً وسيلة لإزالة 
الألفة الزائدة لدينا التي تمنعنا من رؤية الغموض الذي يحيط بمقدرتنا 
على التواصل بشكل حساس بعضنا مع بعض. إن النظر إلى ما هو 
عادي فى غير أماكنه» أي فى أماكن يتخذ فيها أشكالا غير مألوفة» 
لا يبرز لنا امتعتضابية: أو اعتباطية السلوك الإنساني» كما يشيع الزعم 
بذلك (فليس هناك ما هو استنسابي أو اعتباطي حيال اعتبار سرقة 
المواشي سلوكاً مهيناً في المغرب)» ولكنه يُبرز الدرجة التي يختلف 
فنها المع سه إلى تمك النساء اذى تكممه: الدلالة: رن فيجا الضافقة 
شعب ما يكشف كم هي طبيعية من دون اختزال خصوصيته. (كلما 
ازددثٌ فهماً وقدرة على متابعة ما يفعله المغاربة» بدوا لي أكثر 
منطقية وأكثر فرادة). وهكذا يُتَاح الوصول إليهم بالفهم: هكذا 
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يوصفون في إطار أعمالهم العادية اليومية» وهذا ما يزيل الغشاء 
الكثيف الذي يغطيهم ويمنعنا من رؤيتهم على حقيقتهم. 

إن هذه المناورة» التى عادة ما نصفهاء بشكل غير رسمى 
وارتجالي» بأنها «رؤية الأشياء من وجهة نظر الفاعل»» وإذا أردنا أن 
لصفها بشكل أكاديمي «كُتُبي) مُغْرِق نقول إنها مقاربة تأويلية©» 
(#قطعنوء7؟)». وإذا أر ون أن تعينها مكل تقنى مُعْرق نقول إنها 
«تحليل من الداخا (*م) (15كلا[لهصة عتضطظ) . 17 المناورة هى التى 
تفودنا غالباً إلى فكرة أن الأنثروبونوجيا ما هي إلا تنويعة إما من 
فراءة الأفكار عن بعد أو من تخيلات تتعلق بجزر آكلي لحوم البشر؛ 
وإذا ما أرد المرء تجنب حطام الفلسفات الغارقة» فعليه أن يلتزم 
جانب الحذر الشديد في تطبيقها. إن من ألزم الشروط للتوصل إلى 
فهم ماهية التأويل الأنثروبولوجي» ومعرفة إلى أي مدى تتصف هذه 
العملية بكونها تأويلاء التمتع بفهم دقيق بما يعنيه هذا التأويل ‏ 
وأيضاً ما هو خارج معناه ‏ بالقول إن صياغتنا لأنظمة رموز الشعوب 
الأخرى يجب أن تكون متوجهة باتجاه الفاعل”"'. 


ومعنى ذلك أن توصيفات تراث المرويز أو اليهود أو الفرنسيين 





(#) كلمة ألمانية استعملها عالم الاجتماع الألماني ماكس فيبر (78/6566 2:ة1/1)  1864(‏ 
0) ويقصد بها عملية التأويل المنهجية التي يقوم بها مراقب خارجي (أنثروبولوجي أو 
استماعى) لثقافة شعب ما من وجهة متعاطفة تأخذ بعين الاعتبار مفهومات هذا الشعب» 
بدلا من الاكتفاء بالاعتبارات الثقافية التي ينتمي إليها الباحث. 

(**) هذا النوع من التحليل يقوم به باحث أنثروبولوجي تقني منخرط في الثقافة التي 
بشوم بدراستها. ويقابلها تحليل من الخارج (15 اهدخ عنا8) - «يقوم به الباحث من خارج 
التراث». 

(1) ليس فقط ثقافات الشعوب الأخرى: ويمكن للباحث الأنثروبولوجي أن يهتم 
بلقانته الخاصة» وهذا ما يحصل الآن بشكل متزايد؛ وهذه حقيقة مهمة جداً فى العمق» 
ولكئني. نظراً إلى إثارتها مشكلات معقدة ومركبة» مأتجنب الخوض فيها حالياً. ‏ ' 
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يجب أن تُصبٌ في قوالب البُنى التي نتخيل أن البربر أو اليهود أو 
الفرتميقة تركيوتها على تجاريهم 9 الحياة» أو المعادلات التي 
يستعملونها لتحديد وتعريف مجريات حياتهم. أما ما لا يعنيه ذلك 
فهو أن تكون تلك التوصيفات هي بذاتها بربرية أو يهودية أو فرنسية - 
بمعنى أنها جزء من الواقع الذي يصفونه بشكل ظاهر؛ أي إنها 
توصيفات أنثروبولوجية - أي إنها جزء من نظام من التحليل العلمي 
يتطور وينمو. وفى هذه الحالة يجب أن تُصبّ فى قوالب التأويلات 
القن لشف الها اناك مرق اقةا عه تجار يتن الحياةة وما ذلك إلا 
لأن هذا ما تدعي أنها تفعله؛ وهي أنثروبولوجية لأن علماء 
الأنثروبولوجيا هم الذين يعلنونها في الواقع. عادة لا نحتاج إلى 
الإشارة بجد إلى أن موضوع الدراسة شيء والدراسة نفسها شيء 
آخرء فمن الواضح الجلي أن العالم الطبيعي شيء ودراسة الفيزياء 
(الطبيعيات) شيء مختلف. كما إن من الواضح إن دراسة حول رواية 
(16ه1! تاجمعء :7 1). مثلا يعنواكن 5 7تموء 1ط[ 10 ترععءل ««ماءاء 51 4 ) 
(+ه/18 ليست هي الرواية ذاتها. إذأ عادةً نحن لا نحتاج إلى التشديد 
على المُرْق بين موضوع الدراسة والدراسة نفسهاء ولكنء وبما أن 
التحليل الدراسي قد يتسرب إلى جسم موضوع الدراسة أحياناء كما 
يحصل في دراسة الثقافة ‏ بمعنى أننا نبدأ الدراسة من منطلق تأويلاتنا 
الخاصة لنيات مخبريناء أو ما نظن أنهم ينوون» ومن ثم نحاول 
تحليل هذه التأويلات وترتيبها بشكل منهجى - فإن الخط الفاصل بين 
الثقافة (المغربية مثلاً) بوصفها واقعاً طبيعياً والثقافة (المغربية) بوصفها 
كياناً نظرياء هذا الخط الفاصل قد يغيم ويلتبس أحياناً. وتزداد 
احتمالية حصول اللبس عندما يجري تقديم الثقافة بوصفها كيان نظريا 
بشكل توصيف من وجهة نظر الفاعل للتصورات (المغربية) لكل 
الأشياء المحيطة من أعمال العنف إلى الشرف إلى مفهوم الألوهية 
إلى العدالة إلى القبيلة إلى الملكية؛ إلى الرعاية والرئاسة. 


100 


باختصار إذاأء إن الكتابات الأنثروبولوجية هي نفسها تأويلات» 
وهي تأويلات من الدرجة الثانية أو الثالثة على أحسن تقديرء 
(بالأساس» وبحسب تعريف التأويل الأنثروبولوجيء ليس هناك إلا 
تأويل واحد يأتى فى الدرجة الأولى» وذلك هو الذي يقدمه ابن 
الثقافة نفسهء و بذلك يقدم تأويلاً لثقافته نفسها” وبهذا المعنى 
لما هي إلا قصص متخيلة» قصص بمعنى أنها «أشياء مصنوعة» أو 
أأشناء عقوف بطريقة معينة» ‏ وهذا المعنى الأصلي لكلمة «قصة» 
 )11016(‏ ولا يعنى ذلك أنها مزيفة» أو غير واقعيةء أو أنها مجرد 
أوهام وه توصيفات ذات اتجاه نحو الفاعل للعلاقات 
المتداخلة بين زعيم قبيلة بربري وتاجر يهودي وجندي فرنسي في 
العام 1912 في المغرب» هو فعل تخيّليء وهو لا يختلف كثيراً في 
ذلك عن تركيب توصيفات ممائلة مثلا للعلاقات المتداخلة بين طبيب 
ريفي فرنسي وزوجته الزانية الخرقاء؛ وعشيقها عديم المسؤولية في 
فرنسا في القرن التاسع عشرء ففي الحالة الثانية» يجري تقديم 
الفاعلين أو الممثلين كما لو أنهم لم يكونوا موجودين فعلاً»ء ويجري 
نفديم الأحداث كما إنها لم تحصل» وليس هذا بالفارق الذي يُستهان 
به؛ وفي الواقع هذا هو الواقع الذي كانت مدام بوفاري تجد صعوبة 
في فهمهء إلا أن أهمية الفارق لا تكمن فقط في أن قصتها مُختّرّعة 


(2) إن مشكلة الترتيب والتصنيف للتأويلات هي مشكلة معقدة بدورهاء فالكتابات 
الأنثروبولوجية المعتمدة على كتابات أنثروبولوجية أخرى (مثل كتابات ليفي ستراوس -01ئ1) 
(81ناق5]5 قد تكون من الدرجة الرابعة أو حتى أعلى» أما المخبرون فهم غالباًء أو عادةٌ؛ ما 
بندجون كتابات من الدرجة الثانية - وهذا ما أضحى يُعرف بنماذج السكان الأصليين 106غ512) 
(«061ل240. أما في الثقافات التي يشيع فيها العلم والثقافة» حيث يمكن لتأويلات «السكان 
الأصليين» أن ترتفع إلى درجات أعلى» فقد تصبح هذه المسائل أكثر تعقيداً بالتأكيد - كما 
للاعظ عند ابن خلدون فى ما يتعلق بالمغرب» وعند مارغريت ميد (84630 ]34318216) فى 
ما يتعلق بألولايات المتحدة الأمير كية. 1 
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بينما قصة كوهين مدوّنة بأسلوب الملاحظات الواقعية» فهناك فارق 
بين ظروف لق القضيتين والهدف المتوخى منهما (بغض النظر عن 
طريقة السرد ونوعيته)» لكن إحدى القضيتين لا تختلف كثيراً عن 
الأخرى من حيث كونهما قصة مصنوعة (ؤناء11). 


ولم يكن علماء الأنثروبولوجيا دائماً على إدراك كاف لهذا 
الواقع : مع أن التراث يوجد في مركز التجارة أو الحصن الجبلي أو 
حظيرة الخراف فإن علم الأنثروبولوجيا يكمن في الكتاب أو المقالة 
أو المحاضرة أو المتحف أوء كما يحصل اليوم» في الشريط 
السينمائي. إن إدراكنا لهذا الواقع يعني أننا ندرك أن الخط الفاصل 
بين طريقة التقديم أو التمثيل والمحتوى المادي هو خط يستحيل 
رسمه في تحليلات التراث كما يستحيل في فن الرسم؛ ويبدو أن 
هذا الواقع بدوره يشكل تهديداً للمكانة الموضوعية للمعرفة 
الأنثروبولوجية بما أنه يوحي بأن منبعها ليس الواقع الاجتماعي بل 
التدليس الأكاديمي. 


التهديد موجودء إلا أنه تهديد أجوف. إن أهمية أي شرح عِرْقي 
لا تستند إلى مقدرة الكاتب على الإمساك بالوقائع البدائية في الأماكن 
النائية وحملها معه إلى دياره كما يحمل أشياء مثل الأقنعة أو 
المنحوتات» بل هي تعتمد على درجة مقدرته على إلقاء الضوء على 
ما يحصل في تلك الأماكن وعلى التخفيف من شعور الحيرة التي 
تنتاب القارىء تجاه أفعال غريبة عنه تجري في بيئات غير معروفة 
لديه - حيث ينبعث عنده التساؤل عمّن هم هؤلاء الأشخاص الذين 
يتصرفون بمثل هذه الطريقة. وهذا بدوره يطرح إشكاليات جدية حيال 
مسألة التثيّت - وإذا كانت عبارة «تثبّت» عبارة شديدة بالنسبة إلى هذا 
العلم الطري (أنا شخصياً أفضل استعمال كلمة «تقويم/ تخمين») - أي 
كيف يمكننا تمييز القصة الجيدة من تلك الرديئة. ولكن هذا بالضبط 
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هو النفع المرتجى منهء فإذا كانت الدراسة العِرْقية هي التوصيف 
الكثيف» وإذا كان دراسو الأعراق هم من يقوم بالتوصيف. فالسؤال 
الفيصل حيال أي مثال عن هكذا دراسة» سواءً كانت بنداً صغيراً فى 
بوميات الدراسات الميدانية أو دراسة ضخمة بحجم اجات 
مالينوفسكى.». هو ما إذا كانت تفصل الغمزات عن خلجات العين 
والغمزات الحقيقية عن غمزات التقليد الساخرء فلا ينبغي لنا أن 
نقيس مدى عملية شروحنا مقابل مجموعة من المعطيات الفجة التى 
تخضع للتأويل» والتي هي أساساً توصيفات خفيفة» وإنما لكا أن 
نقيسها مقابل قوة الخيال العلمي التي تمكننا من الإحساس بحياة 
الغرباء عنا. وكما يقول ثورو (0ا8ع1502)» لا يستحق منا العناء أن 
ندور حول العالم لنعد القطط الموجودة في زنجيبار. 


37 

والآن هناك اقتراح يقول بأنه ليس من المصلحة أن نقوم بعملية 

تطهير للسلوك الإنساني من تلك الصفات التي تهمنا دراستها. قبل أن 
نبدأ بدراسته» وفي بعض الأحيان يصعّد البعض هذا الاقتراح للقول 
بأنه ما دامت هذه الصفات هي التي تهمناء فلسنا بحاجة للالتفات 
إلى مسألة السلوك على الإطلاق إلا بشكل عابر. ويمضي القائلون 
بهذا الرأي إلى القول بأن الثقافة يمكن معالجتها بالشكل الأفعل 
عندما يتم التعامل معها بصفتها نظاماً رمزياً بحتا (والعبارة الشائعة في 
هذا المجال تقول بدراسته ابحسب شروطه الخاصة»)». أي بعزل 
عناصره وتحديد العلاقات الداخلية بين هذه العناصرء ومن ثم 
توصيف النظام برمته بطريقة عامة ‏ أي بحسب الرموز الأساسية التي 
تنتظم الثقافة حولها أو بحسب البنى العميقة التي تشكل الثقافة التعبير 
السطحي عنهاء أو يحسب المبادىء العقدية التي تشكل الأساس 
لتلك الثقافة. إن هذه المقاربة المُحكمة امور هرد بالأكيد أفضل 
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بكثير من الأفكار التى كانت شائعة عن «السلوك المثقّف» و«الظواهر 
العقلية» عن ماهية الثقافة» وهى التى كانت المصدر لبعض أقوى 
النظريات في الأنثرويولوجيا المعاصرة. إلا أن هذه المقاربة» في ما 
يبدو لي» عرضة لخطر حقيقي يكمن في احتمال عَزْلَ تحليل الثقافة 
عن موضوع دراستها الأصيل» ألا وهو دراسة المنطق غير الرسمي 
للحياة الواقعية (وقد سقطت هذه المقاربة فى هذا الخطر بشكل 
متزايد)» فليس هناك نفع يذكر يجنى من تخليص مفهوم ما من حبائل 
الدراسة النفسية المغْرقة (2ونعه1هطعلزة) لنلقى به فورا فى خضم 
الدراسة التنظيمية المُفْرطة (دواء))صمعطء5) . 


علينا بالطبع أن نوجه عنايتنا إلى دراسة السلوك» وأن نولي ذلك 
الدقة المطلوبة» وذلك لأن انسياب السلوك - أو بتعبير أدق» العمل 
الاجتماعى ‏ هو الذي يشكل التعبير الظاهر للأشكال الثقافية. ونحن 
نجد هذه الأشكال ظاهرة في العديد من الظواهر الثقافية» مثل أنواع 
المشغولات الحرفية وأنواع حالات الإدراك؛ إلا أن هذه الأخيرة 
تستمد معناها من الدور التي تلعبه (وهنا قد يستخدم فتغنشتاين عبارة 
«تستعمله») في تمط حياتي جارء وليستن فت أئ علاقة داخلية 
صحيحة بين بعضها والبعض الآخر. وهذا ما كان يفعله كوهين وشيخ 
القبيلة والنقيب دوماري - متابعة العمل التجاري والدفاع عن الشرف 
وترسيخ السيطرة - وهذه هي العناصر التي كوّنت قصتنا الريفية المشار 
إليهاء وهذا هو إذا «فحوى» تلك القصةء فمهما كانت الرموز تلك» 
ومهما كانت مكانتها من «شروطها الخاصة»» فلن يمكننا الوصول 
إليها إلا بتفخص الأحداث» وليس بترتيب كيانات مجردة ضمن 
أنماط موحّدة. 

ومما يعنيه ذلك أيضاً أن الترابط لا يمكنه أن يكون الاختبار 
الأهم في صحة التوصيف الثقافي إن الأنظمة الثقافية يجب أن تتحلى 
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بدرجة دنيا من الترابط» وإلا لن يكون بإمكاننا أن نطلق عليها اسم 
اأنظمة»؛ وعن طريق المراقبة» نجد أن لديها أكثر من ذلك بكثير. إلا 
(2332010) مثلا أو من قصة شخص محتال. إن قوة تأويلاتنا لا 
بمكن لها أن تعتمدء كما يحصل غالبا في هذه الأيام» على شدة 
الترابط بين عناصرهاء أو على درجة اليقين التي نظهرها في 
المحاججة عنها. وفى اعتقادي» إن أكثر ما أضرّ بمصداقية التحليل 
الثقافي هو إقامة بنى من التوصيفات النظيفة للنظام الرسمي الذي لم 
يعد يؤمن بوجوده احد. 


ولئن كان التأويل الأنثروبولوجي يركب قراءةً ما لما يبحصل 
فعلاً. فإن فَصْل هذه القراءة عما يحصل - أي عما يقوله أناس 
محددون في نان معدت اد مكان محددء وما يفعله هؤلاء الناس أو 
ما يُمْعَل بهم. أي عما يحصل في العالم الواسع ككل - هذا الفصل 
يع الل ده القراءة عن تطبيقاتها وتفريغها من محتواها. إن تأويلا 
جيداً لأي شىء - سواءً كان هذا الشىء قصيدةً أو شخصاً أو تاريخا 
أو طقن قدا أو عرسي از سكيع د هذا اسار يز باجنا سادن: 
إلى قلب هذا الشىء الذي يجري تأويله» فعندما لا يفعل التأويل هذا 
بل يقودنا إلى كا آخر ‏ من مثل إبداء الإعجاب بأناقته أو بمهارة 
المؤلف أو بمجمالالات النظام الإقليدي ‏ فقد يحتفظ التأويل بسحره 
الخاص؛ إلا أنه كدو سنا ار ولا يعود متعلقا بمتطلبات المهمة 
التي يقوم بها من مثل توضيح الحالة المعقدة التي أحاطت بقضية 
الأغنام في مثالنا الآنف. 


إن الحالة المعمّدة التي اكتنفت قضية الأغنام ‏ : تصئع السرقة ثم 7 


تحويل ملكيتهم تعويضاً : واوسييي ا ا ا 
(أو بالأحرى كانت) قضية أسلوب خطاب اجتماعى». حتى لو كان 
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ذلك» كما أشرت آتفاًء خطاباً يجري بألسنة متعددة بالأفعال كما 
بالكلمات. 


عندما كان كوهين يطالب ب «العار» أي بالتعويض أو العُطل 
والضررء كان يفعل ذلك من ضمن الاتفاقية التجارية السائدة فى 
المجتمع؛ وعندما تحدى الشيخ القبيلة التي ينتمي إليها اللصوص» 
كان يعترف ضمناً بهذه الاتفاقية؛ اعترفت تلك القبيلة بهذه الاتفاقية 
أيضاً عندما أقرت بمسؤوليتها ودفعت التعويض» ثم أظهر الفرنسيون 
يد السيطرة الإمبريالية من منطلق حرصهم على أن يظهروا للشيوخ 
وللتجار على حد سواء من هو الذي يمتلك السلطة فى ذلك المكان. 
وكما في أ هين أنواع الخطابء فإن القانون (0ه©) له 
السلوك. وما قيل فعلاً ليس من الضرورة المحدّمة أن يكون قد قيل. 
كان من المحتمل أن لا يختار كوهين المضى قدماً بدعواه» فيما لو 
أخذ بعين الاعتبار عدم شرعيتها في نظر السلطة الامبريالية. كما إنه 
كان من المحتمل أن يرفض الشيخ تلك الدعوة أيضاً لأسباب مشابهة. 
كما إن القبيلة التى كان ينتمى إليها اللصوصء وهى التى ما زالت 
تقاوم السلطة الفرنسية» كان من المحتمل أن تنظر إلى «الغارة» على 
أنها حقيقية وشرعية وأن تختار القتال بدل التفاوض. وكان من 
المحتمل للفرنسيين» لو كانوا أكثر ذكاءً وتفهماً (826116) وأقل تصلبا 
(#ندك) (وهم أصبحوا كذلك بالفعل في ما بعد تحت وصاية ماريشال 
ليوتى (لإء انتآ لمطعوعية311)) أن يأذنو الكوهين بالاحتفاظ بأغنامه. 
وأن متضيوا الططرقد كتيا يقال عن الجهرارد تبط العاف التجارق 
السائد الذي يحد من سلطتهم. كما إن هناك احتمالات أخرى كذلك: 
كان من المحتمل أن ينظر المارموشان إلى فعل الفرنسيين على أنه 
إهانة كبرى لهم لا تُحتمل وأن يختاروا طريق الانشقاق والنزاع؛ كان 
من المحتمل للفرنسيين أيضاً أن لا يكتفوا بمعاقبة كوهين بل يحاولوا 
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الفيل من الشيخ نفسه؛ كما كان من المحتمل لكوهين أن يرى أن 
احتراف التجارة فى منطقة مرتفعات الأطلس التى يتنازعها جماعة البربر 
المتمردين من جهة وجنود «الفرقة الأجنبية الفرنسية» من جهة أخرىء 
لم يعد مجزيأء وأن يتراجع إلى حدود المدينة التي تسيطر عليها 
الحكومة بشكل أفضل. وهذا ما حصل بالفعل فى ما بعد عندما 
تحركت المحميّة باتجاه الخضوع للسلطة الفعلية. إن النقطة التي هي 
مركز البحث هنا ليست تقديم وصف لما حصل أو ما لم يحصل في 
بلاد المغرب. (ويمكن للمرء أن ينطلق من هذه الحادثة البسيطة إلى ما 
هو أوسع بكثيرء إلى التعقيدات الهائلة في التجربة الاجتماعية ككل). 
بل إن الهدف هو عرض ما تحتويه قطعة من التأويل الأنثروبولوجي : 
متابعة المنحى الذي يتخذه الخطاب الاجتماعي؛ وبعبارة أخرى تثبيت 
هذا التأويل في شكل يمكن بحثه والنظر فيه. 


إن ما يفعله الإثنوغرافي هو مجرد تدوين الخطاب الاجتماعي. 
رقو عتما نعل ذلك حون :هنا الطاب ين مبعرة يلاغاي لا 
يوجد إلا في لحظة حصوله إلى حكاية مكتوبة يمكن العودة إليها 
لاحقاً لدراستها من جديد. إن الشيخ الذي ورد ذكره في القصة مات 
منذل زمن بعيدء وهو مات مقتولاً في خلال عملية «تهدثئة» (قمع 
التفاضة)» بحسب رواية الفرنسيين. أما «النقيب دوماري»» وهو الذي 
كان يقوم بعملية «تهدئة» الشيخ» فهو لايزال على قيد الحياة» وهو 
الآن متقاعد يعيش في جنوبي فرنسا يجتر ذكرياته. أما بالنسبة إلى 
كوهين فقد ذهب إلى ما يدعوه «داره في إسرائيل» بصفته جزثياً 
لاجثاًء وجزئياً حاجأًء وجزئياً عجوزاً مشارفاً على الموت. إلا أن ما 
اقالوه» ‏ وأنا استعمل هذا التعبير بمعناه الواسع الذي أشرت إليه - 
بعضهم للبعض الآخر في تلك الهضبة الأطلسية منذ ستين عاما 
لا يزال محفوظا ‏ وإن يكن بشكل بعيد عن الكمال ‏ بحيث يمكن 
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العودة إلى دراسته. وهنا نتساءل مع بول ريكور”* (دءممنه انندم 
وهو الذي استعرنا منه فكرة تدوين العمل» وإن بشكل محرّف. «ما 
الذي يثبته التدوين؟». 


«ليس حَدَتٌ التكلّمء بل فعل القول «قال»» حيث نفهم من 
فعل الَو ل أن التظهير (8:16,10,12208) المتعمّد الذي يشكل هدف 
الخطاب الذي بفضله يريد «القول» أن يصبح «النطق» أو «المنطوق 
به»ه. باختصاره إن ما نكتبه هو «المعنى» أو «الفكرة» أو «المحتوى» 
أو «اللب» للقول. إنه معنى حدث الكلام» وليس الحدث بنفسه». 


إن الاقتباس أعلاه لا يعبر عن الكثير ‏ ولئن كان فلاسفة 
أكسفورد يجنحون إلى القصص الصغيرة» فإن فلاسفة الظاهراتية 
يلجأون إلى الجمل الطويلة؛ إلا أن هذا بأي حال يؤدي إلى جواب 
أكثر تحديداً عن سؤالنا الأم! «ما الذي يفعله الإثنوغرافي؟» ‏ 
فالجواب إذاً إنه يكتب” . وهذا أيضاً قد لا يبدو اكتشافاً مدهشاًء 
وبالنسبة إلى شخص على دراية بالأدبيات الراهنة» فهو قد يبدو غير 
قابل للتصديق. ولكن وبما أن الجواب المعياري لسؤالنا كان ولايزال 


(:#) بول ريكور (2005-1913): فيلسوف ومؤرخ فرنسي درس نظريات عديدة حول 
التأويل اللغوي والنفسي. وقد قام بدور الوسيط بين التأويلات المتضاربة التي تقدمها المدرسة 
الظاهراتية من جهة والتأويلات التي تقدمها المدارس الفكرية المعاصرة من مثل البنيوية ومابعد 
البنيوية والتأويلية والرمزية. من مؤلفاته : الذات عينها كآخر («ابنه اما ع«ر«رهم) ودر -زمى) 
الذي صدر عن المنظمة العربية للترجمة في العام 2005. 

(3) أو بعبارة أدق إنه #يدون». فنحن نجد أن معظم علم الأعراق هو في 
الكتب والمقالات ليس في أشرطة الأفلام أو التسجيلات أو معارض المتاحف أو ما شابه. 
ولكننا نجد حتى فى الكتب صوراً فوتوغرافية ورسوماً وتصاوير وجداول وما إلى ذلك. لطاما 
كان الوعي الذاي حيال طرق التمثيل (ناهيك بإجراء التجارب عليها) مفقوداً في 
الأنشروبولوجيا. 
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اليزاقبية4 مسجل بلاحظ) د عاايشية توغا من "انك :رايت 
فهرت» ‏ فقد يكون للجواب استتباعات أعمق غوراً مما يظهر للنظرة 
قد لا يكونء في الواقعء ممكنا عادة؛ والحقء إن هذه المراحل» 
بصفتها «عمليات» تتمتع بالاستقلال الترائى. قد لا يكون لها وجود. 


إن الموقف هو أكثر دقة وحساسية حتى من ذلك». وذلك» كما 
لاخظلنا يابقاء يعوة إلن أن ما تلاؤتة: (أو تحاؤل تدوينه) لبن خطانا 
اجتماعياً خاماً على طبيعته» لا نملك إليه سبيلاً لأننا لا نشارك في 
التمثيل فيه إلا هامشياً أو بشكل خاص» بل إن ما ندونه ليس إلا 
ذلك الجزء الصغير منه الذي يقودنا مخبرونا إلى فهمه”" إلا أن هذا 
ليس بالخطر الذي يبدو عليهء لآن الواقع هو أن ليس كل أهل جزيرة 
كريت كاذبين» وليس من الضروري أن تعرف كل شيء لكي تتمكن 
من فهم شيء ما. وعلى الرغم من ذلك فإنه يضرب مصداقية النظرة 
إلى التحليل الأنثروبولوجي بوصفه تحويراً مفهومياً للحقائق 
المكتّشّفة» أو إعادة بناء منطقية لواقع مجرّد. إن تقديم قطع متجمدة 
متناظرة من المعانى» مطهّرة من التعقيد المادي الذي هى موجودة 
فيه. ومن ثم إرجاع وجودها إلى مبادىء نظام ذاتية» التي هي 
الصفات الكونية للعقل البشري أو المفهوم الكلي 
للعالم (هءقصساساخطءكم17/612). إن هذا التقديم بمثابة ادعاء علم غير 
موجود وتخيل واقع لا يمكن أن يوجد. إن التحليل الثقافي هو (أو 


(4) إن فكرة «المراقبة التشاركية» كانت ولاتزال فكرة قيمة طالما أنها كانت تقوّي من 
هزيمة عام الأنثروبولوجيا لينخرط بنفسه مع مخبريه على أنهم أشخاص من لحم ودم وليس 
مجرد أشياء. إلا أنها كانت أكبر مصدر لسوء النية عندما كانت تقود عالم الأنثروبولوجيا إلى أن 
يستبعد من رؤيته الطبيعة الثقافية الخاصة لدوره وإلى أن يتخيل نفسه في دور أكثر من مجرد 
دور المسافر المهتم. 
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استنتاجات تفسيرية من التخمينات الفضلى» وليس اكتشاف» «قارة 
المعاني» ورسم الخرائط لأراضيها المعنوية. 
1 


إذأء هناك ثلاث مميزات للتوصيف العزقي: وهوء أولاً 
تفسيري» وما يجري تفسيره هو انسياب الخطاب الاجتماعي» ويتقدّم 
التأويل في محاولة إنقاذ أو استخلاص «المقول» من هذا الخطاب من 
مناسبته الآنيّة الآيلة إلى الزوال وتثبيته ضمن أطر يمكن دراستها 
وتحليلها. يذهب الكولا (121123) أو يتغيرء ولكن ‏ بصرف النظر عمًّا 
إذا كان ذلك للأفضل أو للأسوأ ‏ يبقى «ملاحو غربى المحيط 
الهادي» على ما ا إلا أن هناك ميزة رابعة إقيافة لتوصيف 
كهذاء على الأقل كما أمارسه أنا: إنه بالغ الصعْر (1ممء5ممع7801) . 

وهذا لا يعنى أنه ليست هناك تفسيرات أنثروبولوجية واسعة 
النطاق استحيعات اننا أو لحضارات أو أحداث عالمية» وإلى ما 
هنالك. والواقع أن مثل هذه التوسيعات في تحليلاتنا إلى سياقات 
أوسع» يضاف إليها مضامينها النظرية» هي التي تبررها وتبرر أخذها 
بعين الاعتبار وتبرر تركيبنا لهاء فاليوم لا أحد يلقي بالاء ولا حتى 
كوهين (بل... ربما كوهين لايزال يهتم) إلى الأغنام بصفتها أغناماً. 
وقد يكون للتاريخ نقاط تحوله المتواضعة» بعبارة أخرى «ضوضاء 
كبرى فى غرف صغيرة»؛ إلا أن هذه الحادثة الصغيرة ليست» 
اناعد و احدة من تلك النقاط. 


(*) الكولا (2ان؟1): نظام تبادل تجاري لدى شعوب جزر تروبرياند (10:1350) في 
جنوب شرقي ميلانيزياء وقد وصفه العالم الأنثروبولوجي البريطاني البولندي المولد 
برونيسلاف مالينوفسكي (4ا88[1205 «قاوزه8:0) في كتابه ملاحو غري المحيط الهادي 
اعمط ب«ررعادء/17 116 [© 14/5ه«مع+4) الصادر عام 2. 
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بل إن ذلك يعني أن العالم الأنثروبولوجي يتميز بمقاربته مثل 
هذه التأويللات الأوسع والتحليلات الأكثر تجريدأ من وجهة التعرف 
الموسّع بالتفصيلات الصَغْرى» فهو يواجه الحقائق الكبرى التي 
بواجهها الآخرون - المؤرخون وعلماء الاقتصاد وعلماء السياسة 
وعلماء الاجتماع ‏ في مواقع أكثر خطورة مثل تلك المتعلقة بالقوة 
والتغيير والدين والاضطهاد والعمل والشغف والسلطة والجمال 
رالعنف والحب والمكانة الاجتماعية؛ إلا أنه يقوم بهذه المواجهة في 
سياقات أكثر غموضاً وإبهاماً - في أمكنة مثل مارموشا ومع أشخاص 
مثل كوهين - ليزيل منها صفة الآهمية. إن هذه الثوابت الإنسانية 
بامتيازء «هذه الكلمات الكبرى التي تبث الرعب فينا جميعاً»» تكتسي 
فكلا شيط غير ونس :فى نكل عله السياقالك: السظة غير الرسفية. 
إلا آذ هذا بالقيط سر ىن سقه العقاية توتالة ونا يكفينا من 
المقاربات المعمقة في العالم. 


إلا أن مشكلة الانتقال من دراسة مجموعة من الرسوم المصعّْرة 
على مستوى قصة الخراف التي سردناها ‏ وهي تشكيلة من 
الملاحظات والحكايات ‏ إلى دراسة من ححجم لوحة جدارية على 
مستوى المشهد الثقافي للأمة أو للعصر أو للقارة أو للحضارة» هذه 
المشكلة لا يمكننا العبور فوقها بسهولة بتلميحات غامضة إلى فضائل 
ومميزات المحسوسية والفكر الواقعي. وقد أصبحت هذه المشكلة 
مشكلة منهجية كبرى بالنسبة إلى علم ولد بين القبائل الهندية وجزر 
المحيط الهادي والسلالات الأفريقية» ومن ثم سيطرت عليه 
طموحات كبرىء ولم يُفلح هذا العلم في معالجة هذه المشكلة 
بشكل جيد. إن النماذج التي قدّمها علماء الأنثروبولوجيا أنفسهم 
لتبرير تحركهم من الحقائق المحلية الصغرى إلى الصور العامة العلياء 
كانت في الواقع هي المسؤولة عن تخريب جهودهم بالقدر ذاته الذي 
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كانت فيه مسؤولة سهام ناقديهم من علماء الاجتماع المهجوسين 
بأحجام النماذج إلى علماء النفس المهجوسين بالقياسات أو علماء 
الاقتصاد المهجوسين بالمجاميع. 

من هذه النماذج هناك نموذجان رئيسيان: النموذج الأصغري 
(1/11©1005121) المسمى جونزفيل هى افير كا كنآ عطا ذز ع1[ الاوعصهل)ء 
ونموذج «التجربة الطبيعية) اليد جزيرة إيستر هي حالة 
اختيارية (0256) 165]188 2 15 151320 :83516) . وهذان النموذجان 
يتروحان بين نظرة «السماء في حبة رمل» أو نظرة «الشواطىء القصوى 
للاحتمال» . ١‏ 


إن نموذج «جونزفيل هي أميركا» هو خطأ (أو «أميركا هي 
جونزفيل» هو خطأ كبير) هو خطأ ظاهر للعيان حتى إن ما يحتاج 
ابرح تيناع كف يكن الناس من تصيقيقة: آز من الوميوك إلى 
توقع أن يصدقه الآخرون. إن الفكرة القائلة بأنه يمكن للمرء أن يجد 
جوهر المجتمعات القومية أو الحضارات أو الأديان الكبرى أو إلى ما 
هنالكء أن يجد هذا الجوهر موجزاً ومبسّطأ في ما يُسمَى 
المجتمعات «النموذجية» للبلدات والقرى الصغيرة» إن هذه الفكرة 
هي هراء مطبق» فما نجده في البلدات والقرى الصغيرة ليس إلا حياة 
البلذات :والقرى السمورة: .فلو كانف الدواساك اليعل» السجير 
معتمدة حقاً على مثل هذه الفرضية المنطقية للتوصل إلى مغزى أكبر - 
تقطير العالم الأوسع في كيان صغير ‏ لو كان الأمر كذلك لما كان 
لها أي مغزى. 

لكنها بالطبع ليست كذلك. إن موقع الدراسة ليس هو موضوع 
الدراسة. إن علماء الأنثروبولوجيا لا يدرسون قرى (قبائل» بلدات» 
محلات. ..)؛ بل هم يقومون بدراساتهم في القرى» فبإمكان المرء 
أن يدرس أموراً شُئَّى في أماكن شُبئَّى؛ وهناك بعض الأمور ‏ من مثل 
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ها تفعله السيطرة الاستعمارية في الأطر الأخلاقية للمجتمع ‏ تكون 
دراستها بالطريقة الأفضل في مواقع محدودة؛ إلا أن ذلك لا يجعل 
من المكان الذي تجري فيه الدراسة موضوعا للدراسة». ففي المناطق 
النائية في المغرب وإندونيسيا لطالما كافحت في مواجهة قضايا كانت 
موضع عناية علماء اجتماع آخرين قبلي في مواقع أكثر قربأ من 
المركز ‏ من مثل كيف تسئَّى أن تكون أكثر مطالبات الناس إلحافا 
للالتصاق بالإنسانية يتم التعبير عنها في لغة الفخر الجماعي؟ ‏ وقد 
وصلت بنتيجة ذلك إلى نتائجح مشابهة لما توصل إليه الدارسون قبلي. 
ويمكن للمرء أن يضيف بُعداً آخر - وهو بُعد نحتاجه كثيراً في المناخ 
الراهمن الذي يعيشه علم الاجتماع والذي يقول بتكبير الحجم 
للوصول إلى حل؛ ولكن هذا كل شيء. إلا أن هناك قيمة معينة» في 
حال ارتأيت أن تتابع النظر في استغلال الجماهير لدى رؤيتك مزارعا 
جاوياً يعمل بالحصة يحرث الأرض تحت وابل المطر الاستوائي» أو 
رؤيتك خياطاً مغربياً يزركش قفطاناته في ضوء مصباح كهربائي 
ضعيف. إلا أن القول بأن هذا يقدم لك الأمر بكامله (ويُعْلي من 
مستوى النظرة الأخلاقية عندك لتنظر من عل إلى الآخرين الأدنى 
مستوى أخلاقياً) إن هذا القول هو فكرة لا يف نا الا حصن كان 
فد أمضى وقتاً طويلاً في الأدغال. 


وبالحديث عن نظرة «المختبر الطبيعي» نرى أنها لم تكن أقل 
ضرراً؛ وليس هذا فقط بسبب زيف المشابهة ‏ فأي نوع من 
المختبرات هو ذاك الذي لا يوجد فيه متغيّر (2732806]6) واحد قابل 
للمعالجة؟ ‏ ليس لذلك السبب فحسب بل لأن هذه النظرة تؤدي بنا 
إلى فكرة تقول بأن المعطيات المستقاة من الدراسات العِرْقية هي 
أنفى. أو أكثر جذرية» أو أصلبء. أو أقل شرطية (والكلمة الأكثر 
تفضيلا هنا هي كلجة كذائية /رأوالية (/81670621351)) من تلك المعطيات 
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المستقاة من الحقول الأخرى في البحث الاجتماعي. إن التنوع 
الطبيعي الكبير للأشكال الثقافية» بالطبع» ليس فقط المورد الكبير 
(المهدور) لعلم الأنئروبولوجياء بل هو أيضاً أساس معضلته النظرية 
الأعمق: كيف يمكن لتنوع كهذا أن يتماشى أو يتوافق مع ما نلاحظه 
من الوحدة البيولوجية في الأجناس البشرية؟ إلا أن هذا التنوع ليس 
بالتنوع النظري» ولا حتى بالمعنى المجازي» لأن السياق الذي 
يحصل فيه يتنوع معه. وليس من الممكن (مع أن هناك من يحاول 
ذلك) عزل السينات (جمع سين «س» عن الصادات جمع صاد «ص'" 
5 طنمع) 9*5) لكتابة دالة (1008ء100) مناسية. 


إن الدراسات المشهورة التى تحاول أن تظهر أن عقدة أوديب 
كانت معكوسة فى جزر الترويرياند (ولصدتءطه1)» وأن الأدوار 
التحنييةة كانبن منقلية ‏ رأما على عقي فى عاك تتا نيوان 
(تلناطسقطء1) وأن هنود البويبلو (هامطعنم) 56 ن النزعة العدو انية 
(مما يميزهم أنهم كلهم سلبيون ‏ «ولكن ليس في الجنوب»)» هذه 
الدراسات» مهما كانت درجة صحتها التجريبية» ليست نظريات 
امجربة ومصادقا عليها علمياً» فما هي إلا تأويلات» أو تحريفات» 
مثلها مثل غيرهاء ويتم التوصل إليها كما يتم التوصل إلى غيرهاء 
وهي أيضا مثل غيرها تحمل في نفسها بذور عدم الحسمء وأي 
محاولة لاستثمارها فى سلطة التجريب الفيزيائى المادي ما هى إلا 
حيلة منهجية بارعة. إن المكتشفات العرقية ليست بذات امتياز» ما 
هي إلا أفكار خاصة: ما هي إلا بلد آخر تصلنا منه الأصداء. أما إذا 
نظرنا إلى هذه المكتشفات على أنها أكثر مما هى عليه (أو أقل) فإن 
ذلك يشوهها ويشوّه مضامينهاء الني هي أعمق بكثير من البدائية: 
بالنسبة إلى النظرية الاجتماعية. 000 


وهاكم بلد آخر تأتينا منه الأصوات. إن السبب في أن 
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التوصيفات المطولة لتلك الغارات على الأغنام في المناطق النائية 
(وعالم الأعراق الجيد قد يمضي في روايته حتى لتبيين نوع تلك 
الأغنام) إن السبب في أن تلك التوصيفات تكتسب أهمية في مطابقتها 
لمقتضى الحال هو في أنها تقدم غذاة عَلمنا لعقل عالم الاجتماع. 
والأمر المهم في المكتشفات التي يقدمها عالم الأنثروبولوجيا هو دقة 
التحديد المركبة فيها وتفصيلها. 


إن الدراسة الميدانية طويلة الأمد المتسمة بكونها بمجملها (وإن 
لم يكن حصرياً) نوعية وتشاركية إلى درجة عالية ودقيقة وشاملة في 
سياقات محدودة» هذه الدراسة تنتج مادة دراسية يمكن عن طريقها 
معالجة المفهومات الكبرى التي أصابت علم الاجتماع المعاصر ‏ من 
مثل الشرعية والتحديث والتكامل والنزاع والكاريزما (الجاذبية 
الشخصية) والبنية. والمعنى ‏ وذلك بإكسابها نوعاً من الواقعية 
المعقولة التي تمكن من التفكير بشكل واقعي ملموس حول هذه 
المفهومات» بل والأهم من ذلك. التفكير بشكل إبداعي وتخيّلي مع 
وجود هذه المفهومات. 


إن المشكلة المنهجية التي تثيرها الطبيعة الأصغرية لعلم الأعراق 
هي مشكلة حقيقية وخطيرة. إلا أن هذه المشكلة لا تُحل بالنظر إلى 
منطقة نائية على أنها العالم في فنجان صغير أو بصفتها المكافىء 
السوسيولوجى للغرفة الغيمية”*' (#وطصسة© فاه©)» إنما تُحل ‏ أوء 
قلن: الاك 6 شرف الشهااة موقن عقيف أن الأفعال الاجتماعية هي 
بمثابة تعليقات على أشياء أخرى خارجها؛ وبأن نتحقق من أن الجهة 
الني يأتي منها التأويل لا تحدد الوجهة التي يمكن أن نجبره على 





)#0 وعاء يحتوي على الهواء المشبع ببخار الماء الذي يتمذدد فيُظهر مرور جرئية مشعة 
لجعو لة . 
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سلوكها. إن الوقائع الصغيرة تخاطب القضايا الكبرى» وهي تغمر 
لعلم المعرفة أو هي تغمز لغارات الأغنام موحية بالثورة» لأن هذا 
هو ما هي مصنوعة له. 


7/11 


وهذا ما يؤدي بنا إلى دراسة النظرية. إن الخطيئة المحدقة 
بالمقاربات التأويلية لأي شيء ‏ الأدبء الأحلام» العوارض المرضية» 
التراث ‏ تكمن في أن هذه المقاربات تنحو نحو مقاومة ‏ أو أن يُسمح 
لها بمقاومة ‏ التعبير المفهومي. وبهذا تتخلص من أنماط التقويم 
المنهجية» فالأمر هو أنك إما تفهم التأويل أولا أو لا تفهمه. وإما أنك 
ترى الحكمة منه أو لا تراهاء وإما تتقبله أو لا تتقبله. وعندما نكون 
تحت وطأة التفاصيل المباشرة للتأويل» نراه ذاتيّ الإثبات» حيث تكون 
له يل اله راسي من لطي ف لبر ري بل ما 
هو أسوأ من ذلك» ارفيديناة معي ادن السياضات درفن ان 
تكون متطورة للشخص الذي يقدمه؛ وبهذا تكون أي محاولة للتعبير 
عن فحوى هذا التأويل من خلال تعابير غير تلك التي يستعملها تعتبر 
تشويهاً ومسخاً له أي بحسب التعبير الأقسى الذي قد يستعمله عالم 
الأنثروبولوجيا للتهجم على من يناوئه» متعصِبٌ لعرقه. 


إلا أن هذا لا يكفى بالنسبة إلى حقل دراسى يود تأكيد وجوده 
بصفته علمأًء وإن كان هذا التأكيد يتسم در والتردد (مع أنني 
شخصياً لا أشعر بالخجل حيال القضية على الإطلاق)» فليس هناك 
من سبب يبرر كون البنية المفهومية لتأويل ثقافي ما أقل قابلية 
للصياغة» وبالتالي أقل انكشافاً لقوانين التقويم الصريحةء من ملاحظة 
بيولوجية أو تجربة فيزيائية مثلا - وأقصد القول إنه لن يكون هناك 
سبب لذلك سوى القول إن التعابير المستعملة في هكذا تأويل هي 
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في الواقع غير موجودة بالكلية» أو على الأقل» في حالة تقترب من 
امعدام الوجود. فنحن ننحدر إلى مستوى التلميح بالنظريات عندما 


وفي الوقت ذاته» علينا أن نقر بأن هناك عدداً من الخصائص 
للنأويل الثقافي تجعل من التطوير النظري له أكثر صعوبة من المعتاد. 
إن أولى هذه الخصائص هي الحاجة إلى بقاء النظرية نوعاً ما أقرب 
إلى أرض الواقع من حاجتها إلى ذلك في علوم أخرى قادرة على 
الانغماس في التنظير التجريدي التخيِّلي» فلا ينفع في علم 
الأنثروبولوجيا إلا شطحات قصيرة الأمد من التفكير المنطقى؛ ذلك 
أن الكتطحات ويل الأنة كمين إلى الاصدراف صر نمك لا كمد 
الأحلام المنطقية أو الذهول الأكاديمي ذات التناظر الشكلي. وكما 
كنت قد قلت سابقاًء إن الحكمة من المقاربة السيميائية للثقافة هى 
في أنها تساعدنا في فتح الطريق إلى العالم المفهومي الذي تعيش فيه 
موضوعاتنا بحيث نتمكن» بالمعنى الواسع للكلمةء من إقامة محادثة 
معها. إن التوتر القائم بين الميل إلى هذه الحاجة لاختراق الفضاء 
الغريب للفعل الرمزي ومتطلبات التقدم في نظرية التراث» وبعبارة 
أخرى بين الحاجة إلى الاستيعاب والحاجة إلى التحليل» هو بالنتيجة 
نوتر عظيم ولا يمكن إزالته. والواقع هو إنه كلما أمعنًا في التطوير 
النظري ازداد التوتر عمقا. وهذا هو الشرط الأول في النظرية 
الثقافية : إنها لا تملك أمرها وليست هي سيدة نفسها. وحيث إنه لا 
سكن تعرها عن الأقياه الاب الماشرة الك يقديها الترصيت 
الكثيف. فإن حريتها فى التشكل بحسب إملاءات منطقها الداخلى 
مساودوة إلى ديك آنا التحدي الى تبعى النظرية إلى عازه 
لهو ينطلق من دقة التمييزات التي تقوم بها وليس من اتساع مدى 
التجريدات التي تقيمها. 
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وينجم عن هذا خاصية غريبة تميز الطريقة التي تتطور بها 
معرفتنا التجريبية للثقافة... أو للثقافات المختلفة. . . أو لثقافة 
معينة: إنها تتطور بشكل انبثاقات أو طفرات» وليس بشكل سلس 
مستمرء وهكذا نجد أن عملية التحليل الثقافى» فى تطورهاء لا 
يفل سكل مت ماعن تراك افيه المكتشفات: بشكل متعمرة نبل 
هي تتخذ شكل اندفاعات غير متصلة مع أنها مترابطة في سياق متوالٍ 
من الحلقات التي تزداد جرأة مرةً بعد مرة. وهكذا نجد أن الدراسات 
تبني رؤيتها على دراسات سابقة» ولكن ليس بمعنى أنها تبدأ من 
حيث انتهت الدراسات السابقة» وإنما بمعنى أنها تتسلح بالمعرفة 
المفهومية المتحصلة من الدراسات السابقة لتغوص أعمق فأعمق فى 
نراضة الأشيام ذاتها: إن أي تحليل 'ثقانى ينسم بالجندية من نقطة 
انطلاق صرفة ويصل إلى منتهاه قبل أن يستنفد نبضه الفكري. وهكذا 
يجري تحريك الوقائع التي سبق اكتشافها واستعمال المفهومات التي 
سو ا تطويرها ووضع الترييات الى ضر تتجياها موضع اريت 
إلا أن التحرك لا يكون انطلاقا من نظريات سبقت برهنتها باتجاه 
نظريات جديدة تجري برهنتهاء بل هو يتخذ خطأ ينطلق من حالة من 
التلمُس المشوّش المرتبك لفهم بدائي باتجاه الادعاء بأن الدارس قد 
وصل إلى هكذا فهم وتجاوزه. وهكذا تُعتبر دراسة ما متقدمةً إذا 
كانت أكثر وضوها وخشما .مهما كان مغ ذلك :من التراسات 
التي سبقتها؛ مع أن هذه الدراسة لا تقف على أكتاف الدراسات 
السابقة بقدر ما تجري إلى جانبهاء تتحداها وتتلقى منها التحدي. 


ولهذا السبب» من ضمن أسباب أخرىء» كانت المقالة» سوءً 
كانت من ثلاثين صفحة أو ثلاثمئة» تبدو المجال الطبيعى الذي يمكن 
فيه تقديم التأويلات الثقافية والنظريات التي تدعمها؛ ولي النينت 
أيضاً كان المرء حين يبحث عن الدراسات المنهجية في الحقل» 
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يصاب سريعاً بالإحباط» ويزداد الإحباط حين يجد أيأ منها. ونحن 
للحظ هنا ندرة حتى في تلك المقالات التي تقدم لائحة إحصائية أو 
جردا لبنودٍ معينة» وفي أي حالء لا نكاد نجد لمثل هذه المقالات 
نفعاً خلا في الاستخدام البيبليوغرافي في ثبت المراجع. إن الإسهامات 
النظرية الهامة تكمن في الدراسات النوعية الدقيقة - وهذا يصدق في 
كل الحغول الدراتة تدوكا ولجن :لل لمعيه ل صقي فقا 
استخلاص مثل هذه الإسهامات من هكذا دراسات لإدماجها فى ما 
سكن تسج الي النشاكةا يود : العيقة ريمن تهت اللمبياء انث 
النظرية تحوم على علوٌ منخفض فوق التأويلات التي تخضع لسيطرتها 
بحيث إن هذه التأويلات لن يمكنها أن تقدم كبير مغزى أو تحمل كبير 
أهمية إذا فصلت عن تلك الصياغات. وليس ذلك لأن هذه الصياغات 
تفتقر إلى العمومية (وهي إذا فقدت صفة العمومية بطلت نظريتها)» بل 
لأننا إذا قمنا بتبنيها مستقلةٌ عن تطبيقاتهاء فهي تبدو إما عادية مبتذلة 
أو فارغة من المحتوى. ويمكن أن يتخذ اللفية خطأ من المعالجة 
النظرية جرى تطويره في ممارسة (إثنوغرافية) تأويلية معينة ويستخدمه 
في نساورضة اشرو اك يدفعه إلى المزيد من الدقة في المعنى 
والاتساع في المغزى والأهمية؛ إلا أنه لا يمكن للمرء أن يضع ما 
يمكن تسميته ب «نظرية عامة للتأويل الثقافى». أو» قد يمكن ذلك» 
ولكن لا يبدو أن في ذلك الكثير من النفع. وذلك لأن المهمة 
الأساسية لبناء النظريات هنا ليست في تعقيد الأشياء النظامية المجرّدة 
بل في التمكين من إجراء التوصيف الكثيف» وبعبارة أخرى» ليس في 
التعميم عبر الحالات بل التعميم من داخلها. 


إن التعميم من ضمن الحالات عادةً ما يطلق عليه» على الأقل 
في الطب أو علم نمس اللاشعور. الاستدلال العيادي. وهناء بدلا 
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قانون ناظمء تنطلق عملية الاستدلال هذه من مجموعة من الدالاات 
(الافتراضية) ثم نحاول أن نضعها ضمن إطار قابل للفهم. وتقارن 
الإجراءات بالتنبؤات النظرية» إلا أن العوارض (حتى عندما يجري 
قياسها) يجري تفحصها ‏ أي تشخيصها ‏ للعثور على أي شذوذات 
نظرية. أما فى دراسة الثقافة فالدالات ليست عوارض أو مجموعات 
عنقودية من الو ارقن بل هي أفعال رمزية أو مجموعات عنقودية 
من الأفعال الرمزية» والهدف ليس العلاج بل تحليل الخطاب 
الاجتماعي. إلا أن الطريقة التي يجري فيها استخدام النظرية ‏ في 
نبش الفحوى الخفية للأشياء - تبقى هي ذاتها. 


وهذا يؤدي بنا إلى الشرط الثاني للنظرية الثقافية: إنها ليست 
ناك يق اعون على الأقل المع التق للكاية. إن المش حصن 
الطبي لا يتنبأ بمرض الحَصبة؛ بل هو يقرر ما إذا كان شخصٌ ما 
مصاباً بهذا المرضء أو في أقصى الحالات». هو يتوقع أن شخصاً ما 
يُختمل أن يصاب بهذا المرض قريباً. إلا أن هذه المحدودية» وهي 
حقيقة واقعة» غالباً ما أسيء فهمها وبُولغ فيها في الوقت ذاته» وما 
ذلك إلا لأنه كان يُفهم منها أن التأويل الثقافي ليس إلا ملاحظة 
بعدية (1*20]0! 5056): مثل الفلاح في القصة القديمة». نطلق النار 
لوحداث الثقوب في السياج ثم بعد ذلك نرسم دوائر دريئة الرماية 
حولها. لا سبيل لنا لإنكار أن الكثير من مثل ذلك يحصل في أيامنا 
هذه» وبعض هذه الممارسات تجري في أرفع المواضع. إلا أن علينا 
أن تنكر أنها المحصلة الحتمية للمقاربة السريرية لاستعمال النظرية. 


وإنه لحق أن فى الأسلوب السريري للصياغة النظرية» تتوجه 
النزعة المفهومية نحو مهمة توليد تأويلات لقضايا واقعة راهنة» وليس 
نحو إسقاط المحصلات النهائية للمعالجات التجريبية أو نحو استنتاج 
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ليس على النظرية إلا أن تلائم حقائق ماضية (أو بالأحرى بعناية أكبر 
أن'تولد تاويلكت:مقعة الها»؛ بن علتها إضافة إلى ذلك أن فى 
فكرياً ‏ على قيد النفع لتلائم الحقائق المقبلة. ومع أننا نصوغ تأويلنا 
لعملٍ ما مثل سلسلة من الغمزات أو حادثة من غزوات الأغنام» بعد 
حصول العمل» وأحيانا بعده بوقت طويلء فإن الإطار النظري الذي 
يجري فيه هذه التأويل يجب أن يكون قادراً باستمرار على تقديم 
تأويلات يمكن الدفاع عنها بينما تتبدى للعيان ظواهر اجتماعية 
جديدة. ومع أن المرء يبدأ أي جهد يبذله في سبيل التوصيف 
الكثيف. في ما يجاوز ما هو واضح وسطحي., يبدأ جهده من حالة 
من الحيرة العامة حيال ما يجري أمامه ‏ بمعنى أنه يبحث عن قلميه ‏ 
فإنه لا يبدأء أو لا ينبغي أن يبدأ فارغ اليدين من الوجهة الفكرية» 
فالأفكار النظرية لا تُخلق من جديد لدى كل دراسة؛ وكما قلت 
سابقاًء فإن هذه الأفكار نتبناها من دراسات أخرى ذات علاقةء 
وتجري تصفيتها من الشوائب وتطبيقها في إشكالات تأويلية جديدة. 
فإذا بطلت نفعيتها بالنسبة إلى إشكالات كهذه. يبطل استخدامها 
وتُلقى جانباً. أما إذا استمرت نفعيتهاء وكانت تقدم طرقاً جديدة 
للفهم» فإن استخدامها يستمر ويجري تطويرها"” 


(5) علي الإقرار بأن ما أقدمه هنا هو صورة تنحو نحو المثالية. وبما أن النظريات لا 
تُدحضٌ إلا في ما ندر في الاستعمال العيادي» إذا دحضت بشكل حاسم» وهي تنمو 
ونتطور لتصبح خرقاء ومرتبكة بشكل متزايدء ولتصبح عديمة الإنتاجية ومتوترة وفارغة من 
التعبير» وبسبب ذلكء فإن هذه النظريات غالباً ما تستمر طويلاً بعد أن يفقد الجميع باستثناء 
حفنة من الأشخاص (على الرغم من حماستهم الشديدة) يفقدون اهتمامهم بهذه النظريات. 
والواقع» ومن وجهة نظر الأنئروبولوجياء فهناك مشكلة في إخراج الأفكار التي انتهت 
صلاحيتها من الأدبيات؛ وهذه المشكلة أكيبر من مشكلة إدخال الأفكار المنتجة فى هذه 
الأدبيات؛ ولهذا فإن الكثير الأغلب من النقاش النظري يكتسب الصفة الانتقادية أكثر منه 
الصفة البناءة» وقد كرّس باحثون حياتهم المهنية بكاملها لتسريع أجل الأفكار المحتضرة. ومع - 
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إن مثل هذه النظرة إلى كيفية عمل النظرية في علم تأويلي 
توحي بأن التمييز وهو تمييز نسبي في أي حالء هو التمييز الذي 
يظهر في العلوم التجريبية أو العلوم القائمة على الملاحظةء وهذا 
التمييز بين «الوصف» و«التفسير» يبدو هنا تمييزاً أكثر إغراقاً فى 
النسبية» بين «التدوين/ النقش» (التوصيف الكثيف) و«التحديدا 
(التشخيص) - بعبارة أخرى بين توضيح المعنى الذي تتخذه أفعال 
اجتماعية معينة بالنسبة إلى الأشخاص الذين قاموا بهذه الأفعال» 
والتنصيص» بأوضح ما يمكننا ذلك» على ما تظهره المعرفة التي 
حصلنا عليها حيال المجتمع الذي جرت فيه تلك الأفعال» وما هو 
أبعد من ذلك» حيال الحياة الاجتماعية بوصفها كذلك. وهكذا فإن 
مهمتنا المزدوجة هى فى الكشف عن البنى المفهومية الكامنة خلف 
أفعال الأشخاص الذية نتابعهمء أي «المقول» في الخطاب 
الاجتماعي» وفي بناء نظام للتحليل تبرز في إطاره المميزات المكونة 
لهذه البُنى» أي ما يتعلق بهم بوصفهم ما هم عليهء أي تبرز إزاء 
المحدّدات الأخرى للسلوك البشري. أما فى الإثنوغرافياء فتكمن 
وظيفة النظرية في تقديم المفردات التي كا بواسطتها التعبير عمّا 
يعبر عنه الفعل الرمزي عن نفسه ‏ أي» عن دور الثقافة فى الحياة 
الإنسانية. ١‏ 


وفي ما عدا مقطوعتين تبينان التوجه العام لهذا الكتاب 
وتهتمان بالأمور التأسيسية» فإن عمل النظرية في مجموعة مقالات 
هذا الكتاب سيكون بالطريقة التى بيّناها أعلاه. وقد أدمجت مخزونا 


التقدم الحاصل في هذا الحقل يأمل المرء أن هذا النوع من ضبط الأفكار الضارة قد يصبح 
جزءاً أقل بوذا من أجزاء فعاليتنا. ولكن. في الوقفت الراهن + لايزال يمحم المقول إن 
النظريات القديمة تتجه ليس إلى الموت بل إلى الانبعاث في نسخات جديدة. 
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كبيراً من المفاهيم العامة المصئّفة أكاديمياً بالإضافة إلى أنظمة من 
المفاهيم ‏ الاندماج» التبريرء الرمزء العقيدة» روح الجماعة» 
الفثورة» الهويةء الاستعارة» التركيب». الطقسء. النظرة إلى العالم» 
الفاعل/ الممثل» العمل/ الوظيفة». المقدسء وبالتأكيد التراث 
لفسه - أدمجتها في جسم التوصيف الإثنوغرافي الكثيف بأمل إضافة 
التعبير العلمي الواضح إلى مجرّد أحداث تجري في الحياة'© 

وكان الهدف هو استخلاص استنتاجات كبرى من وقائع صغرى 
كثيفة النّسْح؛ وكان الهدف أيضا دعم المقولات العريضة حول دور 
التراث في بناء الحياة الجمعية بربطها بدقة بتفاصيل صغيرة معينة 
بالغة التعقيد. 


وهكذا فإن التأويل ليس هو الشىء الوحيد الذي يتنزل بالمراقبة 
والتحليل إلى مستوى الحوادث المباشرة: النظرة التي يستند إليها هذا 
التأويل مفهومياً تفعل ذلك أيضاً. إن اهتمامى بقصة كوهين» كمثل 
اهتمام زائل السب ابعو تسا فعلد عن محص الأفكار لكر 
بالعمومية. إن نموذج «بلبلة الألسنة» ‏ وهو النظرة القائلة بأن الأزمة 
الاجتماعية ليست شيئاً يحصل عندما تتوقف الأشكال الترائية عن 
العمل بنتيجة الضعف أو انعدام التحديد أو تقادم العهد والإهمال» 
بل هي تحصل عندما تقع هذه الأشكال تحت ضغط شديد من 
مواقف غير اعتيادية أو نوايا غير اعتيادية لتعمل بطرق غير اعتيادية» 
كما حصل في قصة الغمزات الساخرة المبالغ فيها ‏ إن فكرة نموذج 





(6) إن الأغلبية الساحقة من الفصول اللاحقة تتعلق بإندونيسيا أكثر منها بالمغربء وما 
ذلك إلا لأنني لم أبدأ إلا مؤخراً بمواجهة متطلبات المواد التي جمعتها في دراساتي في شمالي 
أفريقياء وهيء بمعظمهاء حديثة الجمع. وقد قمت بالعمل الميداني في إندونيسيا في الأعوام 
32 - 1954. 1957 - 1958 و1971؛ أما في المغرب» فقد جرى ذلك في الأعوام 1964, 
31 - 1966, 1968 - 1969 1972. 
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بلبلة الألسنة هذه لم أحصل عليها من قصة كوهين» بل هي فكرة 
استعملتها أنا في دراسة قصة كوهين» متأئراً بأقوال زملاء لي وطلاب 
وباحثين سابقين. 

إن قصتنا عن «الرسالة في القارورة»» وهي القصة ذات المظهر 
البريء» هي أكثر من تصوير لأطر المعاني في قصص الباعة 
المتجولين اليهودء أو المقاتلين البربرء أو حكام المقاطعات 
الفرنسيين» أو حتى التداخل المشترك بينهم. إنها محاججة عن الفكرة 
القائلة بأن إعادة إنتاج نمط العلاقات الاجتماعية هي في حقيقتها إعادة 
ترتيب إحدائيات العالم التجريبي. إن أشكال المجتمع هي مادة الثقافة. 
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هناك قصة هندية ‏ على الأقل أنا سمعتها على أنها قصة هندية - 
توق أن رجلا اتخليزيا سمح تمق الهتوة أنر الال برك على مقطة 
ترتكز على ظهر فيل» يرتكز بدوره على ظهر سلحفاة. وهنا سأل هذا 
الرجل الإنجليزي (وهو ربما كان عالم إثنوغرافياء فهذه طريقتهم 
المميّزة فى السلوك)» سأل محدثه «على ماذا ترتكز تلك السلحفاة»؟ 
فأجابه بأنها ترتكز على سلحفاة أخرى» فسأله : «وتلك السلحفاة»؟ 
فأجابه محدثه الهندي : «آه يا سيدي» من هناك فإن هناك سلاحف 
طوال الطريق نزولا». 


هكذا هي حال الأمور في الواقع. ولا أدري إلى متى سيكون 
من المفيد التفكر في اللقاء الذي جمع كوهين والشيخ و«دوماري» 
(والأرجح أن هذه الفترة قد انقضت فعلا)؛ ولكن الذي أعرفه هو أنه 
مهما أعملت الفكر فلن أصل إلى ما يقرب من عمق القضية. كما 
أنني لم أصل إلى العُمق في أي قضية كنت قد كتبت عنهاء لا في 
المقالات الواردة في هذا الكتاب ولا في أي مكان آخرء فالتحليل 
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الترائي من خصائصه البنيوية عدم الاكتمال. والأسوأ من ذلك هو أنه 
كلما ازداد البحث عمقا ازداد نقصا. إنه لعلم غريب ذلك الذي تكون 
أوضح تأكنداته هي تلك القائمة على الأرض الأكثر اهتزازاء والذي 
إذا أردنا الوصول إلى أي مكان في البحث الذي نقوم به فيه كان 
محلينا أن نكثف الشكوك. شكوكنا الخاصة كما شكوك الآخرين» في 
أننا لا نقوم فيه بالصواب. إلا أن ذلك هو ما يعنيه كون المرء عالم 
إُنوغرافياء بالإضافة إلى إزعاج الناس ذوي الحساسية بالأسئلة التي 
تتسم بالغباء. 


وهناك عدد من الطرق للتخلص من ذلك تحويل الثقافة إلى 
فولكلور وتجيمعها. تحويلها إلى خصائص وحسابهاء تحويلها إلى 
محادات متّبعة وأعراف وتصنيفهاء تحويلها إلى بُنى واللعب بها 
ولكن تبقى هذه طرقاً هروبية» فالواقع هو أن إلزام المرء نفسه 
بمفهوم سيميائي (567010110) للثقافة وبمقاربة تأويلية لدراسته هو التزام 
بالنظر إلى المقولة الإثنوغرافية بصفتها «قابلة للتحدي أساسأً»» على 
حضد قول و. ب. غالى (©11© .8 ./9) فى عبارته التى أصبحت 
مشهورة. د الأناوويوا رحا أو على الأقل الأنثروبولوجيا التأويلية: 
هي علم يتميز تقدمه بتحسين ظروف المناظرة أكثر من تميّزه بكمال 
الإجماع. ولا يحصل التحسّن إلا في الدقة التي نستخدمها في إغاظة 
بعضنا البعض. 

تصعُب رواية ذلك عندما يكون انتباه المرء مملوكاً بالكامل 
لاحد طرفي النقاش» فالحوار الآحادي لا قيمة كبيرة له هناء وذلك 
لأنه ليس هناك استنتاجات يجري نقلها؛ وليس هناك إلا نقاش تجري 
إطالته. وإذا كان للمقالات المجموعة هنا أي أهمية» فإن هذه الأهمية 
لا تكمن في ما تقوله تلك المقاللات بقدر ما تكمن في ما هي شاهدة 
عليه : زيادة ضخمة في الاهتمام ليس فقط في الأنثروبولوجياء بل في 
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الدراسات الاجتماعية عموماً» فى الدور الذي تلعبه الأشكال الرمزية 
في حياة الإنسان. وهكذاء فإن «المعنى» ذلك الكيان المزعوم الذي 
يروغ من التحديد. والذي كنا في ما مضى نرضى بتركه للفلاسفة 
ونقان دوزي مجونة» ها نهو بيدوف إلى : قل كر امسحاء. يقرع اليد 
الماركسيين يقتبسون من أقوال 057 ين («6تأوقة0))؟؛ وحتى 
الوضعيين يقتبسون من كينيث بور ع (ععاسسسدظ طأاعصمعع1) . 

أما موقعى فى وسط كل ذلك فكان فى محاولة مقاومة النزعة 
الشخصية من جهة ومقاومة غموض النزعة الباطنية («وذله206©) من 
جهة أخرى» وفي محاولة الحفاظ على تحليل الأشكال الرمزية مرتبطة 
أوثق نا نكن إلى الأعناث والساسات اللستهاعية التلمورسة: إل 
العالم الواسع للحياة العادية» ومحاولة تنظيمها على نحو لا تكون فيه 
الارتباطات بين الصياغات النظرية والتأويلات الوصفية عُرضة للتعمية 
عن طريق الإشارة إلى العلوم الغامضة. وأنا لم أتأثر قط بالحجة القائلة 
بأنه طالما أن الموضوعية الكاملة في هذه القضايا غير ممكنة (وهي 
كذلك بالطبع)؛ فيمكن للمرء أن يطلق العنان لعواطفه. ويشبه ذلك ما 
قاله مره روبرت لأسن (5010 106656) من أنه طالما أن الحصول 


() إرنست كاسيرر (8551565© 81856)  1874(‏ 1954): فيلسوف ألماني اشتهر بتأويلاته 
وتحليلاته للقيم الثقافية. من أهم أعماله فلسفة الأشكال الرمزية /ه بردامهعمانءاط ©77) 
(1071:15 عفإمؤضتصرى (3 جلدات» 1923 1929) حيث يدرس الصور الفعلية ووظائف العقل 
التي تكمن خلف أي مظهر من مظاهر التراث الإنساني. وقد توصل إلى استنتاج يقول بأن 
الإنسان يتميز أساساً بقدرته الفريدة على استعمال «الأشكال الرمزية» في الأسطورة واللغة 
والعلم وسيلة لتركيب تجاربه ولفهم نفسه وفهم عام الطبيعة. 

(*#*#) كينيث بورك  1897(‏ 1993): ناقد أدبي أميركى معروف بأعماله التقدية المرتكزة 
على التحليل النفسي لطبيعة المعرفة وبنظرته للأدب بوصفه «عملاً رمزياً» يتوسله الأديب 
للتعبير بشكل رمزي عن أزماته وتوتره النفسي. ظ 

(#**) عالم اقتصاد أميركي ولد في العام 1924 نال جائزة نوبل للاقتصاد عام 1987 
لإسهاماته المهمة في نظريات النمو الاقتصادي. 
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على بيئة نظيفة معقمة تماماً مستحيل» فلا بأس إذاً من إجراء 
الجراحة في مجرور المياه المبتذلة. كما أنني لم أتأثر»ء من جهة 
أخرى» بالمزاعم القاتلة بأن اللغويات البنيوية» أو هندسة الكمبيوترء 
أو أي شكل آخر متقدم من أشكال الفكر سوف تمكننا من فهم 
البشر من دون الوصول إلى معرفتهم أولاً. وما من شيء يمكن أن 
يعيب المقاربة السيميائية للتراث أو يسقط صدقيتها بأسرع مما يفعله 
تركها تنجرف إلى موقف هو مزيج من الحدسية (غير القائمة على 
التجريب) والخميائية (القائمة على نوع من الشعوذة)» مهما أسبغنا 
على الحدسية من أناقة في التعبير ومهما حاولنا إظهار الخيمياء 


ويبقى الخطر الشديد ماثلاً فى أن التحليل الثقافى» فى بحثه عن 
السلاحف القابعة في عق الكو د م السام مع الأسطح 
الصلبة للحياة ‏ أي مع الحقائق السياسية والاقتصادية المتراكبة 
التنضيد التي يعيش البشر في طياتها - كما تفقد التماس مع الضرورات 
البيولوجية 6 والفيزيائية الطبيعية التي ترتكز عليها 56 الحياة 
هذه. والوسيلة الوحيدة للدفاع ضد هذا الخطر والحؤول دون تحويل 
التحليل التراثي إلى نوع من الجمالية السوسيولوجية» هي في تدريب 
هكذا تحليل على هذه الحقائق وهذه الضرورات من البداية. ومن هذا 
المنطلق كتبت عن الشعور القومي وعن العنف وعن الهوية وعن 
الطبيعة البشرية وعن الشرعية وعن الثورة وعن الشعور العِرْقي وعن 
التمدن وعن المكانة» وعن الموت وعن الزمن» وفوق ذلك كلهء عن 
محاولات خاصة من قبل شعوب معينة لوضع هذه الأشياء في نوع من 
الإطار المفهوم ذي المعنى. 


إن النظر فى الأبعاد الرمزية للعمل الاجتماعى ‏ الفن» الدين» 
العقيدة» العلمء القانون. الأخلاق» الذوق العام لا يعني صرف 
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الانتباه عن المعضلات الوجودية في الحياة والالتفات إلى نوع من 
المجال الفردوسي المثالي لأشكال متحررة من العواطف؛ بل هو 
الغوص في ع هذه المعضلات. إن المهمة الأساسية 
للأنشروبولوجيا التأويلية ليست في الرد على أسئلتنا الأعمق. بل هي 
في تزويدنا بإجابات يقدمها آخرون» أولئك الذي يحرسون أغناما 
أحرق نن أردية اعرى هوعكةا فى تشمين ده ارجا نانت نو ل 
أقوال البشر التي يمكننا العودة إليها للسكيورة 1 
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الجزء الثاني 


الفصل الثانى 


أثر مفهوم الثقافة في مفهوم الإنسان 


1 

يلاحظ عالم الأنثروبولوجيا الفرنسي ليفي ستراوس في ختام 
دراسته الحديثة عن الأفكار التى تستخدمها الشعوب القَبَلِية» بعنوان 
العقل البدائى (5017022 و ا أن التفسير العلمى ليسء كما 
كان يكيل لا فى 'تسيط المعقن. بل هوه بحنب قله في استيذال 
تعقيد غير مفهوم تماماً بتعقيد أقل غموضاً. وفي ما يتعلق بدراسة 
الإنسان أرى أن بوسع المرء أن يمضي إلى أبعد من ذلك ويحاجج 
بآن التفسين غالبا ها متم اتتندال«صور متعقلة ضور ألسط ينها 
بيئما يكافح بطريقة ما للمحافظة على الوضوح المقنّم الذي يتماشى 

مع الصور البسيطة. 
وتبقى الأناقة» على ما أرى» هي المثال العلمي العام, إلا 
أنه» في العلوم الاجتماعية» غالباً ما تحصل التطورات الخلاقة في 
الابتعاد عن هذا المثال. والشائع هو أن التقدم العلمي يتكون من 
تزايد التعقيد لما كان يبدو فى الماضى مجموعة أفكار بسيطة» 
جميلة في بساطتهاء ولكنها أخذت تبدو الآن بالغة التبسيط بشكل لم 
بعد مقبولا. وبعد زوال الافتتان» ترتكز المفهومية» وبالتالي القدرة 
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على التفسيرء على إمكانية استبدال ما هو معقّد وغير مفهوم بما هو 
معقد ولكنه مفهومء وهو ما أشار إليه ليفي ستراوس. وكان وايتهد 
(20عطء]نط/1) مرةً قدم نصيحه لعلماء الطبيعة تحمل الحكمة الآتية: 
(أنشدوا البساطة ولا تثقوا بها»؛ وانطلاقا من هذه الروحية» يمكن له 
أن يكون قد قدم لأصحاب العلوم الاجتماعية النصيحة الآتية: 
(انشدوا التعقيد ونظموه». 


إن الأمر المؤكد هو أن دراسة الثقافة قد تطورت وكأنها تتبع 
تلك النصيحة. إن نهوض مفهوم علمي للثقافة قد بلغ حدٌ قلب النظرة 
التي كانت سائدة في عصر التنوير إلى الطبيعة البشرية» أو على الأقل 
كاذاهذا التيوفن مرقيظا بالك الاتسكاتن وبعفن الفول [واتطارة 
عصر التنوير إلى الطبيعة البشرية» مهما قيل معها أو ضدهاء كانت 
نظرة واضحة وبسيطة ‏ وهكذا جرى استبدال هذه النظرة بنظرة أخرى 
بالغة التعقيد وبالغة الغموض. ومن هنا كانت المحاولة لتوضيحها 
ولشركييت نظلزة نفهوهة لطبيعة الأنجان+ وقة تكرت هده المجارلة 
البنية التحتية لأي تفكير علمي حول التراث منذ ذلك الزمن. وهكذا 
كان علماء الأنثروبولوجيا ينشدون التعقيد» وقد عثروا عليه على 
نطاق أوسع مما كانوا يتخيلون» وهكذا علق هؤلاء العلماء في شبكة 
معقدة من الجهود الملتوية لتنظيم هذا التعقيد.. وحتى الآن لا تبدو 
النهاية واضحة للعيان. 


أما نظرة عصر التنوير للإنسان فقد كانت بالطبع على أنه كائن 
منّسق بالكامل مع الطبيعة وأنه جزء من النسق العام لتركيب 
الأشياء الذي كشفه علم الطبيعة تحت ل ا (همع82) 


(:#) فرانسيس بايكون (836000 5ه12)  1561(‏ 1626): عالم إنجليزي له إسهامات 
في علوم مختلفة منها الطبيعي حيث استخدم المنهج التجريبي وحض على استخدامه. 
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وبإرشاد من رك (دماعلم) . وباختصار» نجد الطبيعة 
الإنسانية» بحسب هذه النظرة» ل تنظيماً دقيقاء وتسير وفق 
فوانين مطردةء وهي إضافة إلى ذلك» بسيطة بساطة مدهشة» تشبه 
بساطة الكون كما 0 نيوتئن. قد تكون بعض قوانينها مختلفة» إلا 
أن الأمر يبقى أنه هناك قوانين بالفعل؛ وقد يكون بعض ثباتها 
هُرْضةً للغموض بحسب الملابسات المحلية» ولكنها تبقى بالفعل 
ثابتة لا تتغير. 

والاقتباس التالى الذي ينقله سس (لاهزء1.07) (الذي 
افتفي تحليله الرائع هنا) عن المؤرخ ماسكو (نام84356) الذي عاش 
فى عصر التنويرء هذا الاقتباس يقدم الموقف بصراحة فائقة يجدها 
المرء عادة لدى الكتّاب الصغار: 


يتغير المسرح [مع اختلاف الأزمنة والأمكنة]ء يغيّر الممثلون 
ملابسهم وأشكالهم؛ إلا أن دوافعهم الداخلية تبقى تنشأ من الرغبات 
والعواطف 0 ذاتهاء وتبقى تنتج النتائج م نفسها مع تقلبات 
الممالك والأمه”" 


الآذء ليس لنا أن ننظر إلى هذه النظرة باحتقار؛ ولا يمكن 


(#) إسحق نيوتن (7168/08 15326)  1642(‏ 1727): عالم فيزيائي ورياضي إنجليزي 
كان الأشهر في الثورة العلمية في القرن السايع عشر. له إسهامات في علوم مختلفة منها 
البصريات والميكانيكا حيث أثر بشكل كبير في هذه العلوم. 
(**) آرثر أ. لافجوي (لامزء1.07 .0 #ناطاءة)  1873(‏ 1926): فيلسوف أميركى 
مُرف بكتاباته عن تاريخ الأفكار ونظرية المعرفة. أسس في العام 1938 مجلة تاريخ 
الأفكار (قمء12 زه درمماكذلط ع[ زه أه«ه70)» ومن هر كتبه سلسلة الكائنات الكبرى: 
دراسة تارد يخ فكرة (1420 ته زه بررهاذطط ءا لزه فياك 4 نعااء8 ره «تعط0 امء«©) 13[6) 
(1936). 
(10) عصطو ععامهلا ببع11) دمءل1 إه «زىه)ذ1لة 86 از «ترودكظ ,لاوزعلامآ .© .م 
3 .م ,(1960 رووععظ 5ماعامه1] 
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الول زنها الستك دمن الفكرالأنرورراوسى المناضته على ونه 
إشارتي التى سبقت منذ قليل إلى مفهوم «الانقلاب». إن الفكرة 
القائلة بأن «الناس هم الناس مهما تغيرت أزياؤهم ومهما تغيرت 
خلفية المسرح الذي يعملون عليه». هذه الفكرة لم تحل محلها 
النظرة القائلة بأن طبائع الناس (الوحشية) تتعير بتغيّر المعايير 
الاجتماعية (8633515 5ع5ا0 رو5ع1101 وعطغ0) . 


إلا أن مفهوم الطبيعة الإنسانية الذي ساد في عصر التنويرء 
ومهما كان القالب الذي نضع فيه هذا المفهوم» له مضامين أقل 
مقبولية ؛ ولعل أبرز هذه المضامين. بحسب كلمات لافجوي نفسه 
هذه المرة هو الاتى: إن أى شىء تكون ممهوميته أو قابلية إثباته أو 
لبوته الفعلى مفصورة على أناس في عصر أو عرق أو طبع أو تراث 
أو ظرف معّين يكون [بذاته] لا حقيقة له ولا قيمة» أو بكل 
الأحوال» لا أهمية له بالنسبة إلى الإنسان العاقل*©“. إن الاختلافات 
الكبيرة والشاسعة بين البشر. في المعتقدات والقيم» في العادات 
والأعراف» في الزمان والمكان على حد سواءء هذه الاختلافات لا 
تحمل أي أهمية فى عملية تحديد طبيعة الإنسان. وما هى إلا 
تراكمات؛ ؛ تشويهات» تتنامى وتغطي وتَبْهم الطبيعة الحقيقية 
للإنسان 5 اي الجوانب الثابتة والعامة والشاملة فيه. 


وهكذا نجد الدكتور و (هه5صطه1 .+10) فى قول له 


اكتسب شهرة سيئة» يرى أن عبقرية شكسبير تكمن في أن «شخصياته 
لا تتغير بحسب العادات السائدة فى أمكنة معينة ولا تُمارّس فى بقية 


() العدر فض :90 
(#0) صموئيل جونسون (101825052 أءن1ت53) (1709 - 1784): هو شاعر وناقد ومعجمى 


إنجليزي شهير. 
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أناحاء العالم؛ أو بحسب الخصائص التي تميز الدراسات أو المهن 
التى لا تعمل إلا فى أعداد قليلة من البشر؛ أو بحسب الطرازات 
الشائعة الزائلة أو الأفكار والآراء لم00 كما إن راسين كان يرى 
أن نجاح مسرحياته التي كانت تدور حول المواضيع الكلاسيكية هو 
برهان على أن «الذوق الباريسي.2 يتطابق مع الذوق الأثيني» فإن 
جمهور مسرحياتي تحركه الأشياء ذاتها التي كانت تدمع عيون 
الطبقات المثقفة في اليونان القديمة)” 


إن المشكلة في نظرة من هذا النوع» عدا عن أنها تبدو هزلية 
بصدورها عن رجل إنجليزي مُعْرقَ في إنجليزيته مثل جونسون أو 
آخر مُعْرق في فرنسيته مثل راسين» المشكلة تكمن في كون صورة 
الطبيعة الإنسانية ثابتة وغير متعلقة بالزمان والمكان والظرف.» وغير 
متعلقة بالدراسة والمهنة» ولا بالطرازات الزائلة والآراء العابرة» هذه 
النظرة قد تكون مجرد وهمء وقد تكمن المشكلة في كون ماهية 
الإنسان منجدلة بالمكان الذي يوجد فيهء وبهويته» وبمعتقداته إلى 
درجة أنه لا يمكن فصمها عن هذه الأشياء. إن أخذ هذا الاحتمال 
بعين الاعتبار هو بالضبط ما أدى إلى قيام مفهوم الثقافة وإلى 
اضمحلال النظرة إلى الإنسان بوصفه كائناً متناسقاأ. ومهما كان ما 
فالته الأنثروبولوجيا الحديثة - ويبدو أنها قالت أشياء كثيرة من وقت 
لأخر ‏ فهي ثابتة في قناعتها بأن البشر يتغيرون» وأنه لم يوجد قط 
ألاس لم تتعدل طبيعتهم بعادات الأمكنة التي يعيشون فيهاء ولم 
يحصل أبداً أن وجد أناس هكذاء والأهم من ذلك هو أنه لا يمكن 
أن يوجد هكذا أناس» لآن ذلك لا يتماشى مع طبيعة الأشياءء فليس 





(3) ,ع27عجدع5/121 07 70/171501 ,للامعقطه1 أع تامدك نمز «رعروعمععء ل[قط5 م1 ععواعءط» 
.11-12 .مط ,(1931 ,تلعناطاءع14 تمملهمآ) وطاتعطذ تطاعة نؤط 160ل8آ 


)4( عن عامط[ ما عمواعءءط عط سرمورط 
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هناك كواليس» ولا يمكن أن يكون هناك كواليس حيث يمكننا أن 
نذهب لنلقي نظرة على ممثلي ماسكو حيث يكونون «أشخاصاً 
حقيقيين» في حالة استرخاء وهم مرتدون ملابس الشارع» منفصمين 
عن مهنتهم» ويعبرون بصراحة طبيعية ومن دون تمثيل عن رغباتهم 
العفوية وعواطفهم التلقائية» فهم قد يبدلون أدوارهم وأساليب 
تمثيلهم» وحتى المسرحيات التي يمثلون فيهاء ولكنهم ‏ كما لاحظ 
شكسبير نفسه - يبقون دائماً في حالة تمثيل يؤدون دوراً ما. 

إن هذا الظرف يجعل من الصعوبة بمكان وضع خط فاصل بين 
ما هو طبيعي وشامل وثابت في الإنسان وبين ما هو تقليدي ومحلي 
ومتغير. وفي الواقع» فإن هذا الظرف يشير إلى أن وضع مثل هذا 
الخط الفاصل هو تزييف للواقع الإنساني, أو على الأقل هو تشويه 
خطير له. 

ولننظر في سَرْحات (5066ة:1) أهالي جزيرة بالي. إنهم يقعون 
في حالات شديدة التفصّم يفعلون فيها أشياء مدهشة للغاية ‏ مثل 
قضم رؤوس الفراخ وهي على قيد الحياة» طغن الذات بالخناجرء 
القيام بحركات هائجة في الجسدء التكلم بالسخة: القيام بحركات 
توازنية إعجازية» تقليد حركات الجماع. أكل البراز» وما إلى هنالك ‏ 
وهم يفعلون هذه الأشياء بسهولة بالغة وبشكل مفاجئ» كما يغرق 
أحدنا في النوم. 

إن حالات السَرْح هذه هي عنصر مهم في أي احتفال. وفي 
بعض هذه الاحتفالات» نجد حتى خمسين أو ستين من الأشخاص 
يقعون في مثل هذه السرحات بالتوالي (وعلى حد وصف أحد 
5800 لاحتفال من هذا النوع» فهم يقعون «مثل سلسلة من 
المفرقعات النارية التي تنطلق واحدة إثر أخرى»). وعند إفاقتهم من 
إغماءاتهم تلك» التي قد تستغرق مدة تتراوح بين خمس دقائق وبضع 
ساعات» لا تكون لديهم أي فكرة عما فعلوا في ذلك الوقت. 
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ولكنهم» مع ذلكء. تراهم على قناعة بأنهمء على الرغم من عدم 
تذكرهم ما فعلواء مروأ بتجربة مرضية وممتعة كامتع ما يمكن للمرء 
أن يعيش. وماذا يمكن لنا أن نتعلم عن الطبيعة الإنسانية من مثل هذه 
الممارسة ومن الآف الممارسات المشابهة الغريبة التى يكتشفها علماء 
الأنشروبولوجيا ويدرسونها ويوصفونها؟ هل نستنتج أن سكان جزيرة 
37 3 سين نحن ؟ 3 أن لديهم 208 لدنية 
تدفعهم في إتجاهات معينة بذلا من اتجاهات أخرئ؟ أم وت أن 
ليس هناك * 0 أن نسميه الطبيعة الإنسانية العامة» وأن التَاسن 

وفل ما وساي بو التأويللات أن 
يجد طريقاً له للوصول إلى تصور قابل للحياة لطبيعة الإنسان» تصور 
بأخذ في الحسبان الثقافة» وطبيعة تغير الثقافة» ولا يلغيه من الاعتبار 
بو صفه مجرد نزوة وفكرة مسيقة » 056 فى الوقفت ذاته. لا يتحول المبدأ 
الى تمسق في السبحث وهو ((وحلة الإنسان 56 الأساس»ء فين هذا 
التصورء إلى مجرد عبارة فارغة من المضمون. إن القيام بالخطوة 
العملاقة فى الابتعاد عن النظرة الموحّدة للطبيعة الإنسانية» فى ما 
بخص دراسة طبيعة الإنسان» إن هذه الخطوة هى بمثابة الخروج من 
الجنة» جنة المعرفة المسبقة. إن اعتناق الفكرة القائلة بأن التنوع في 
العادات عبر الأزمنة والأمكنة المختلفة ليس مجرد تنوع في الملبس 
والمظهرء في أدوات المسرح وأقنعة المسرحية» هذا الاعتناق يستتبع 
الاعتقاد بأن البشر متنوعون في جوهرهم كما في تعبيراتهم عن هذا 
الجوهر. إن مثل هذه الفكرة تؤدي إلى إرخاء مراسي بعض 
بالمخاط: 
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والخطر في هذه الرحلة ناجم من أننا إذا وضعنا جانباً فكرة أن 
علينا أن نبحث عن «الإنسان» (بمعنى «الإنسانية») «خلف» أو «تحت» 
أو «فى ما وراء» عاداته وتقاليده» واستبدلنا هذه الفكرة بفكرة أخرى 
تقول إن الإنسان (بالمعنى الفردي للكلمة) نجذه «داخل» تلك 
التقاليد؛ إذا ما فعلنا ذلكء فإننا نتعرض لخطر فقدان الرؤية للإنسان 
ككلء» فإما أن يذوب الإنسان» دون أن يترك راسباًء فى زمانه 
ومكانهء ويصبح إبنا وأسيراً بالكامل لعصرهء أو أن يصبح د في 
الخدمة الإلزامية في جيش عرمرم (على شاكلة الجيوش التي كان 
يخلقها تولستوي) تكشفه تماماً بطريقة أو بأخرى احدى الحتميات 
التاريخية الرهيبة» التي حلّت بنا منذ أيام هيغل. وقد عانيناء ولانزال 
نعاني إلى حد ماء من كلا هذين الانحرافين في العلوم الاجتماعية ‏ 
يزحف أحدهما تحت لواء النسبية التراثية» ويزحف الاخر تحت لواء 
التشوء الققناقن» إلا ندا تخبرنا آيقا متخاولات كانت أكثر. شيوعا 
اعستت عد بن المي قفون كىن لدف فى الأنتاط الققاقية اتنسيها نض 
العناسر العحدةة الوحره الإنساني» توالتى كات بالرعو من عد 
ثباتها في التعبير» متميزة في طبيعتها. 


11 

إن محاولات موضعة الإنسان فى وسط مجموعة عاداته وتقاليده 

قد اتخذت اتجاهات متعددة 530 طرقاً تكتيكية متنوعة؛ إلا 
أنها بمجموعهاء أو بما يقرب من المجموع» تقدمت من ضمن 
اع قح فكزرية راجل:ة رهن ١ل‏ مشر ايت : التي عزا طن عليوا 
تسمية التصوير التضدي 5200 وستكون ا التسمية بمثابة 
العصا التي ستضرب بها هذه الاستراتيجية» وتشير هذه التسمية إلى 
الاذقات بين الجواعز العتوية البدر لرحة والقوامل السكر اي 
والعوامل الاجتماعية الفاعلة في حياة الإنسان. وفي هذا التصور يكون 
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الإدسان ا من «مستويات» متعددة متراكبة» يستند الأعلى منها إلى 
ما زهو أسفل منه» ويكون دعامة لما هو الى منه. وعندما يقوم المرء 
بتخليل الإنسان فإنه يقشر هذه الطبقات واحدة إثر أخرى» بحيث 
نكون كل واحدة منها مكتملة وغير قابلة للاختزال» وعندما ننزعها 
لكشف تحتها طبقة أخرى من نوع مختلف تماماً فإذا نزعنا أشكال 
التراث وألوانه المختلفة وجدنا دون ذلك الثوابت البنيوية والوظيفية 
للنظام الاجتماعي. إنزع هذه الأخيرة تجد تحتها العوامل 
السيكولوجية ‏ «الحاجات الأساسية» وما إليها ‏ التي تمدها بالحياة. 
إنزع العوامل النفسية تجد نفسك في مواجهة الأسس الحيوية 
البيولوجية للإنسان ‏ الأسس التشريحية والفيزيولوجية الوظيفية 
والنيورولوجية العصبية - أي للصرح الشامل للحياة الإنسانية. 


إن جاذبية هذا النوع من التصورء إلى جانب أنه ضَمِن للحقول 
الأكاديمية الراسخة استقلالها وسيادتهاء تكمن فى أنه يمكننا من 
الاحتفاظ بكعكتنا وأكلها في وقت واحدء فلم يكن علينا بموجب 
هذا التصور التأكيد بأن الثقافة هو كل ما يملك المرء لكي نتمكن من 
الادعاء أنه مكوّن أساسى غير قابل للاختزال» وحتى أنه مكوّن ذو 
اعيية:تصوى فى طزيت الانسان نقد كان يمكن: ازيل الحتائن 
الثقافية على خلفية الحقائق غير الثقافية من دون أن نذيبها فى تلك 
الخلفة أن الدتقي الكلفة فاك فقن كان ال تماق يران :ذا عرقات 
هرمية متراكبة» كان نوعاً من الراسب الارتقائى» الذي كانت تدخل 
في تعريفه مستويات مختلفة ‏ عضويء نفسي» اجتماعي» وترائي - 
حيث كان لكل واحد من هذه المستويات موضعة الخاص المعيّن له 
غير منازّع. وهكذا كان عليناء للتعرف على حقيقة الإنسان أن تراكب 
مكتشفاتنا المستحصلة من العلوم المختلفة ذات الصلة ‏ 
الأنثروبولوجياء علم الاجتماع». علم النفسء» البيولوجيا ‏ كان علينا 
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أن نراكب هذه المكتشفات واحداً فوق الآخرء كما نجد فى الأنماط 
المتراكية في قطعة قماش «مواريه» ذات طبقات متماوجة؛ 5 يتم 
لنا ذلك. كانت ستظهر بشكل طبيعي الأهميةٌ القصوى للمستوى 
الترائي» وهو المستوى الوحيد الذي يتميز به الإنسان. كما يظهر ما 
لذي خاذا الممتقوي حين العاو نكرل يق إلا لنننا نا ووتيكفا كانت 
النظرة للإنسان في القرن الثامن عشر تتسم بتصويره بعد خلع الأثواب 
الثقافية التي تجلله. على أنه ذلك الكائن العاقل المميّزء فإن 
الأنئروبولوجيا في أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين 
أحلت محل هذه النظرة صورة للإنسان بوصفه ذلك الحيوان الذي 
يتبّدل شكله حين يرتدي أثوابه الثقافية. 

وعلى مستوى البحث العلمي الملموس والتحليل المحدّد 
الملامح. انطلقت هذه المنهجية الكبرى» في البدء» تتصيد 
المفهومات الكلية في التراث والكليات الإمبريقية التجريبية التي 
نجدها حيثئما كان بالشكل نفسه تقريباً على الرغم من تتوع التقاليد 
حول العالم وعلى امتداد الزمن»؛ ثم انطلقت» بعد ذلك» في إيجاد 
الصلة بين هذه الكليات. عندما يتم العثور عليهاء وبين الثوابت 
الراسخة للبيولوجيا الإنسانية والنفس والتنظيم الاجتماعي. ولئن أمكن 
استخراج بعض التقاليد ببعثرة كاتالوغ التراث العالمي» بحيث تكون 
هذه التقاليد مشتركة بين كل تنويعات هذا التراث» ولئن أمكن تاليا 
وصل هذه التقاليد بطريقة محدّدة ببعض نقاط المرجعية الثابتة على 
مستويات ما دون التراث» فيمكن على الأقل إحراز بعض التقدم 
باتجاه تحديد أي من الخصائص الترائية هي خصائص جوهرية 
للوجود الإنساني وأي منها تكون مجرد خصائص عارضة أو هامشية 
أو تزيينية. وبهذه الطريقة» يمكن للأنثروبولوجيا أن تحدّد الأبعاد 
الثقافية لمفهوم «الإنسان» بالتناسب مع الأبعاد التي يقدمها لنا بطريقة 
مشابهة علم الحياة وعلم النفس أو علم الاجتماع. 
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في الجوهرء ليست هذه بفكرة جديدة تماماً. إن فكرة الإجماع 
ا نساني (12نا]تضعع 5ناقطء6025) - الفكرة القائلة إن هناك أشناء برع أن 
النالى بمجموعهم مجمعون على أنها من الصواب أو الحق أو العدل 
جمالء وأن هذه الأشياء تُعتير لذلك بالفعل كذلك ‏ إن هذه 
الفكرة كانت موجودة في فكر عصر التنوير» ربما كانت موجودة 
كذلك بشكل أو بآخر في كل العصور وكل الأمكنة. فهي من ذلك 
النوع من الأفكار الذي يخطر ببال كل الأشخاص في وقت ما. إلا 
أن التطور الذي لحق بهذه الفكرة في الأنثروبولوجيا الحديثة قد 
ناف انها شيعا مكديد ا توكان يدا التطوى قدريد امع كارك ودار 
فى دراسته في الغشريتبيات مر القرن العشرين لما شماه «التمط 
الثقافي الكوني الشامل» واستمر مع برونيسلاف مالينوفسكي 
(أعا015ه11211 عداوتمه:8) فى تقلوسه لقاكمة نما سحام 7الانيناطا 
المؤسسية الشاملة» في أوائل الأربعينيات قر القرق: العشترون» وَضولا 
ان ح. ب. موردوك (اء10:00 .5 .0) في تلفتضييلةه لها سمي 
ب «الجوامع المشتركة للثقافة». وبحسب كلايد كلوكون ع010) 
(0امطعاءس1»1ء» وهو من أكثر منظري فكرة «الإجماع الإنساني» 
إقناعاً» فإن «بعض جوانب التراث تتخذ أشكالها المحددة فقط نتيجة 
لاحداثت: كاريشيه :عارفة» برعم تمك عر اتن اشرو ته عل يل 
قُوى يمكننا وصفها ب «الكونية الشاملة»”” وبهذا تنقسم حياة الإنسان 
التراثية إلى جزأين: يكون جزء منهاء مثل ملابس ممثلي ماسكو التي 
اثيرنا إلبهاء مستقلد عد «الشركاق الذائخلة» للاتيان؟ ويكوت الع 
الآخر انبثاقاً من هذه الحركات نفسها. والسؤال الذي يطرح نفسه 






(5) عغطا ععلدن لعمومععط ,تورم نوسوط عتألعترماءنرط عم «مرمول0 1 تروماممة« ع4 
([1953] رووعءط معقعاطن) أو لإاألوع لالدلا :هآآ ,مقدعاط0)) ععطعم ]ا ..آ .ف آه متطكمقطعتقطت 
6 .م 
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بالآتى هو: هل يمكن لهذا البيت القائم في منتصف الطريق بين 
القرنين الثامن عشر والعشرين أن يستمر قائما؟ 

إن مسألة ما إذا كان هذا البيت يستطيع الاستمرار أم لا تعتمد 
على ما إذا بالإمكان تثبيت وإدامة الثنائية بين جوانب الثقافة العالمية 
الشاملة تجريبياً المتجذرة فى الحقائق دون الثقافية من جهة وبين 
التعر اليه المحسيووة تك ريسا غير ذاكة عدر وه ويه ليها 
يلى : (1) أن تكون الكليات الشاملة المقترحة: اساسية وليست مجرد 
أصناف مفرغة من المحتوى؛ (2) أن يكون لها أساس محدّد في 
العمليات البيولوجية أو النفسية أو الاجتماعية» ولا تكون مرتبطة 
بشكل غامض بما يُسمى «الحقائق الأساسية»؛ و(3) أن يكون 
بالامكان الدفاع عنها بشكل مقنع بوصفها عناصر جوهرية في تحديدٍ 
للإنسانية» تكون الخصائص الثقافية الثانوية الكثيرة بالمقارنة معها 
ذات أهمية ثانوية على نحو واضح. وعلى ما يبدو لي» فإن المقاربة 
القائمة على نظرية «الاجماع الإنساني» تفشل في تحقيق أي من هذه 
المتطلبات الثلاثة؛ فبدلاً من التحرك باتجاه أساسسيات الوضع 
الإنساني» نجدها تأخذ منحى معاكساً في الابتعاد عنها. 


والسبب في عدم تحقّق المطلب الأول أن تكون الكليات 
المقترحة أساسية وليست مجرد أصناف مفرغة من المحتوى ‏ هو أنه 
لا يمكن تحقيقه». فهناك مفارقة أو تضارب منطقى بين القول بأن 
أشياء مثل «الدين» و«الزواج» و«الملكية» هي كليات تجريبية إمبريقية 
من جهة وتقديمها على أنها ذات محتوى محدد من جهة أخرى. 
فالقول بأنها كليات تجريبية يعني ضمناً أن لها المحتوى ذاته» والقول 
بأنذا لهنا اتمححتوف ذانه يح سافقنة التسقيقة التى لا يمك :| كارها 
بأنها لا تمتلك المحتوى ذاتهء فإذا ما عرّفنا الدين بشكل عام وغير 
محدّد ‏ على أنه التوجه الأساسي للإنسان نحو الواقع» مثلاً ‏ فلن 
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ن بوسعنا أن نعّين لهذا التوجه محتوى ظرفياً فى الوقت ذاته؛ 
الواضح مثلاً أن ما يشكل هذا التوجه الأساسي نحو الواقع الى 
الأزتيك الذين يقدمون القرابين البشرية للآلهة ويقتلعون من 
صدورها القلوب النابضة ويرفعونها نحو السماءء ليس هو نفسه ما 
هذا التوجه لدى قبائل زونيي البليدة» وهي تؤدي رقصتها 
الشعائرية في الصلاة إلى آلهة المطر الكريمة ‏ كما إن الشعائرية 
الوسواسية والوثنية المنفلتة للهندوس هي تعبير عن نظرة إلى «الواقع» 
تختلف عن النظرة التوحيدية والالتزام الشرعي الدقيق لدى المسلمين 
السَئّة. وحتى لو حاول المرء النزول إلى مستويات أقل تجريدا وحاول 
التأكيد مع كلوكون أن مفهوم الحياة بعد الموت هو مفهوم كوني» أو 
مع مالينوفسكي أن معنى العناية الإلهية معنى كوني» فإن التناقضات 
القديمة ذاتها تلازمهء فمثلاً إذا أردنا أن نطلق تعميمات عن الحياة 
بعد الموت عند الكونفوشيين وعند الكالفيئيين» عند بوذيي زين وعند 
بوذيبي التيبت» وأردنا أن تكون هذه التعميمات متشابهة» لكان علينا 
أن نعرّف هذه الحياة بأقوال عمومية مبهمة. بحيث تتلاشى أي قوة 
في هذه الأقوال. والكلام نفسه ينطبق على أي تعميمات قد نطلقها 
على أي مفهوم للعناية الإلهية» بما في ذلك عقائد النافاجو (0ز28020) 
(من قبائل الهنود في أميركا) عن العلاقات بين الآلهة والبشر وكذلك 
عقائد التروبرياند (1+06:12380) (من الشعوب الميلانية فى جزيرة 
تروبرياند شرقي غينيا الجديدة في غربي المحيط الهادي) وما قلناه 
عن أمور لقي كو قول ما 510 0 «الزواج»» و«التجارة»ء وما 
إلى هنالك مما كان أ. ل. كروبر (1+06561 ..1[ .ه) يدعوه «الكليات 
الزائفة». ل إلى الأشياء التي تبدو ملموسة مثل مفهوم «الملجأ؛ أو 
«المأوى». إن القول بأن الناس حيثما كانوا يتزاوجون وينجيون. 
ويمكلكون حون الكدزدو من عاه الات انرما عن اللكاالة رونا ينع 
يسعون لحماية أنفسهم بطريقة أو بأخرى» من المطر وأشعة الشمس» 
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ليس قولاً زائفاً» ولا هو فاقد الأهمية على ما يرى البعض؛ إلا أن 
هذه الأقوال تكاد لا تقدم لنا أي مساعدة في رسم صورة للإنسان 
تكون انعكاسا صادقا لما هو عليه وليس صورة إنسان مسطح, بلا 
ملامح ولا مبادىء مثل صورة كرتونية (مثل عناطنظ .© هطه1)”*".. 


إن النقطة التي أرجو أن تكون قد اتضحت الآن» كما أرجو أن 
تصبح أوضح بعد قليل» ليست في أنه لا يمكننا أن نطلق أي 
تعميمات عن الإنسان كما هوء باستثناء أنه حيوان متنوعء أو أن 
دراسة الثفافة ليس لديها ما تقدمه لكشف هذه التعميمات. وما أقصد 
قوله هو أن هكذا تعميمات لا تكتشف من خلال بحث تجريبى على 
يقة بايكون عن الكليات الثقافية» أي بنوع من الاستبيان للرأي 
العام لشعوب العالم بحثا عن «إجماع إنساني». وهو غير موجود في 
الواقع» والأكثر من ذلك» أن محاولة القيام بذلك يؤدي بالضبط إلى 
نوع من النسبية» وهي ما كانت المقاربة ككل مصمّمة بصراحة 
لتجنبها. ويقول كلوكون «إن تراث زونيي يثمّن الانضباط» بينما تراث 
كواكيوتل ((]0اأ167731) يشجع الفؤزد على الانطلاق والاستعراض. 
وبينما تتناقض هذه القيم وتتعارض» فإن الزونيي والكواكيتول» 
بالتزامهم بهاء إنما يظهرون ولاءهم لقيمة كلية شاملة؛ وهي تثمن 
المعايير الاجتماعية المتميزة لثقافة المرء»©'. إن هذه مراوغة واضحة؛ 
إلا أنها فقط أكثر وضوحاًء وإن لم تكن أكثر مراوغة من دراسات 
الكليات الثقافية عموماء فماذا ينفعنا القول مع هيرسكوفيتس 
(11615107145) بأن «الأخلاق هي قيمة كونيةء كما هو الحال مع 


(*#) اسم يُطلّق في الولايات المتحدة على الرجل العادي الذي يعيش حياة بسيطة ولا 
شارك في صنع القرار في المجتمع. 

(6) لاط 1801660 ,كترمدكط 4عاعءلام0) :«وتجوزاء8 مجه عسبااين ,صطمطعاعسطل1 عل نان 

.0 .م .,([1962] ,عمعموعان) أه دوع ععع 1 العملا بوعلل]) مطمطاعسلك1 لرقطء1؟] 
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الإستمتاع بالجمال» وكما هو الحال مع وجود معيار ما للحق». ماذا 

نا ذلك» إذا كنا سنضطر كما كانت اضطر هو نفسهء فى الجملة 
الآتبة إلى أن نضيف أن «الأشكال الكتيرة التى 000 
المفهومات قا فى الآ:تتاح تجرية تاريخ "معي :فى لمات الت 
فونه" ؟ الما كل المرء تعن النظرة الإنسائية المتوحدة) حت 
لو كان ذلك على نحو جزتئي أو متردد. كما هو الحال مع منظري 
الإجماع الإنساني»» فهو يدخل ضمن دائرة الخطر المحدق للنسبية. 
إلا أن هذا الخطر لا يمكن تجنبه إلا بمواجهة مباشرة وشاملة 
لتتوفات الغقافة: الإتسانية الأتقبباطية الذوتيية :والاستخراضية 
الكواكيتولية» وإدماجها ضمن دائرة مفهوم الإنسان». وليس بتجاهل 
هذه التنوعات بثرثرات غامضة وئفاهات متهافتة. 


وبالطبع فإن صعوبة تعيين الكليات التراثية التي تكون جوهرية 
في الوقت ذاته تعيق أيضا تحقيق المطلب الثاني الذي يواجه مقاربة 
«الإجماع الإنساني»» أي إيجاد أساس لهذه الكليات في عمليات 
معينة بيولوجية أو نفسية أو اجتماعية. إلا أن في الأمر ما هو أكثر 
من ذلك: إن التصوير المفهومى انكر كس عنطم دمع 2 5) 
(1121128100أمءءم00) للعلاقات بين العو ا الثقافية 1 اللاثقافية يعرقل 
إيجاد هذا الأساس على نحو أكثر فعالية» فما لم تتحول عناصر 
الثقافة والنفس والمجتمع والجسم إلى «مستويات» علمية منفصلة. 
ثامة بنفسها ومستقلة» سيكون من الصعوبة بمكان إرجاعها إلى حالة 


الوحدة من جديد. 
إن الطريقة الأكثر شيوعاً لمحاولة إرجاعها إلى حالة الوحدة هى 


(7) ,(1955 بأممعطع]ا عازه لا ببع1ظ!) بروماممه ادك أم ابن ,واتنامعاوىء1! .ل ع1 1نبداء14 
4 .م 
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من خلال استعمال ما يسمى نقاط المرجعية الثابتة 5أهذه28 أسهاعة17م1) 
(©12662606 04. ويبحسب إحدى أشهر المقالات التي تتناول هذه 
الطريقة - وهي المذكرة المعنونة «نحو لغة مشتركة لحقول العلوم 
الاجتماعية». التي أصدرها تالكوت بارسونز (25085هط 66مء191) 
وكلوكون وأ. ه. تايلور 12102 .11 .0)» وآخرون فى أوائل 
الأربعينيات من القرن العشرين ‏ فإن نقاط المرجعية الثابتة هذه 
يمكن العثور عليها في : 

طبيعة النظام الاجتماعي» في الطبيعة البيولوجية والنفسية للأفراد 
المكونين للمجتمع؛ في المواقف الخارجية التي يعيشونها ويعملون 
من ضمنهاء فى ضرورة التنسيق داخل الأنظمة الاجتماعية. وفى 
[النشافة ا لا يشكنن تجاهل «بؤر» التركيب هذهء بل علينا أن 
نتكيف معها أو «نأخذها في الحسبان» . 


إن الكليات الثقافية ينظر إليها على أنها استجابات متبلورة 
محددة لهذه الحقائق التي لا يمكن التخلص منهاء بل إنها طرق 
مؤسّسية للتوصل إلى التأقلم مع هذه الحقائق. 

إن التحليل إذا يتكون من مضاهاة الكليات المفترضة مع 
الحاجات الأساسية المسلم بوجودهاء ومحاولة إظهار الخير الذي 
يسمكن أنايتاتن :ف المناسية يهتنا فعلى المستز الاججماغي : 
تجري الإشارة إلى الحقائق التي لا تُدحض بأن كل االمسفيفات: 
لكي تتمكن من الاستمرارء عليها أن تعيد إنتاج عضويتها أو توزع 
البضائع والخدمات» ومن هنا تأتي كلية شكل ما من أشكال العائلة 
أو شكل من أشكال التجارة والتبادل. وعلى المستوى النفسى» 
الحمين: العون السانات الأساسة كالشيو: القند عر نوم هنا ادك 
شمولية المؤسسات التربوية - أو للإشكاليات الإنسانية العمومية» مثل 
المأزق الأوديبي ‏ ومن هنا جاءت عمومية الآلهة التي تعاقب 
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والإلاهات المغذية. ومن الناحية البيولوجية. هناك قضايا الأيض 
والاصحة؛ ومن الناحية الثقافية» هناك عادات تناول الطعام وإجراءات 
المعالجة الطبية. وهلّم جرًاً. وتكمن وجهة العمل في النظر إلى 
المتطلبات الإنسانية الأساسية من هذا النوع أو ذاك ثم محاولة عرض 
جوانب التراث الكلية هذه على أنهاء حسب عبارة كلوكون, 
«مفصّلةٌ؛ تفصيلاً على قياس هذه المتطلبات. 


ومن جديدء فإن المشكلة هنا لا تكمن فى ما إذا كان هناك 
بشكل عام مثل هذا التطابق» بل ما إذا كان هذا التطابق يميل إلى أن 
يكون غير منضبط وغير محدّد» فليس صعباً إيجاد صلة بين بعض 
المؤسسات الإنسانية وبين ما يخبرنا العلم (أو الحس العام) أنها 
متطلبات الوجود الإنساني» ولكن الصعوبة الكبرى تكمن في تحديد 
طبيعة هذه الصلات بشكل غير ملتبس. إن أي ل اجتماعية تخدم 
أهدافاً متعددة منها الاجتماعى ومنها النفسى ومنها العضوي (حتى إنه 
ليمكننا التأكيد أن القول بأن الزواج هو مجرد ردة فعل للحاجة 
للانجاب» أو أن عادات الطعام هي ردة فعل لضرورات بناء الأجسام. 
إن مثل هذه الأقوال هى استجلاب للسخرية)» ولكن الأمر لا يقف 
هنك .هذا العف فلبين هناك طريقة لتحدين العتلذقات بين المستويات 
المختلفة بطريقة منضبطة يمكن إخضاعها للاختبار. وعلى الرغم من 
المظاهر الأولية» فليس هناك محاولة جادة هنا لتطبيق مفهومات 
ونظريات البيولوجيا أو علم النفين © أو حتى علم الاجتماع. على 
تحليل الثقافة (وبالطبع» ولا حتى اقتراح بالتبادل المعكوس) وإنما هي 
محاولة لوضع الوقائع المفترضة المأخوذة من المستويات الثقافية وما 
دون الثقافية جنبا إلى جنب لخلق حسٌ مُبْهَم بسريان نوع من العلاقة 
بينها - في نوع من «التفصيل؟ الغامضء» فليس هنا تكامل نظري على 
الإطلاق بل مجرد تواصل بين مكتشفات منفصلة» وهذا التواصل هو 
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تواصل حَدْسي وليس إمبريقياً تجريبياً. وباستعمال المقاربة القائمة على 
وجود مستويات متعددة» لن يكون بوسعنا تركيب اتصالات بينية 
وظيفية حقيقية بين العوامل الثقافية والعوامل اللاثقافية» ولا حتى إذا 
ما استلهمنا «نقاط المرجعية الثابتة»» بل جل ما نتمكن من تركيبه هو 
مجرد مشابهات ومقارنات ومقترحات مقنعة. 


وحتى لو كنت مخطئا (وعلي أن أقر بأن الكثير من علماء 
الأنثروبولوجيا يعتبرونني كذلك) في دعواي بأن المقاربة القائمة على 
مفهوم «الإجماع الإنساني» لا يمكننا إنتاج لا كليات جوهرية ولا 
صلات محددة بين الظواهر الثقافية والظواهر اللاثقافية لتفسيرهاء 
يبقى السؤال عمًا إذا كان ينبغى أن تؤخذ هذه الكليات بوصفها 
العناصر المركزية فى تعريف الإنسان» أي إذا كان ما نريده فى أي 
حال هو نظرة للإنسانية على مستوى القاسم المشترك الأدنى. وهذه 
الآن بالطبع مسألة فلسفية» وليست مسألة علمية؛ إلا أن الفكرة 
القائلة بأن جوهر معنى الإنسان ينكشف بأكبر قدر من الوضوح في 
تلك الملامح من الثقافة الإنسانية التي تتسم بالعالمية والشمول وليس 
في تلك التي تميّز شعباً من الشعوب» هذه الفكرة هي بالفعل فكرة 
مسبقة لسنا مضطرين للاقتناع بهاء فهل إن فهم هذه الحقائق العامة 
بأن الإنسان في كل مكان لديه نوع من «الدين» مثلاً ‏ أو أن فهم 
غنى هذه الظاهرة الدينية أو تلك سرحات أهل جزيرة بالى أو 
الطقوسية الهندية» القرابين البشرية لدى الأزتك أو رقص الاستسقاء 
عند شعب الزونيي ‏ هو الذي يمكننا من فهم الإنسان؟ أم هل أن 
القول بأن «الزواج» هو ظاهرة كونية (إذا كان فعلا كذلك) يمتلك من 
نفاذ البصيرة حيال ماهيتنا كبشر ما تمتلكه تلك الملاحظات حول 
تعدد الأزواج (للمرأة الواحدة) لدى شعوب الهمالاياء أو قوانين 
الزواج الأسترالية المدهشة» أو نظام ثمن العروس المعقد لدى 
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شعوب البانتو (8840) في أفريقيا؟ وفي هذا السياق. فإن الملاحظة 
القائلة بأن كرومويل كان الرجل الإنجليزي النموذجي الكامل في 
عصره لأنه بالضبط كان الأكثر غرابة» قد تكون هذه الملاحظة ميل 
هناء أيضاً: فقد تكمن أوضح الملاحظات حول الطبيعة العامة 
للونسان في الخصوصيات التراثية للناس - في فرادتهم وغرابتهم» وقد 
بكمن الاسهام الأكبر لعلم الأنثروبولوجيا في بناء (أو إعادة بناء) 
مفهوم الإنسان في الإظهار لنا كيف نعثر عليها. 
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إن السبب الرئيسي في نفور علماء الأنثروبولوجيا من الجزئيات 
التراثية عندما يتعلق الأمر بتعريف الإنسان» وفي التجائهم بدلاً من 
دلك الي كليات لا حياة فيهاء هو أنهم. عندما تواجههم التنوعات 
الهائلة في السلوك الإنساني . يملأهم الخوف من الاستسلام للنزعة 
التاريخانية (ماؤاء1,ه:]1115) أو نزعة الحتمية التاريخية أو الاجتماعية. 
أي بعبارة أخرى الخوف من أن يضلوا طريقهم في دوامة من النسبية 
الثقافية تكون من شدة التشنج بحيث إنهم يفقدون تماما الثبات في 
اتجاهات تحركهم. ولم كن هذا الخوف من دول سبب أو مناسبة : 
إن كتات روث بينيديكت (ن1ل8626 طن 1) أنماط التراث درءاناهم) 
(© ]نت /6» وهو ريما اهن كتاته كن الأكرويولوهيا 3 فى هذه 
البلاد» وهو الكتاب الذي يخلّص إلى نتيجة غريبة تقول بأن أي شيء 
تميل إلى فعله مجموعة من الناس جدير بالاحترام من قبل أي 
مجموعة أخرىء هذا الكتاب هو ربما المثال الأبرز للمواقف المربكة 
التي قد يقع فيها المرء ل لا لك 
(طاءهاظ عاة31) «الإثارة في تعلم اخيناء غريبة» وبالرغم من ذلك» 
فهذا الخوف ليس إلا فرَّاعة. إن القول بأن الظاهرة الثقافية» إذا لم 
تكن تتسم بالتجريبية الشمولية» لن تكون قادرة على إظهار أي شيء 
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عن طبيعة الإنسان» إن هذا القول لن يكون له نصيب من المنطقية 
إلا كما القول بأنه طالما أن مرض فقر دم الخلايا المنجلية» لحسن 
الحظ» ليس مرضاً عالمياء فإنه لا يستطيع أن يخبرنا شيئاً عن 
العمليات الجينية عند الإنسان» فالأمر المهم في العلم ليس إذا ما 
كانت الظواهر شائعة على نحو تجريبي - وإلا فلماذا كان بيكيريل 
(:#ناوه86) مهتماً بغرابة سلوك اليورانيوم؟ ‏ بل الأمر المهم في 
العلم هو إذا ما كان بالإمكان جعل هذه الظواهر تكشف الظواهر 
الطبيعية المستمرة التي تقبع في أساسها. إن رؤية السموات في حبة 
رمل هي إنجاز يستطيعه غير الشعراء أيضا. 

باختصارء نحن نحتاج إلى البحث عن علاقات منهجية بين 
ظواهر مختلفة». وليس عن تطابقات دائمة بين الظواهر المتشابهة. 
ولكي يكون بحثنا فعالاً» هناك حاجة لاستبدال مفهوم الترسيم الطبقي 
(عنطمومع5:3) للعلاقات بين الجوانب المختلفة للوجود الإنساني 
يمفهوم تركيبي (©1اع06لا5)؟؛ ويعبارة أخرى» مفهوم يمكن فيه معاملة 
العوامل البيولوجية والنفسية والاجتماعية والثقافية كمتغيرات من ضمن 
مناهج التحليل الأحادية. إن تأسيس لغة مشتركة للعلوم الاجتماعية 
لعو طرق تتمميق فجن انظيية الاأصطلاحات,. ولا هو وضع 
مصطلحات جديدة مصطنعة. وهذا أسوأ من الأول؛ كما إنه ليس 
قضية فرض مجموعة مفردة من الأصناف على الحقل ككل. بل هو 
قضية تكامل بين أنواع مختلفة من النظريات والمفاهيم بطريقة يستطيع 
فيها المرء صياغة مقترحات ذات معنى تجسد المكتشفات التى يجري 
عزلها الآن في الحقول المختلفة للدراسة. 


ولمحاولة إطلاق هذا التكامل من الجانب الأنثروبولوجى» 
وللوصول إلى صورة أكثر دقة للإنسان» أود أن أقترح فكرتين. 
الأولى هى أن أفضل طريقة للنظر فى الثقافة ليست فى أن نراها 
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هجموعات من أنماط السلوك الملموسة ‏ تقاليد وطرق استعمال 
وتقاليد ومجموعات من العادات - كما هي الحال حتى الآن > نوانها 
في النظر فيها بصفتها مجموعة من آليات الضبط ‏ خطط ووصفات 
وقواعد وتعليمات (وهو ما يدعوه مهندسو الكمبيوتر ب «البرامج») ‏ 
الموجهة للتحكم بالسلوك. أما الفكرة الثانية فهي أن الإنسان هو أكثر 
الحيوانات اعتماداً على آليات التحكم هذه الآتية من خارجه. وعلى 
برامج ثقافية كهذه لتنظيم سلوكاته. 


وليسية أَىَّ من هاتين الفكرتين بجديدة. إلا أن التطورات 
الأخيرة» ضمن علم الأنثروبولوجيا وفي علوم أخرىء السيبرنيطيقا 
(علم الضبط والاتصال العصبي) ونظرية المعلوماتية وعلم الأعصاب 
وعلم الجينات الجزيئي. قد جعلت من الممكن صياغة هاتين 
الفكرتين بعبارات أكثر دقة كما أمدتهما بدعم تجريبي إمبريقي غير 
مسبوق. وينتج عن إعادة الصياغة هذه لمفهوم الثقافة ولدورها في 
غياة الإنسان تعزيق» ديد للانينات: لاتير علن :الغادنات التجريية 
في سلوكه من مكان إلى مكان ومن زمان إلى زمان» ذإ فو كر علي 
الآليات التي تؤدي إلى تقليص اتساع الطاقات الموروثة في الإنسان 
ولا محدوديتها في الإنجاز الفعلى الضيق المحدود. وقد يؤول الأمر 
إلى الاستنتاج بأن إحدى الحقائق البارزة المتعلقة بنا هي أننا نبدأ 
باستعدادات طبيعية جبلية لدينا بأن نعيش ألف نوع من أنواع الحياةء 
رلكن ينتهى بنا الأمر لآن نعيش حياة واحدة معحدوده. 

إن النظرة إلى الثقافة القائلة بأنه «آلية ضبط» تبدأ بالافتراض أن 
الفكر البشري هو في الأساس اجتماعي وعلني - بأن موطنه الأساسي 
الطبيعي هو فناء المنزل والسوق وساحة الملدة. إن التفكير لا يتألف من 
اأشياء تحدث في الرأس» (مع أن حدوث الأشياء هناك وفي اماكن 
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حسب عبارة ج. ه. ميد وآخرين» بالرموز ذات المغزى ‏ وهي في 
معظمها تتكون من كلماتء إلا أنها تشمل أشياء أخرى مثل حركات 
اليد والرسوم والأصوات الموسيقية والآلات مثل الساعات والأشياء 
الطبيعية مثل الجواهر ‏ وبعبارة أخرى» أي شيء يمكن فصله عن 
واقعه المباشر واستعماله في إضافة معنى إلى التجربة. ومن وجهة نظر 
أي فرد معيّن» فإن رموزاً كهذه هي في معظمها من المعطيات في 
الحياة» فهو يجدها شائعة في المجتمع الذي ولد فيه» وهي تبقى 
سائرة في ذلك المجتمع بعد موت الفرد» ولكن» مع بعض الإضافة أو 
الحذف أو التعديل» الذي قد يكون هو أسهم فيه. وفي حال حياته فإنه 
يستعمل هذه الرموز؛ وقد يكون ذلك أحياناً بتعٌمد منه ووعي 
واهتمام» ولكنه يكون في معظم الأحيان عفوياً يجري بسلاسة ومن 
دون اهتمام؛ ولكنه في كل الحالات يكون له هدف واحد: أن ينظم 
الأحداث التى تحيط به» أن يجد لنفسه اتجاهاً وسط "تيار الأحداث 
الجارية»). 596 التعبير البياني لجون ديوي (إ©10 102) . 


يحتاج المرء إلى مصادر الرموز هذه لإنارة طريقه وتحديد موقعه 
واتجاهه في العالم. وذلك لأن مصادر المعرفة الأخرى غير الرمزية. 
والتي هي مركوزة في جسده تلقي ضوءاً شديد الانتشار. إن أنماط 
السلوك لدى الحيوانات الدنيا توهب لهاء وذلك على الأقل بدرجة 
أكبر مما لدى الإنسان» مع بنيتها الجسدية؛ فالمعلومات المستمدة 
من المصادر الجينية الوراثية تنظم أفعال تلك الحيوانات من ضمن 
تنويعات ضيقة المجال. وكلما ضاقت تلك المجالات وامتدت فى 
جراة العيران إن :ذناك وليلة على 323 موقيف انا بالفينة إلى 
الإنسان» فما هو مُعطى له فى الجبلّة ليس إلا قدرات على الاستجابة 
ذات طبيعة عاد اللقانة: وغل الماك مع أنها تتيح قدرأ كبيراً من 
المرونة في التفاعل» ومع أنها تتسم بالتعقيد» ومع أنها تتيح فاعلية 
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كبرى في السلوك حين تكون الأشياء كلها على ما ينبغي أن تكون 
500000 تدع السلوك أقل اقطان قيطا وه إذاء عق الوعة 
الثانى لمقولتنا: إن سلوك الإنسان» حين لا يكون محكوماً بالأنماط 
الثقافية ‏ وهي أنظمة من الرموز ذات مغزى - فإنه يصبح غير قابل 
للضبط تقريبأء وبعبارة أخرى يصبح مجرد فوضى عارمة من الأفعال 
التي لا طائل تحتها ومن العواطف المتفجرةء وتصبح تجربته من دون 
أي شكل منظم تقريباً. إن الثقافة» وهي المجموع الكلي المتراكم 
لهذه الأنماطء ليس مجرد أداة تزيين للتجربة الإنسانية» بل هي شرط 
أساسي فيها ‏ بل القاعدة الأساسية لتفردها. | 

إن بعضاً من أهم الإثباتات لدعم هذا الرأي تأتينا من الدراسة 
الأنثروبولوجية ومن التقدم الأخير الحاصل في فهمنا لما كان يُسمى 
بأصل الإنسان: إنبعاث «الإنسان العاقل») (1605م53 110120) من 
الخلفية البداتية العامة التي كان يعيش فيها. ومن أمثلة هذا التقدم 
نذكر ثلاثة ذات أهمية خاصة: 

(1) نبذ النظرة التكاملية أو التسلسلية للعلاقات بين التطور 
الجسدي والتقدم الثقافي للإنسان» لمصلحة نظرة أخرى تقول 
بالتراكب أو التفاعل بينهما؛ 

(2) الاكتشاف بأن الجزء الأكبر من التطورات البيولوجية التى 
التهك الأقنان الفيكوت..وكقانه عو اسلكفه الما شترية دن عودافك فى 
الجهاز العصبي المركزي» وبخاصة في الدماغ؛ ْ 

(3) الإدراك بأن الإنسان» من الناحية الجسدية» هو حيوان 
ناقص» غير مكتمل» وبأن أوضح ما يميزه عن غيره ليس هو مجرد 
القدرة على التعلم (على ضخامتها) بقدر ما هو كمية ونوعية الأشياء 
التى يتوجب عليه تعلمها قبل أن تكون لديه القدرة على العمل. ودعنا 
نتناول كلاً من هذه النقاط بالدور. 
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إن النظرة التقليدية إلى العلاقات بين التطور البيولوجي والتطور 
الثقافي للإنسان كانت تقول بأن الأول» أي التطور البيولوجي» كان 
قد تم قبل أن يبدأ الثاني» أي الثقافي. وبعبارة أخرى كان التطور 
طبقياًء فقد تطور الإنسان من الناحية الجسدية» من خلال الآليات 
المعتادة للتغيير الجيني الوراني والانتقاء الطبيعي؛ حتى وصل تركيبه 
التشريحي إلى المرحلة التي نشهدها اليوم؛ ومن ثم ابتدأ التطور 
الترائي ٠.‏ وعند برحل مع من التطور السلالى عند الإنسان. حداث 
تغير جيني هامشي من نوع ما مك الإنسان من إنتاج الثقافة ؛ وابتداءً 
من هذه النقطة اتخذدت استجابة الإنسان للتكيف ع ضغوط المحيط 
شكلا جديداً وأصبحت ذات طبيعة ثقافية أكثر منها جينية. وفيما كان 
الإنسان ينتشر في أنحاء الأرض» كان يرتدي الفراء في مناطق المناخ 
البارد ويلبس المئزر (وقد لا يلبس شيئا على الإطلاق) في المناطق 
الدافئة؛؟ ولم يغير الطربقة الفطرية في الاستجابة لحرارة البيئة. وصنع 
الإنسان الأسلحة لتطوير قدراته الافتراسية» وطها الأطعمة ليوسّع من 
دائرة غذائه. وأصبح الإنسان إنساناً؛ وتمضي القصة قدماً إلى وقتِ 
اجتاز الإنسان فيه حاجزاً ذهنياً معيناء كان بمثابة نقطة اللاعودة 
(8م6فط81)» ومن هناك أصبح قادراً على نقل «المعارف والعقائد 
والقوانين والأخلاق والعادات» (حسب العبارة الواردة فى تعريف 

سير إدوارد تايلور للتراث) لي دريته وجيرانه من خلال التعليم 
والعربية وأصبح قادراً على اكتسابها من أسلافه وجيرانه من خلال 
التعلم. وبعد هذه اللحظة السحريةء أصبح تطور جنس البشر كيدا 
كلية قروا على التراكم الثقافى. وعلى النمو البطىء للممارسات 
المتعارف عليهاء بدلاً من التغير الجسدي العضويء كما كان الأمر 
في العصور الماضية. 


والمشكلة الوحيدة التى تواجهنا هنا هى أنه يبدو أن هذه اللحظة 
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لا وجود لهاء فحسب تقديرات الأحداث» استغرق الوصول إلى 
الصيغة الثقافية للحياة عند الإنسان عدة ملايين من السنين؟ وقد 
امتدت هذه الفترة بحيث اشتركت فيهاء ليس مجرد حفنة من 
التغيرات الجينية الوراثية» وإنما سلسلة معقدة متراتبة من التغيرات. 


وبحسب النظرة الراهنة» فإن تطور ال 1625م53 810220 الإنسان 
العامل ‏ وخروجه من مرحلة ماقبل الإنسانية (5معامدوعع5 )2 
ابتدأ بالتحديد قبل حوالى أربعة ملايين سنة مع ظهور إنسان 
الأبعر الوبيثيكو س (1]160115ط15]1210الل) الذي اكتسب شهرة ذائعة ‏ وهو 
المسمى بالرجل القرد في جنوبي أفريقيا وشرقيها - ووصل إلى ذروته 
صع بروز ال (1605م53) نفسه مندذ حوالى مئتين أو للأتمغة الفهة 'سنة, 
وهكذاة دنه انفودو :أن أشكالا لأنشطة ثقافية وذائئةه أ نان كنقف 
فقل أولية (مثل صناعة الأدوات البسيطة والصيد وما إلى هنالك) قد 
تكون وجدت لدى بعض أفراد جنس الأسترالوبيئيكوس» فقد كانت 
هناك فترة تراكب وتداخل تفوق بتقديري المليون سنة بين بدء الثقافة 
وظهور الإنسان كما نعرفه اليوم. والتواريخ الدقيقة - وهي مجرد تواريخ 
مبدئية» قد تتغير تقديماً أو تأخيراً مع البحوث القادمة ‏ ليست بذات 
أهمية؛ فالمهم هو وجود فترة تراكب وتداخل» وهي فترة ممتدة 
للغاية. إن المراحل النهاتية (وهى نهائية حتى تاريخه على أقل تقدير) 
لتاريخ سلالات الإنسان حصلت في الفترة الجيولوجية الكبرى ذاتها ‏ 
المسّماة بالعصر الجليدي ‏ بصفة المراحل الأولى لتاريخه الثقافى. 
لجسن الاأئراة بور انه هيلات اما الأنسات ملسن اناري كيدان 3 

إن ما يعنيه ذلك هو أن الثقافة ليست شيئاً يُضاف إلى حياة 
حيوان تام بشكل كامل أو تقريبي» بل هي مكوّن مركزي في إنتاج 
ذلك الحيوان نفسه. إن النمو البطىء الثابت» بل الجليدي فى بطئه. 
للثقافة خلال العضر السليدى غير مثران«حتفوظ عملية الاقاء اله 
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إلى الهومو (1100) بطريقة أدت دوراً توجيهياً كبيراً في ارتقاته. إن 
إتقان صناعة الأدوات» واستخدام التنظيم في ممارسات الصيد 
والتجمع» وبدايات ظهور التنظيم العائلي» واكتشاف النارء والأهم 
من ذلك كله بالرغم من صعوبه تتبع تطور هذا العامل بالتفصيل - 
ازدياد الاعتماد على الرموز ذات المغزى (اللغة» الفنء» الأسطورة» 
الطقس) فى التوجهء والاتصال وضبط الذات» كل هذه العوامل 
خلقق للإساننبنة عديدة أضيح. من المتسان عليه التاقلع منعها ...ومع 
حصول التراكم والتطور الثقافي»؛ خطوة خطوة» ببطء شديد» نشأت 
أفضلية انتقائية لأولئك الأفراد من بين السكان الذين كانوا الأقدر 
على انتهاز فرصتها ‏ الصياد الكفء, الجمّاع المثابر» صانع الأدوات 
الحاذق» القائد المحئّك ‏ واستمرت تلك الأوضاع إلى أن أصبح 
نموذج الإنسان الأول ذو الدماغ الصغير الأسترالوبيئيكوس إنساناً 
مكتمل الصفات الإنسانية كبير الدماغ» وهو ما نطلق عليه اسم 
الهوموسابينز. وفي ما بين النمط الثقافي والجسد والدماغ نشأ نظام 
فعال للتغذية المرتدة (156606261) بحيث أصبح كل من هذه العوامل 
يُسهم في تشكيل تطور العوامل الأخرى» وكان من شأن هذا النظام 
أن التفاعل فيه بين الاستعمال المتزايد للأدوات والتغيّر فى الشكل 
التشريحي لليدء وتمدّد تمثيل الأصبع الإبهام على قشرة الدماغء كان 
أحد الأمثلة الأكثر وضوحاً على فاعليته. وبخضوع الإنسان لسيطرة 
البرامج المنتجة من أجل إنتاج المصنوعات اليدوية أو تنظيم الحياة 
الاجتماعية أو التعبير عن عواطف النفس. حدد الإنسان» وإن 
يكن بشكل غير مقصود. المسار نحو المراحل التصاعدية لمصيره 
البيولوجي. وعن غير قصدء خلق الإنسان نفسه» بالمعنى الحرفي 
للكلمة. 


وكما ذكرتء» فعلى الرغم من أنه كانت هناك تغيرات مهمة 
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متعددة في البيئة التشريحية الكلية لجنس الهومو خلال هذه الفترة من 
تشكله ‏ في شكل الجمجمة؛ والتسنين» وحجم إصبع الإبهام؛ وهلم 
جرًاً ‏ فإن أهم التغيّرات وأكثرها تأثيراً كانت تلك التي حصلت 
بوضوح في الجهاز العصبي؛ فقد كانت تلك الفترة التي تضحّم فيها 
حجم الدماغ البشري» وبالأخص مقدم الدماغ» ليتخذ الشكل 
المعروف اليوم ذا الأبعاد غير المتناسبة مع مركز الثقل في الجزء 
العلوي. وهنا كانت المشاكل التقنية معقدة وجدلية» إلا أن النقطة 
الأساسية تكمن في أن أفراد جنس الأسترالوبيثيكوسء بالرغم من 
تمتعهم بجذع وتشكيلة يدين لا تختلف كثيراً عما لدينا اليوم. 
وبالرغم من أن الحوض وتشكل الساقين كانا متقدمين باتجاه ما نعرفه 
اليومء فقد كانت لديهم سعة جمجمية لا تزيد كثيرأً عن سعة جمجمة 
القرود التي كانت على قيد الحياة وقتها - أي إنها تبلغ حوالى الثلث 
الى النفيفف مدن شعة نكتيد تا ونيدو أن أككن ما :مميرز السثبر 
الحقيقيين عن النموذج البشري الأول ليس شكل الجسم الكلي بل 
هو درجة تعمّد النظام العصبي. إن فترة التداخل في التغير الثقافي 
والبيولوجي يبدو أنها كانت تتألف من تركُز كثيف في التطور العصبي 
وكذلك ربما في أنماط السلوك المختلفة المرتبطة بذلك ‏ في اليدين 
وفي حركة المشي على الساقين وما إلى ذلك وهي الأنماط التي 
كان الأساس التشريحي لها قد جرى بأمان سابقاً - في الحركة في 
الكتفين والرسغين وفي ازدياد عرض عظم الورك. وهذه الحقيقة 
بذاتها ليست بجديدة؛ إلا أننا إذا ضممناها إلى ما كنت قد قلته 
سابقأء فإنها تؤشر إلى استنتاجات معينة في ما يتعلق بنوعية ذلك 
اللتخااوق: الذى تصممة انعبات ف رعق ارات ساحابت مين دا لني 
لفط عن الأفكار التي كانت سائدة في القرن الثامن عشر بل أيضاً عما 
كان علم الأنثروبولوجيا يقول به منذ عشر أو خمس عشرة سنة. 
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وبصراحة ومن دون مواربة» تشير هذه الحقيقة إلى أنه ليس 
هناك طبيعة بشرية مستقلة عن التراث» فالبشر من دون الثقافة لن 
يكونوا أولئك المتوحشين المَهّرَّة الذين صورهم غولدنغ (ههنهاه6) 
فى رواية سيد الذباب”* (مذ11 1/6 /ه 16+4) والذين عادوا إلى 
الحكمة القاسية التي أملتها عليهم غرائزهم الحيوانية؛ كما أنهم لن 
يكونوا نبلاء عصر التنوير البدائي؛ كما أنهم لن يكونوا حتى أولئك 
القردة المتمتعين بمهارة فطرية الذين صورتهم النظرية الأنثروبولوجية 
التقليدية والذين فشلوا في العثور على ذواتهم» فهم لن يكونوا سوى 
مسوخ غير قابلة للتحقق ليس لديهم سوى القليل من الغرائز النافعة» 
والأقل من العواطف المعروفة» ومن دون أي ذكاء: ويعبارة أخرى». 
سيكونون حالات من الفشل العقلي والعَتّه. وبما أن جهازنا العصبي 
المركزي - وبخاصة القشرة الدماغية الحديثة («516060116) والتي هي 
فخر هذا الجهاز ولعنته في الوقت ذاته ‏ نما في معظمه بالتفاعل مع 
الثقافة» فهو ليس قادراً على توجيه سلوكنا أو تنظيم خبراتنا من دون 
التوجيه الذي تقدمه لنا أنظمة الرموز ذات المعنى. وما حصل لنا فى 
العصر الجليدي هو أننا كنا مجبرين على التخلي عن النظام والدقة 
اللتين كانت تقدمهما السيطرة الجينية الوراثية التفصيلية على سلوكنا 
لمصلحة المرونة وقابلية التكيّف اللتين أمُنتهما سيطرة جينية أكثر 
عمومية» وإن تكن ليست واقعية» فلكي نستطيع تأمين المعلومات 
الإضافية اللازمة لنا لتمكيننا من الفعل» كنا مجبرين على الاعتماد 
أكثر فأكثر على المصادر الثقافية ‏ ذخيرتنا التراكمية من الرموز ذات 


() وليام غولدنغ (ههنهاه6 صهنالة/ا) (1911 - 1993): روائي إنجليزي فاز بجائزة 
نوبل للآداب في 21983 واشتهر برواية سيد الذباب التي تروي مغامرات تلاميذ بريطانيين 
سقطت الطائرة التي كانت تقلهم هرباً من حرب نووية مستعرة في العالم على جزيرة في 
جنوب شرق أسيا وتحولوا بمعظمهم من الحضارة إلى الهمجية. 


138 


المعنى» فهذه الرموزء إذاًّء ليست مجرد تعبيرات أو وسائل أو 
مقارنات متعلقة بوجودنا البيولوجى أو النفسى أو الاجتماعى؛ بل هى 
شروط مسبقة له» فمن دون البشر لين هناك ثقافة 4 وهنا أكين 
ولكن أيضاً وبدرجة متساوية» ولكن أكثر أهمية» من دون الثقافة» 


في المحصلة النهائية» ما نحن إلا مخلوقات غير مكتملة أو غير 
منتهية» ونحن نتمم أنفسنا من خلال الثقافة - وليمس من خلال الثقافة 
عموماً بل من خلال أشكال معينة منها على درجة عالية من 
الخصوصةة : الثقافة الدوبوانية (ههداط120) والثقافة الجاوية (321722656) 
والثقافة الهوبية'*' (ذم110) والثقافة الإيطاليةء ثقافة الطبقة العليا وثقافة 
الطبقة الدنياء الثقافة الأكاديمية والثقافة التجارية. إن قدرة الإنسان 
الكبيرة على التعلّم ومرونته في ذلك لطالما كانت موضع الانتباه: 
لكن ما هو أهم من ذلك حتى هو اعتماده البالغ على نوع معين من 
التعلم : الوصول إلى المفهومات» تفهم وتطبيق اتظمة محدّدة من 
المئى الرمزي. حيوان القندس البرمائي يبني السدود. والطيور تبني 
الأعشاش» والنمل تحدد مواقع القوت» وقرود الرباح (دمهطوط) 
تننظم في مجموعات اجتماعية » ا تتزاوج على أساس أشكال 

من التعلّم تعتمد في الأغلب على تعليمات مشفّرة ة في جيناتها الوراثية 
ويُستثار بأنماط من المؤثرات الخارجية المناسبة : هي بمثابة مفاتيح 
فيزيائية مدسوسة في أقفال عضوية. أما البشر فيشيدون السدود أو 








“4 دوبو (ناط100) هي إحدى جزر بابوا غينيا الجديدة في المحيط الهادي. وقد كان 
سكانها هدف لدراسات أنثروبولوجية متعددة. جاوة (1372) هي إحدى جزر إندونيسيا ويبلغ 
تعداد الناطقين بلغتها حوالى 71 مليوناء والتراث الجاوي على درجة عالية من التعقيد. الهوبي 
(امهه11) من قبائل هنود أميركا الشمالية» وتتميز لغتهم بتعقيدات كثيرة تختلف عن مفهومات 
كثيرة من اللغات الأخرى. 
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الملاجئ ويحددون مواقع القوت وينتظمون في مجموعات اجتماعية» 
ويغثرون على الشريك الجنسي يهدي من تعليمات مشفرة في 
المخططات البيانية (8305© 1107) أو المخططات التفصيلية 
(5أهنءمءنا8)ء في قصص الصيد والأنظمة الأخلاقية والأحكام 
المجالية : بمثابة هيكليات مفهومية تقولب مواهب غير متشكلة. 


وعلى حد قول أحد الكتاب». فإننا نعيش في «فجوة معلوماتية» 
بون ها يتولهالنا عميلنا ومو ها يعي اعلينا ‏ أن خرف لك تحمل 1 
هناك فراغ يجب أن نملاه بأنفسناء ونحن نملأه بمعلومات (أو 
معلومات خاطئة) تقدمها لنا الثقافة التي نعيش فيها. إن الخط الفاصل 
بين ما هو مضبوط بالفطرة وما هو مضبوط بالثقافة في سلوك الإنسان 
هو خط غائم ومهتزء فهناك أشياء مضبوطة فعلياً بالفطرة برمتها: 
فنحن لا نحتاج إلى توجيه من الثقافة لكي نتعلم التنفسء» كما إن 
السمكة لا تحتاج إلى من يعلمها السباحة. وهناك أشياء أخرى 
مضبوطة بمعظمها ثقافياً؛ فنحن نحاول أن نفسر على أساس ورائي 
مثلا لماذا يضع بعض الناس ثقتهم في التخطيط المركزي بينما يضعها 
الآخرون في اقتصاد السوق الحرء مع أن محاولة ذلك قد تكون شيئاً 
مسلياً. إن السلوك الإنساني المعقد برمته تقريباً هو بالطبع ناتج عن 
التفاعل بين هذين القطبين: الضبط الفطري والضبط الثقافي. إن 
قدرتنا على الكلام هي بالتأكيد قدرة فطرية؛ بينما قدرتنا على التكلم 
بلغتنا (الإنجليزية) هي بالتأكيد قدرة ثقافية. إن الابتسام للأشياء السارة 
والعبوس للأشياء غير السارة هي بالتأكيد فعل جيني وراثي إلى حد 
ما (حتى القرود تقطب وجوهها للروائح الكريهة)؛ أما التبسم الساخر 
والعبوس التهكمي فهي ممارسات يتحكم بها التراث إلن عمد كيين 
وهذا ما نراه ربما في تعريف أهالي جزيرة بالي للمجنون بوصفه» 
كماتعل الامركي» الاتحمن الذي "ينتسم عندما لا كوت هناك ينا 
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بدعوه للضحكء فبين المخطط الأساسي الذي تضعه لنا جيناتنا 
الورائية - القدرة على الكلام والابتسام ‏ وسلوكنا الفعلي الدقيق - 
القدرة على الكلام باللغة الإنجليزية بلهجة معينة» والابتسام الغامض 
فى موقف اجتماعي معين ‏ هناك مجموعة معقدة من الرموز ذات 
المعنى التى توجهنا فى تحويل الأولى (القدرة الفطرية) إلى الثانية 
(القدرة الثقافية)» أي المخطط الأساسي إلى العمل الفعلي. 


إن أفكارنا وقيمنا وأفعالناء وحتى عواطفناء هيء مثلها مثل 
جهازنا العصبي نفسه» منتجات ثقافية - صحيح أنها منتجات يجري 
تصنيعها من ميولنا وقدراتنا واتجاهاتنا التي وُلدت معناء ولكنها تبقى 
منتجات مصئّعة. إن كاتدرائية تشارترز”*' (8165©) مصنوعة من 
المرجاج والحجارة. ولكنها ليست فقط زجاجاً وحجارة؛ إنها 
كاتدرائية»ء وهي ليست مجرد كاتدرائية» إنها كاتدرائية معينة بناها في 
ها تعنيه تلك الكاتدرائية» ولكي ندرك ماهيتهاء نحتاج إلى أن نعرف 
أشياء عنها تتجاوز الخصائص العامة للحجارة والزجاج والخصائص 
مشتركة التي تجمع مباني الكاتدرائيات بشكل عام. وما هو أهم من 
ذلك برأيي» علينا أن نفهم أيضاً المفهومات المحددة المتصلة 
بالعلاقات نين الله والاتشان واليتدبة المعمارية السن ١‏ تسيدها :تللق 
الكاسرانيةظالها انها كاتف العتفي النسيطر فى إنجاة هذه 
الكاتدرائية. ولا يختلف الأمر عن ذلك بالنسبة إلى البشر: فهم 
أيضاً. بكل ذرة في كيانهمء مصنوعات ثقافية. 








(*) هي كاتدرائية معروفة في بلدة تشارتر في شمال غربي فرنساء كانت محجة 
للمومنين في العصور الوسطى لارتباطها بالسيدة العذراء ولما يقال بأن حجابها محفوظ في 
حيزانة تلك الكاتدرائية. 
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مهما تكن الفروق التي قد تظهر بين المقاربات التي يتبناها فكر 
عصر التنوير والأنثروبولوجيا الثقافية حيال تعريف طبيعة الإنسان» فإن 
بينها شيئاً مشتركاً: فكلاهما في الأساس تصنيفي مَسُحي. وهما 
سان لناء ضوزة للاتسان يوصفه توذجا أو تموذجا أولباء» فكدة 
أفلاطونية أو شكلا أرسطبياء: ونكون نحن البشن الفغليين: أنا وأنت 
وتشرتشل وهتلر وصائد الرؤوس في أدغال بورنيو مجرد انعكاسات 
أو تشويهات أو أشكالاً تقريبية» ففى حالة عصر التنوير كانت تُكشف 
عناصر هذا النموذج الأساسي اده من زخارف الثقافة لكشف 
النقاب عن الطبيعة الأساسية للإنسان. أما فى حالة الأنثروبولوجيا 
الثقافية» فكانت تُكشف بتحليل العناصر المشتركة ثقافياً إلى عواملها 
الأساسية لكشف النقاب عمًا يتبقى بعد ذلك الإنسان الطبيعى. وفى 
كلتا الحالتين» تكون النتيجة هي ذاتها التي نراها في كل المقاربات 
التصنيفية للإشكالات العلمية عموماً: تهميش الفروق بين الأفراد 
وبين المجموعات وإيلاؤها أهمية ثانوية. وهكذا يُنظر إلى الفرادة على 
أنها غرابة في الأطوارء ويُنظر إلى التميّز على أنه انحراف عَرَضي عن 
الموضوع الشرعن الوحيد للدرابة بالنسية إلى العالم الحقيقي: .وهو 
النموذج الأساسي المعياري الثابت. وفي مقاربة كهذه. مهما كانت 
صياغتها مدروسة ومهما كان الدفاع عنها بارعاء نجد التفاصيل الحية 
غارقة في النموذج الميت: ونصبح باحثين عن كيان ميتافيزيقي», 
الإنسان من حيث هو جنس (2)38428 وفي سبيل ذلك تجري التضحية 
بالكيان التجريبي الذي نواجهه في الحياة فعلياء الإنسان من حيث هو 
فرد (14232). 


إلا أن هذه التضحية ليست ضرورية ولا مجدية» فليس هناك 
تعارض بين الفهم النظري العام والفهم الظرفي» بين الرؤية الإجمالية 
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وبين النظرة التفصيلية الدقيقة» ففي الواقع يجب الحكم على النظرية 
العلمية ‏ بل حتى العلم نفسه ‏ من خلال قدرتها على استخلاص 
تعميمات كلية من الظواهر الخاصة. فإذا أردنا أن نكتشف ما هي 
المحصّلة النهائية للإنسان» فلن نجدها إلا في النظر إلى البشر 
الأفراد: والبشر الأفراد هم. في أهم خصائصهم» مختلفون متنوعون. 
وعندما نصل إلى فهم هذا التنوع ‏ بفهم مداه وطبيعته واحاسة ومعانيه - 
يصبح بإمكاننا بناء صروح للطبيعة الإنسانية تتمتع بمضمون وحقيقة 
لا يتوفران في ظل إحصائي» وإن كان ذلك أقل من حلم بدائي. 


وبالعودة الآن إلى موضوع العنوان» فإننا نجد هنا تأثير مفهوم 
الثقافة على مفهوم الإنسان. وعندما ننظر إلى الثقافة بوصفها مجموعة 
من الأدوات الرمزية للتحكم بالسلوك. ومصادر للمعلومات من خارج 
الإنسان» فإنها تمدنا بالرابط بين القدرة الجبلية لدى الأفراد على 
الصيرورة وبين الحالة الفعلية التي يصيرون إليها فرداً فرداً» فأن أصبح 
إنساناً يعني أن أصبح فرداء ونحن نصبح أفراداً متميزين بتوجيه من 
الأنماط الثقافية» وهى أنظمة من المعانى انوجدت تاريخياء ومن 
خلالها نحن نعطي الشكل والنظام والهدف والتوجه لحياتنا. 34 
الثقافية هذه ليست عامة بل هى محددة ‏ فالمقصود ليس » مثلا» فكرة 
لالزواج» بل مجموعة من الأفكار حول ماهية الرجال والنساءء وكيف 
ينبغي للأزواج أن يعاملوا بعضهم بعضاًء ومن ينبغي أن يتزوج من؛ 
وليس فقط فكرة «الدين» بل الإيمان المحدد كما في إيمان الهندوس 
بالكارما (التقمص). وفيى صوم شهر معين (كما عند المسلمين). أو 
في تقديم الأضاحي والقرابين من الأنعام. يجب أن لا يُعرّف الإنسان 
بقدراته الفطرية فحسبء. كما يقول مفكرو عصر التنوير» ولا 
بسلوكاته الفعلية وحدهاء كما تفعل معظم العلوم الاجتماعية 
المعاصرة. وإنما بالرابط بينهماء بالطريقة التي تتحول فيها الأولى 
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(القدرات الفطرية) إلى الثانية (السلوكات الفعلية)» أي بالطاقات 
الجبلّية الكامنة فيه متركزةٌ في أدواته المحدّدة» فنحن لا نستطيع أن 
نتبين طبيعة الإنسان» مهما كان ذلك غامضاء إلا في سيرورة 
الإنسان» وفي المسار المميز لهذه السيرورة» ومع أن الثقافة ليست 
إلا عنصراً واحداً فى تحديد هذا المسارء فهى ليست الأقل أهمية» 
فكما كانت الثقافة تفبوط )ا سانا قمر او بالتأكيد لاتزال تفعل 
ذلك فهي أيضاً تصوغنا أفراداً متممر كن وهذا هو الجامع المتع كه 
بينناء وليس ذاتاً ثقافية فرعية ثابتة ولا إجماعاً راسخا بين الثقافات. 


نه لمن الغريب ‏ مع أنه بعد إعمال الفكرء قد لا يكون بهذه 
الغرابة - أن الكثير من الأشخاص الذين نختارهم موضوعا لدراستنا 
يبدو أنهم يدركون هذه الحقيقة بوضوح أكبر مما ندركه نحن علماء 
الأنئروبولوجيا أنفسناء ففي جاوة مثلاء حيث أجريت الكثير من 
عملى البحثى» يقول الناس مباشرة ومن دون مداورة: «أن تكون 
إنساناً يعني أن تكون جاويأ». وهناك يُعتبر الأطقال الصغار وأجلاف 
الناس والبسطاء والمجانين والمجاهرون بالفجورء كل هؤلاء يعتبرون 
«غير جاويين بعد». أما الشخص الراشد «الطبيعى» القادر على 
التصرف بشكل مؤدب في المجتمع؛ والممتلك للأحاسيس الجمالية 
الرفيعة المتعلقة بالموسيقى والرقص والتمثيل وتصميم الأقمشة. 
والذي يستجيب للدوافع الدقيقة للروح الإلهية الساكنة في وعي 
الإنسان المدرك لتراثهء فيُنظر إليه على أنه «جاوي كامل»» أي إنسان 
مكتمل الإنسانيةء» فأن تكون نيان لا يعني أن تتنفس فحسب ؛ إنما 
أن تكون قادراً على التحكم بتنفسك» بواسطة تقنيات تشبه اليوغاء 
لتستطيع أن تسمع مع الشهيق والزفير الصوت الإلهي يعلن اسم 
الذات الإلهية «هو الله». وأن تكون إنسانا لا يعني أن تكون قادرا 
على التكلّم قحسب». بل هو يعني القدرة على التلظ بالكلمات 
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والعبارات المناسبة فى المواقف الاجتماعية المناسبة باللهجة الصوتية 
المناسبة وحتى بالأساليب التملصية المداورة. وهو لا يعني أن تأكل 
فحسب» بل هو أن تفضل أطعمة معينة مطهوّة بطرق معينة وأن تتبع 
آداب المائدة المناسبة للطعام. بل ليس هو حتى أن تشعر فحسب إنما 
أن تشعر بأحاسيس معينة جاوية متميزة (وهي أساساً غير قابلة 
للترجمة) ‏ «الصبر) و«الترفع» و«الإذعان» و«الاحترام» . 


وهناء إذآء أن تكون إنساناً لا يعني أن تكون أي شخص 
(مقصطزمء89) 2 بل أن تكون من نوع معكن من الناس». والحاشس 
يختلفون بالطبع: فكما يقول الجاويون: «حقول أخرى» جنادب 
أخرى» . وحتى ضمن المجتمع الواحد فإن الاختلافات هي محل 
إقرار واعتراف ‏ فاستكمال مزارع الأرز مثلا لإنسانيته وجاويته 
يختلف عن الطريقة التى يصبح فيها الموظف الرسمي إنسانا وجاويا 
كذلك. والأمر هنا ليس قضية حِلْم وتساهل أو نسبية أخلاقية. 
فالمجتمع لا ينظر إلى كل طرق استكمال الإنسانية بنظرة الإعجاب 
ذاتها بالتساوي» فمثلاً إن الطريقة التي يسلكها أهل الجالية الصينية 
المحلية هي محل ازدراء شديد. القَضْدَ هو أن هناك طرقا مختلفة 
لذلك؛ وبالانتقال إلى وجهة نظر عالم الأنثروبولوجيا الآن» فلن 
يمكننا أن نكتشف ماهية الإنسان ومعنى أن يكون المرء إنساناء إلا 
بإجراء مراجعة منهجية وتحليل لهذه الطرق المختلفة ‏ كما نجد في 
عنفوان الهنود الأميركيين» أو في هواجس الهندوسء أو في عقلانية 
الفرنسيين» أو في فوضوية البربر» أو حتى في تفاءول الأميركيين 
(وأنا هنا أورد قائمة من الصفات العامة الشائعة المفترضة التى تُطلق 
على بعض المجموعات البشرية» ولا أود التورط في الدفاع عنها). 

وعلينا باختصارء أن ننزل إلى التفاصيل» وأن نتجاوز الصفات 
العامة التي تُلْصقّ ببعض المجموعات, وأن نتجاوز الأنواع 
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الميتافيزيقية» وأن نتجاوز أوجه الشبه الفارغة» لنصل إلى فهم ثابت 
للشخصية الأساسية ليس فقط للتراثات المتنوعة» بل للأنواع المختلفة 
للأفراد من ضمن التراث الواحد»ء إذا رغبنا في أن ننظر إلى الإنسانية 
وجهاً لوجه. وفي هذه المنطقة» يقع الطريق إلى ما هو عام وإلى 
الأشياء البسيطة الكاشفة في العلم» يقع عبر الاهتمام بما هو خاص» 
وما هو ظرفي»ء وما هو ملموس محل إلا أن هذا الاهتمام يكون 
منظماً وموجهاً بحسب نوع التحليلات النظرية التي كنت قد أشرت 
إليها بشكل عابر أي تحليلات التطور الجسدي» ووظائف الجهاز 
العصبي» والتنظيم الاجتماعي والعملية النفسية» والتنميط الثقافي» 
وما إلى ذلك وعلى الأخصء. بحسب التفاعل بين هذه العوامل. 
وبعبارة أخرى» فإن الطريق يمرء كما في حالة أي بحث أو نشدان 
حقيقي» من خلال تعقيد رهيب. 

ادعه وحذه دقيقة أو دقيقتين»» هذا ما قاله روبرت لويا”*) 
(لاء«مآ 4ئء106) في قصيدة له ولم يكن في هذه القصيدة يتحدث» 
كما قد نظن» عن عالم أنثروبولوجي» بل عن ذلك الباحث الآخر 
الغريب الأطوار عن الطبيعة الإنسانية» ناثانيال هارثورن'** 
(عصعهمط) 112 اعتمقطأدل8) . وتمضي قصيدة لويل على الشكل الآتي : 

دعه وحله دفيقة أو دفيقتين ) 

وسترآأه مطأطتا رأسة 

مفكراً متأملا 

() روبرت لويل  1917(‏ 1977): شاعر أميركي عُرف بقصائده المعقدة التركيب حول 
نسيرتة الذائية: 

(#) ناثانيال هارثورن  1804(‏ 1864): روائي وقاص أميركي غرف برواياته وأقاصيصه 


الرمزية» ومن أشهر رواياته الحرف القرمزي (167امة اءابهء5 176) (1850) . 
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وعيناه مثبتتان على شقفة هنا 

أو حجرة هناكء أو نبتة عادية. 

على أكثر الأشياء عادية» 

وكأنه المفتاح. 

ترتفع العينان المكدرتان» 

تسترقان النظرء محبطتين» غير راضيتين 

بالتفكر في الحقيقي 

والتافه”'. 

وكذلك يفعل عالم الأنئروبولوجيا: يطأطىء رأسه متأملا في 
شقفه وحجارته ونباتاته العادية» مفكراً في الحقيقي والتافه» ينظر 


سريعاً في ذلك؛ أو هكذا يظن. نظراً عابراً مهتزاً في صورة نفسه 
المستاءة المتغيرة. 


(8) أعيد أطبعه بإذن من: 200 13562 200 ,.عم1 ,نا0120) 220 5153115 رنقصةآ 
خآ ,تعطوطآ 


مقتبس من : الاء[1) 4ههء2ط «مقلا 111 جهط ,[أء/لامآ أجعطا1]0 :صا «رعورهطا112» 
.9 .م ,(1964 :010113) 2210 ,512105 ,فقسو لزهلا 
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الفصل (الثالت 


نمو الثقافة وتطور العقل 


إن مقولة «العقل فى مكانه» كما قد يشرحها المنظرون» ليست 
متحيحة 1 فالس الس مكانا :»لاضن 5كا ال الع الجا 
بل على العكسء» إن رقعة الشطرنج» ومنصة الخطيبء. وطاولة 
العالم» ومكتب القاضي» ومقعد سائق الشاحنة» والأستديو وملعب 
كرة القدمء كلها من بين أمكنة العقل» فهذه هي الأماكن التي يعمل 
فيها الناس أو يلعبونء وقد يكون ذلك بغباء أو بذكاء. إن «العقل» 
ليس اسما لشخصن آخرء يعمل ويلهو وراء ستارة كثيفة ؟ إنة ليس 
اسماً لمكان آخر حيث يجري العمل أو اللعب؛ ولا هو اسم لأداة 
أخرى تستخدم في العمل» أو آلة تستخدم في الألعاب. 


جيلبرت رايل 


1 
في التاريخ الفكري للعلوم السلوكية» لطالما أدى مفهوم «العقل» 
دوراً مزدوجا ملسا فأما أولعغك الذين ينظرون إلى تطور مثل هذه 
العلوم على أن فيها تمدداً طولياً لمناهج علم الطبيعة الفيزيائية إلى 
المجال العضوي» فقد استخدموا تعبير «العقل» كلمةً إشكالية» يعود 
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مرجعها إلى كل تلك المناهج والنظريات التي فشلت في الوصول إلى 
تلك الفكرة المثالية المبجلة المسمّاة «الموضوعية». وهكذا بتنا نرى 
تعابير من مثل البصيرة والفهم والتفكر المفهومي والصورة والفكرة 
والإحساس والتأمل والخيالء وما إلى ذلكء بتنا نراها من هذا 
المنظور موصومة بصفة العقلانية الذاتية» «بمعنى أنها ملوثة بلوثة ذاتية 
الوعي»» وأصبح استخدامها محل تعيير بكونه فشلاً ذريعاً في الجرأة 
العلمية”'2. أما أولئك الذين» على العكس من ذلك» نظروا إلى تلك 
النقلة من الموضوع الفيزيائي إلى العضويء وبالأخص إلى ما هو 
إنساني» على أنها تتضمن مراجعات بعيدة المدى في المقاربة النظرية 
الأسلويت البحثيء فقد كانوا يميلون إلى استخدام عد «العقل» على 
أنه مفهوم تحذيري, يُقصّد منه التدليل على العيوب في الفهم أكثر منه 
إصلاح هذه العيوب» ويُقصد منه التاكيد على حدود العلم الإيجابي 
أكثر منه توسيع وتمديد هذه الحدود. وبالنسبة إلى هؤلاء المفكرين» 
كانت الوظيفة الأساسية لهذا المصطلح هي تقديم تعبير غامض 
التحديد» وإن يكن سليماً من الناحية الحدسية» لقناعاتهم الراسخة 
بأن للتجربة الإنسانية أبعادا تنظيمية مهمة تغفل عنها النظرية الفيزيائية 
(كما تغفل عنها النظريات النفسية والاجتماعية التي تحذو حذو النظرية 
الفيزيائية). إن الصورة التى يقدمها شيرينغتون (55611128]012) عن 
«العقل العاري» ‏ «كل سيد له حساب فى الحياة. الرغبة. 
البحباتةة) البحفيقة + العت» المدرقة» القبوان الاق بغي نلق 
عالمنا المكاني بشبحية أكثر من الشبح»» هذه الصورة تقدم لنا تجسيدا 
لهذا الموقف؛ كما يقدم لنا تجسيداً للصورة المعاكسة ما نُقل عن 


(1) ,[.2[1 أع] أعمصللة ./الا 001002 :12 «رلإرمعط1 ع7 المع 0» رمع ععطع5 .1 
تلدع ؟1) .15أ0؟ 2 ,لإع202ضنآ ععهلعد) 69 60ئئل8 ,ترومامطعبروط [إمنعوك إه #ممط0جه ]1 
.(1954 ,لزعاوء/17-نه00150قم :ذاجز 
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بافلوف (8337107) من أنه كان يفرض غرامة على أي من طلابه كان 
يتلفظ في مختبره بكلمات تُشْتَّم فنها وافحة العقلانة الناتة. 


وفي الواقع»؛ مع بعض الاستثناءات» فإن مصطلح «العقل» لم 
تكن له وظيفة المفهوم العلمي على الإطلاق إلا على أنه صورة 
فعا ترةء «عدتن.عقدنا كان تحظر اليتخدافف»ويدقة أعيي: كأن حمل 
التعبير عن وأحياناً استغلال ‏ شعور بالخوف أكثر منه تعريفا 
لعملية» وهذا الخوف هو الخوف من الذاتية من جهة ومن الآلية من 
جهة أخرى. ويقدم لنا كلارك هال ((11د81 01314) التحذير الجدي 
الآتن :إن أكشن المفكرين مذرا وتحرية قل يسن تفسة ضحي 
لإغراءاك هنذا المقتهو ١‏ اوهو ينديس بإنتكاة زعيراء وات رقف 
بالنظر إلى السلوك» أي سلوكء وكأنه ناتجح عن كلب أو جرذ أمهق. 
أو حتى عن روبوت» وهذا هو الأسلم”©. وفي الجانب المقابل نجد 
غوردون ألبورت (0:4م1ل4 ه60:00) يرى فى هذه المقاربة خطراً 
بامتهان الكرامة الإنسانية» محتجاً بأن «النماذج التي نتبعها تفتقد 
التوجه بعيد المدى الذي هو أساس النظرة الأخلاقية. . . إن الإدمان 
على النظر إلى الآلات أو الجرذان أو الأطفال حديثى الولادة يؤدي 
بنا إلى إيلاء أهمية زائدة عن الحد لتلك الملامح للسلوك الشرى 
التي هي هامشية أو إشارية الاتجاه أو ورائثية [بينما] نقلل من أهمية 


(2) ,415 زوعاهه80 «مطاعمكة (إدلعاطناه2آ ,عصناهلط( علط ره ملم ,وماأوممسعطة .0 

220 ع1أققطءلز25» ,عتطناءا .5 .[آ لمة ,161 .م ,(1953 ,لإدلعاطناهجآ عاءملا بوععل8) .لء 210 
لعأضعوةء:2 ععم0ة2 «روقع00256101153) 01 لنء[طمع عط 1ه 5م610 هععل10كقوهن) 22191و مطعنزوط 
27 ,18016015 185ل [ناكط20) ,1711زى7120نز3 © :ددع 1تكلاماء00115) 10به كتدرد(ترسناعء ا[ «ضمء8 :21 
.444-467 .مم ,(1954 ,1621105أطناظ ن1 1 أصعاعة أأعبتعاء812 :0:1020) [.21 أع] نوعلم .نآ 


(3) 861107107 10خ 1711000110 40م -اوأاممزء8 إه كءإواء و2 ,1111 .آ علوان) 
ول201228311) /62)1117)-2ماءأممة .(آ اعلا بجعلا) وعرع5 ترومامطءئزوط لاالاألاءن) ,مم12 4 
.(1943 ,2160:ممرمعدآ 
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تلك الملامح التي تتسم بالمركزية» والاتجاه المستقبليء» أو 
الرمزية»*". وفى مواجهة هذه التوصيفات المتناقضة للطيف الذي 
كني درامة الإ سان : للتمري عن" انكر ا أ سم سعموفة ا 0 
علماء النفس ممزقين بين رغبتهم في تقديم تحليل مقنع للجوانب 
الاتجاهية للسلوك الإنساني وبين الإيفاء بمتطلبات الموضوعية 
العلمية» وقد وجدوا د مدفوعين بإغراء يائس للإشارة إلى 
أنفسهم باسم السلوكيون الذاتيو ن”* (وادتده تقطء8 عحناءوزطن5) . 
وعندما يتعلق الأمر بمفهوم العقل» فإن هذه الحالة تكون 
مشؤومة وغير مناسبة» ذلك أنها تحول فكرة بالغة النفع» والتي لا 
معادل دقيقا لها ما عدا المصطلح القديم النفس (عطء:82ز5ة2)» تحولها 
إلى شعار قديم بالٍ. وهي أكثر بؤساً لأن المخاوف التي طالما أقعدت 
المصطلح هي مخاوف بمعظمها من دون أي ساسع وهي بمثابة 
الأصداء المتلاشية لتلك الحرب الأهلية المزيفة التى استعرت بين 
المادية والثنائية والتى أذكتها الثورة التى أطلقها 3 الآلية» كما 
قال رايلء» ما 1000 فزاعة» ذلك أن الخوف منها يرتكز إلى 
الافتراض القائل بأن من التناقض القول بأن الحدث ذاته تحكمه فى 
الوقت نفسه قوانين آلية ومبادىء أخلاقية» وذلك يشبه القول بأن 
لاعب الغولف لا يمكنه أن يخضع في لعبه لقوانين مسار المقذوفات 
ويخضع لقوانين لعبة الغولف». وأن يلعب بأناقة وذوق في الوقت 
نفسه”؟". إلا أن الذاتية فرّاعة أيضاًء ذلك أن الخوف منها يرتكز على 


(4) إمعنعماوعبروط «رولهءه84 مسقصسسآط لصه ذاعل71/10 علاتامعنء5» ,أرممااة .لا .0 
182-22 .مم ,(1947) 54 .01؟ ,سعزوم ع 

(5) عنننان 1ك 1176 0110 2/0115 ,لممعطارط .11 . غ1 0ن معأصملة© .11 .8 ,15111 .هم .0 
.(1960 بأه81] امه لا بجع1!) وده [86 0 

(6) تصملسهمآ بعاعهلا بجعل؟) جوعترءع5 عمتدع5 ,اطاط ره امعع«دهت©) 776 رعابج] أرعطانن 
.(1949 ملإاموقطائرا لرتاأأواعنتلوملنا 5 'ممخنتطعءعان1] 
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الافتراض الغريب كذلك والقائل بأنني ما دمت لا أستطيع معرفة ما 
حلمت به الليلة البارحة» أو ما كنت تفكر فيه حين كنت تستذكر 
سلشلة من الكلنات اكن الا فعتى لها أو مااكنت تشعر بحيال 
عقيدة تخليد الأطفال ف العقاب الأبدي» إلا إذا أخبرتنى أنت بهذه 
الأمورء فإن أي تنظير أر تس اتن به حيال الدور الذي تؤديه تلك 
الحقائق العقلية فى سلوكك» بحت أن يرتكز إلى مقارنة «تجسيدية») 
زائفة أجريها بنذ تلك الحقائق وبين ما أعرفه» أو أظن أنني أعرفه. 
عن دور لها فى سلوكى أنا. إن الملاحظة اللاذعة التى أطلقها 
لاشلى (وءلطممك) عندما قال إن «فلاسفة الماورائيات اه الللاهوت 
فق الوا ينسجون الحكايات الخرافية لسنوات طويلة حول [العقل] 
إلى درجة أنهم بدأو يصدقون أوهام بعضهم بعضأ».: هذه الملاحظة 
لا تنقصها الدقة إلا فى أنها تتجاهل أن الكثير من العلماء السلوكيين 
قد انخرطوا في ذلك النوع ذاته من الأفلاطونية الفصامية الجماعية”©. 


إن إحدى الطرق الأكثر تكرّراً فى المقترحات لإعادة تأهيل 
مفهوم «العقل» بوصفه مفهوماً علمياً نافعاً» هي في تحويله إلى 
الصيغة اللغوية للفعل (76:6) أو اسم الفاعل أو اسم المفعول 
(امنه52:1): «العقل هو التعقل» هو ردة فعل الكائن الحي بمجمله 
بصفته وحدة متماسكة. . . [وهذه النظرة] تطلقنا من إسار العبودية 
اللفظية للميتافيزيقا العقيمة التي تشل حركتناء وتتركنا أحراراً نزرع 
ونجني في حقلنا المثمر»”*. إلا أن هذا العلاج يوقعنا في إشكال 


(7) 12012ه1أه5 .11 :صا «رعه اتقطع8 له ده21تأممع01 لمعطعرعء0)» ,لإعلطقهآ .5 .حآ 
هصة كنصذزاات/لا :للااآ ,عخممنتلمط) «مزموزء8 «منضصط 0جه دنمء8 776 ...كله ,[.اه أء] 
.(1958 ,مما مالا 


(8) ««منامءةل ذه 0 هتنه عاط كزه ماك 4 :ع تابن إن ععتءنء5 776 رعختط/الا .ى وزاوع.] 
.(1949 ,522115 ,عوط :021لا بع لاح ) 
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القصة التى تعلمناها على مقاعد الدراسة والتي تقرر أن «الاسم هو 
كلمة تدل على شخص أو مكان أو شيء»» وهذا لم يكن صحيحا 
منذ البداية. إن استعمال الأسماء للتعبير عن النزوع ‏ بمعنى الكلمات 
الدالة على القدرات والميول بدلا من الذوات الكيانية أو الأنشطة ‏ 
لهو بالفعل ممارسة معتادة» بل ولا غنى عنها في اللغة الإنجليزية؛ 
ججواة الطععة هنها والعليي: 57 تإذ| نا كان لمتهرة «العقل» أن 
يختفى» فستختفى معه مفهومات «الإيمان» و«الأمل» و«الإحسان»» 
كمأ 500 أيضاً مفهومات «السبب» و«الْقَوةَ») و«الجاذبية» و«الدافع» 
و«الدور» و«الثقافة». قد لا يكون هناك بأس فى تحويل «العقل» إلى 
صيغة الفعلء والقول إن العقل هو التعقل انلا 15 1120) كما 
قد يكون من المقبول القول العلم هو الاشتغال بالعلم'”' وز عدمعنهة) 
#ستعمءكه5. إلا أنه من غير المقبول ولا اللائق أن نفعل هذا الشىء 
باسم مثل الأنا الأعلى (65680م511) فنقول مثلا «إن الأنا الأعلى 1 
فعل الأنا الأعلى» (616801118م511 15 511261680) .او الأهم من ذلك هو 
أنه بالرغم من أنه يصح القول بأن غمامة الإبهام التي تحيط بمفهوم 
العقل ناشئة جزئياً من المقارنة الزائفة بمفهوم العقل مع الأسماء الدالة 
على الأشخاص والأمكنة والأشياءء فإنها تعود فى الأساس إلى 
أصول أعمق بكثير من الأسباب اللغوية. وبالتالي» فإن معاملة كلمة 
لمكن يجان أنه ناضمر ل العرى لل اتقلم لكا اانا ماري ضيه 
«الميتافيزيقا العقيمة التى تشل حركتنا» على الإطلاق. إن فلاسفة 
الذاتية (5أوتل"اناءءزطن5). مثلهم في ذلك مثل فلاسفة النظر ة الآلية 
(كأةنهةراء846)» يمتلكون في جعبتهم مخزونا لا نهائيا من الموارد 
والحيل» حيث يمكن ببساطة إحلال فعالية باطنية (/1914اع4 ]أناءمء0) 


)9( .1/14 زه أوعءد«م©) 716 ,116 
(210 ,مقط مالا 
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محل كيان باطني (85116(1 ؛آناه00). كما يحصل مثلاً في حالة 
«فحص الذات» (ع8صناععم5هع)م1) . 


مساواة العقل بالسلوك ووصفه بأنه «ردة فعل الكائن الحى بمجمله؛». 
وتعريفه بوصفه كياناً «أكثر شبحية من الشبح». إن الفكرة القائلة بأنه 
يمكن الدفاع عن تحويل الواقع إلى واقع آخر بسهولة أكبر من تحويل 
الواقع إلى لاواقعء هي فكرة مغلوطة: فالأرنب يختفي تماماء 
(حيوان خرافي نصفه الأعلى إنسان ونصفه الأسفل حصان). إن 
«العقل» هو مصطلح يدل على مجموعة من المهارات والميول 
والقدرات والنزعات والعادات»؛ وفى عبارة ديوى» يشير المصطلح 
إلى «خلفية فاعلة ومتحفزة تكمن في حالة انتظار وتستخدم أي شيء 
تبات وهام" ب رؤيود» العف 4 موق لبو عمد ولا عبسل .بل بهو 
جهاز منظم من الميول يتبدى في بعض الأفعال وفي بعض الأشياء. 
وكما يشير رايل» فإنه عندما يتعثر شخص أخرق بالصدفة» فلن نعتبر 
من المناسب نسبة أفعاله إلى إعماله لعقلهء ولكن عندما يفتعل 
المهرّج التعثّره نجد من المناسب قول ما يأتي : 


الاعياره العيرت ود بطي فى التعثر والمموطخ كير كمدر 
ويسقط ارضاً كما يفعل الشخص الأخرق تماماًء إلا انه يفعل ذلك 
قصداً وبعد كثير من التدريب» وهو يقوم بحركته عند اللحظة الذهبية 
المناسبة وحيث يستطيع الأطفال أن يروه وعلى نحو لا يؤذي نفسه 
فيه. ويصفق الجمهور لمهارته في تمثيل الحَرَّقٌ» ولكنهم لا يصفقون 


(11) كهة طعلد8 ,ممتغستاطا ععلره لا ببعا!) معنء:«ءممدط م4 )عل ,لإعبناء2آ1 مطمل 
.(1934 ,لإمهوم ته ) 
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للأداء الإضافي المخفي الذي يحدث «في داخل رأسهاء فهم يبدون 
إعجابهم بأدائه الظاهرء ولكنهم لا يعجبون به لكونه نتيجة لأسباب 
داخلية وإنما لكونه ممارسة لمهارة ظاهرة. والمهارة ليت فعلد. 
ولذلك». فهي ليست بالفعل الذي يخضع للمشاهدة. وأن نرى أن 
الأداء هو ممارسة لمهارة يعني فعلياً أن نقوّمه في ضوء عامل لا 
يمكن فصله عن الكل وتسجيله على جدة بآلة التصوير. إلا أن السبب 
في أننا لا نستطيع تسجيل المهارة بآلة التصوير منفصلةً عن الأداء لا 
يكمن في أن المهارة حدث غريب أو شبحيء» بل في أنها ليست 
بحدث أصلاً على الإطلاق. إنها نزعة أو هي مركبٌ من النزعات» 
والنزعة ليست من النوع الذي تنطبق عليه منطقياً إمكانية الرؤية أو 
عدمها أو إمكانية التسجيل أو عدمه. وكما إن عادة التكلم بصوت 
عالٍ لا توصف بذاتها بِالجهُر أو السكون» حيث إنها لا تنطبق عليها 
نعوت الجهر أو السكونء أو كما إن قابلية الإصابة بالصداع» ولنفس 
السبب» لا توصف بالقابلية للتحمل أو عدم التحمل» فإن المهارات 
والأذواق والسيول العن: تماوقن فى .تلبات غلنية أو واخلية لا 
تومته اواقها ا اقل أل داسلية 4 كدافلة إن غير طفن 1901 . 
ويمكن لنا أن نطبق محاججة مشابهة لذلك بالنسبة إلى الأشياء ؛ 
فنحن مثلاً لا نتكلم» إلا مجازاًء من أسطورة الخنزير المحروق الذي 
جاء به الصيني بعد أن أحرق بيته عرضاء ونقول عنه إنه «مطبوخ». 
مع انه أكلهء وهذا لأن ذلك لم يكن نتيجة ممارسة قدرة عقلية 
ندعوها «معرفة الطبخ». إلا أننا نستعمل نعت «مطبوخ» لنصف 
الخنزير الثاني الذي جاء به الصيني بعد أن حصل على العلم بإحراق 


(212 مم بنارألا زه ادوع :دمن 776 ,عالوخ] 
مقتبس بإذن من : 6نا0؟0) عسمتطوتاطناظ «مقصتطء 110 لصد ئلهه8 عاطمل! لسة وعممده 
11 
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بيته قصداًء لأن ذلك جاء نتيجةً لتلك القدرة العقلية» ولو بشكل فج. 
إن هذه الأحكام» بكونها إمبريقية تجريبية» قد تكون على خطأ؛ فقد 
يكون الرجل الذي نشاهده يتعثر ويقع قد يكون تعثر ووقع فعلاً بينما 
كنا نظنه يهرّج ويمزحء» أو قد يكون الخنزير مطبوخا فعلا بينما كنا 
نظنه محروقاً فقط. إلا أن بيت القصيد هنا هو أننا عندما ننسب العقل 
إلى جسم ماء فنحن لا نكون في معرض الكلام عن أفعال الجسم 
ولا عما ينتج عنه بهذه الصفةء بل عن قدرته وقابليته» وعن نزعته 
لأداء أنواع معينة من الأفعال وإنتاج أنواع معينة من الإنتاجات» وهي 
قدرة وقابلية نستنتجها بالطبع من حقيقة أنه أحيانا يؤدي مثل تلك 
الأفعال وينتج مثل تلك الإنتاجات. وليس هناك شيء خارق في 
ذلك؛ فهو يشير فقط إلى أن اللغة التي تفتقد التعابير النزوعية قد 
تجعل التوصيف والتحليل العمليين للسلوك الإنساني في موقع 
الصعوبة البالغة» وتؤدي إلى وهن شديد في تطوره المفهومي. وهذا 
ما تفعله مثلاً لغة مثل الآرايف *ا امود شان 000 نعدٌ بالشكل 
الآتىي: واحدء ائنان» اثنان وواحد. كلبان» ... (بمعنى «أربعة»). 
واحد كلب وواحد. واحد كلب واثنان. واحد كلب واثنان وواحد. 
كلبان» ... وهكذا دواليك»» مما يعَقّد تطور الفكر الرياضي بجعل 
الع عملي إشكالة مية رمعية زنالقوم دلوك جهدا بالغ في "العد 
بعد الرقم كلبان وكلبان وكلبان (بمعنى «أربعة وعشرون») فيشيرون 
إلى أي عدد أو كمية كبيرة بلفظة «كثير»*3©. 


() لغة تستعملها قبيلة صغيرة فى غينيا الجديدة. 

(13) آذ بره كتروتدكيبن وز[ 6 لعامعدع2 ععم83 «,الرعلتدره0)» ,لم54 .ا 
ل#صتتاين) تنه ,أمعاعم/مطعروظط ,أمعتعماو!8 1١1‏ زه (مأاو«ء14ىارم) ‏ © اننع تترورماء د12 
ر(ععطع5ع1هم)) اماع82 تنه اترعتترمرماءجء2آ1 ترمتصباظ كه ع71:0(1هاكىمء10لا ©1[] 10 دءتأءعه0«وو4ق 
15 162211023 :ادهلا بعلط) ععلاعطم] اعطعة8 2320 تعممهد 1 .14 .1 زط 110ل 

4850-03 .جص ,1 .آمل" ,([1971] رؤووععط 
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ثم إنه يمكن لنا من ضمن هذا الإطار المفهومي العام أن ندرس 
بالتزامن المحددات البيولوجية والنفسية والاجتماعية والثقافية لحياة 
الإنسان العقلية دون تقديم فرضيات احتزالية مطلقاً. ذلك أن القدرة 
على فعل شيء أو القابلية لفعل شيء» بما أنها ليست شيئا متكوناً أو 
أداءً ددا فون ببساطة غير م للاختزال» ففي حالة مهرج 
رايلء بإمكاني القولء ويكون القول غير صحيح من دون شك. إن 
سقوطه لا يمكن اختزاله إلى سلسلة من ردات الفعل المشروطة» 
ولكن لا يمكننى القول إن مهارته كانت قابلة للاختزال هكذاء وذلك 
لأن ما أعنيه بمهارته ليس إلا أن بإمكانة السقوط. وبالنسية إلى جملة 
ايستطيع المهرّج أن يسقطاء يمكنناء ولو كان ذلك تبسيطأء يمكننا 
أن نكتب «(هذا الجسد) يستطيع (أن ينتج سلسلة ردات الفعل 
الموصوفة)2» إلا أننا لا نستطيع أن نخرج الفعل «يستطيع» (088©) من 
الجملة إلا باستبداله بعبارة «قادر على» (0 4616 5) أو «لديه القدرة 
على»ء... إلخ. وليس هذا باختزال» ولكنه مجرد تحول لا يقدم 
ولا يؤخر من صيغة فعلية إلى صيغة نعتية أو اسمية. وكل ما يستطيع 
المرء أن يفعل في تحليل المهارات هو إظهار الطريقة التي تعتمد (أو 
لا تعتمد) فيها المهارات على عوامل مختلفة مثل تعقيد الجهاز 
العصبيء. أو إظهار الرغبات المكبوتة» أو وجود مؤسسات اجتماعية 
مثل السيركء أو وجود تقليد ثقافي يقضي بتقليد الخُرّق بهدف 
السخرية. وبمجرد إدخال المسكدات 3-5 فى التوصيف 
العلمي لا يعود من الممكن إزالتها بالتحولات في #مستوى؛ 
التوصيف المستخدّم. وباعترافنا بهذه الحقيقة» يمكن لنا أن ننحي 
عاناً سلينلة كاملة رن الاشكالات المت غوهة والتهتايا الذاقفة: 
والمخاوف الموهومة. 


إن تجنب التناقضات المصطنعة لن يكون مفيداً فى أي حقل من 
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حقول البحث كما هو مفيد في حقل دراسة التطور العقلي. إن البحث 
عن أصول العقلية الإنسانية برمته قد سقط في حالة من الخزيء أو 
على الأقل من الإهمال لكونه كان مثقلاً في الماضي بكل أنواع 
المغالطات الأنثروبولوجية التقليدية ‏ التعصب العِرْقي» الاهتمام الزائد 
بفرادة الإنسان» إعادة تركيب التاريخ من الخيال» مفهوم فوق عضوي 
للثقافة» مراحل مستنتجة مسبقاً للتغير التطوري. إلا أن الأسئلة 
المشروعة ‏ والسؤال عن كيفية اكتساب الإنسان لعقله هو سؤال 
مشروع ‏ لا يمكن نقضها بإجابات موهومة. وفي ما يتعلق بعلم 
الأنثروبولوجيا على الأقل فإن واحداً من أهم منافع الجواب النزوعي 
للسؤال عن ماهية العقل هو أنه يتيح لنا أن نعيد فتح تلك القضية 
الكلاسيكية من دون إحياء الجدالات الكلاسيكية التي كانت تصاحبها. 
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خلال نصف القرن الماضي» سادت نظرتان حول تطور العقل 
الإنساني» ولم تكن أي منهما ملائمة. أما الأولى فهي مقولة أن 
عمليات الفكر الإنساني من النوع الذي كان يطلق عليه فرويد صفة 
'الأولي؟ - الاستبدال» العكسء التكثيف» وما إلى ذلك هي سابقة 
فى الظيور على للك الى كان لطلق. عتجهاء 7 نذا بوي - موجهةء مرتبة 
ترنيا :ملفا 6 لفكي وها إل 1و فى أظر علم الألترويولوسياء 
قامت هذه المقولة على الافتراض 0 تحني أنفاط: العراث 


(14) ره دعااف]! عذده8 776 :12 «ركتتوء101 01 1102أهاع1م12)62] عط1» ,لنعرظ .5 
رللفظ .ذث .ثْ لإا ,مم1أع1ال121:00 تنه طتتز ,لعأال لمة لع أداكمة؟ 1" ,معط 10لا نوات 
ر(1938 ,معطا ومععل140 :عاعهل" بنعء!1) وكامه8 اوعظ8 5*لاره/الا عط أه بزمدوءط .ا وععله11 
لقاخصء14 صا وعأماعمك© ه1580 عمنلمممع1 1025 2انتصنهط» ,رلبعءءظ .5 لمهة ,179-548 .مم 
ر(1946 ملأتوعه1آ :لملهمط) يهط 4اسننببعواذ إن جرعموط أ4ماعء|01) :2 «رعوماصه أ أعصبط 

13-7 .صم ,4 .1م0؟ا 
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ونماذج التفكير””''. وبناءً على هذا الافتراض» فإن هناك جماعات من 
الناس من الذين يفتقدون الموارد الثقافية التي يقدمها العلم الحديث 
والتي كانت» على الأقل في بعض الظروف» تستخدم بفعالية في 
التفكر التوجيهي في الغرب» هذه الجماعات تُعتبر بحكم الواقع فاقدة 
للقدرة على التفكير الذهني التي تخدمها هذه الموارد؛ وكأن محدودية 
الآرابيش لتركيبات «واحد» و«اثنان» و«كلب» هى النتيجة وليست 
السبب لافتقادهم القدرة الرياضية» فإذا أضفنا إلى 5 الحجة التعميم 
الإمبريقي الخاطىء بأن القبليين يستخدمون ما تيسر لديهم من الموارد 
التراثية الهزيلة للتفكير بوتيرة أقل وبمثابرة أقل وبتحرّز أقل مما تفعله 
الشعوب الغربية» فلن يعود ينقصنا سوى الغلطة الأخيرة برؤية 
الشعوب القبلية مجرد أشكال بدائية من الإنسانية» «أحافير على قيد 
الحياة؛ء لكي نصل إلى المقولة التى تقضي بأن عملية التفكير الأولي 
تسبق التفكير الثانوي ظهوراً من حيث أصل التطور”6". 


(15) لاط سمتاداكصةع1” لع2تتمااسك ,«ستاو سا8 عسننيو م ,لطتعظ-لزغا معاعسا 
ةا انسعدلة لعولا بععلط .110 ماحونا لسه معالة ععنهء0) ندهلدمآ) عمدان .ذف مقتائا 
.(1923 ,0م010 
(16) إضافةً إلى ذلك» فإن هذا الاقتراح يلقي الدعغمء كما أشار هالويل ((اء1121(0). 
اقب طصتكصير : غطا كه 025لأقء [1أطناط ,ءءء ا«عصوط تنه ء«نااأنن) راعءة12]10]! عمد 1م12 .م 
0 لإأأواعلالوملا :م8 ,قتطماعلداتطط) 4 .ل بلزاأعزع50 أدعاعه1اممهوعطامذث ختطماعلداتطام 
.(955] رووع:2 فنله؟الإممروءم 
بالتطبيق غير الانتقادي وغير المميّز لقانون هايكل (11260161) الذي أصبح الآن مرفوضاً 
«قانون الإجمال (21082انا]زمهع1 ]0 /188)»» حيث جرى استخدام خطوط فكرية. افثُرض 
أنها متوازية» لدى الأطفال والعصابيين والبدائيين دليلاً على الأسبقية التطورية لخحالة التوحٌد 
(0وناناة). وللاطلاع على مقترحات بأن العمليات الأولية ليست سابقة تكوينياً على العمليات 
الثانوية» انظر: «,682]108م402 أه تمعاطموءط عط لمة بروه[مطعئزوط مم8» ,مممماء د .11 
لا .64 2550 .11225 رقعء«نام5ى وماءءاء5 راتأعناه1 1 زه ترعمامزايط انه ١1«مأامء‏ أ 17رمع 0 :111 
لمملا بععل8) 1 .20 زبطامفععمهه154 مماأملصسهط كععمنآ1 معأذناث ,0:1م2مم12 2011(] - 
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وجاءت النظرة الثانية إلى التطور العقلي عند الإنسان ردةً فعل 
على هذا النسيج من الأخطاء. وتقول هذه الخطره ليس فقط بأن 
وجود العمل الإنساني بشكله الحديث أفناسا شرط لازم لاكتساب 
الثقافة. بل إن نمو الثقافة نفسها لم يكن له أي مغزى بالنسبة إلى 
التطور العقلي : 


لقد تخلى الطائر عن زوجين من الأقدام المستعملة في المشي 
لكى يكتسب أجنحة» فقد أضاف قدرة جديدة بتحويل جزء من قدرة 
قديطة اها الطائ و قعل لمكي دين اللكاو رافق اعطيكه اللر فلار 
جديدة من دون أن تنقص أوتقلل من فاعلية أىٌّ من القدرات التى 
كانت لهم سابقاء فلم تؤد إلى أي تغييرات ظاهرة في الجسم ولا أي 
تعديلات في القدرة العقلية””'". 


إلا أن هذه المحاجة يدورها تستتبع منطقياً نتيجتين اثنتين . أما 
أولاهماء وهي عقيدة الوحدة النفسية لدى بني البشر» فقد م 
تأكيداً متزايداً مع التقدم الحاصل في البحث الالتروير لوي وأما 
الأخرىء وهى نظرية «النقطة الحاسمة» لظهور الثقافة» فقد ازدادت 
وهنا على ل أما عقيدة الوحدة النفسية للبشريةء» وهي بحدود 
إدراكي» ليست محل مساءلة اليوم من أي عالم أنثروبولوجي محترم» 
فهي ليست إلا النقيض المباشر للنظرة القائلة بالعقلية البدائية؛ فهي 
تؤكد بأنه ليس هناك فروق أساسية في الطبيعة الأساشية للعملية 


الفكرية بين الأعراق الإنسانية المختلفة الموجودة اليوم على سطح 


1 لطة ,ك5كا .2 ,لاقتنا 2ط .11 لسه ,362-396 .مم ,(1951 رووعء2 لإأأووع/المنا وأطصسسنامت 
عرو <«رع ا لاأعناما5ك علطعلاوط 01 ورماأفصعمط عطا دده كارع لدم م 0)» ,تناع أقاء/ام0آ 
11-38 .مم ,(1946) 2 .1١؟؛‏ !011 ع1 [0 ترات 


(17) ,برومامطعروط ,ع مانن ,عوملاواجما ,ءعه١ا‏ :بروماممه ادق ,تعطعه: ا ..1آ .ذف 
.(1948 رععة8 ,اأتنامء 3 :ع1[دو لا ببعل1) برمورىة ]مجم 
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الأرض. ولئن كان وجود نمط حديث للعقل يُنظر إليه على أنه شرط 
سابق لاكتساب الذاتء» فإن الامتلاك الشامل للثقافة لدى كل 
الجماعات البشرية المعاصرة» من شأنه بالطبع أن يجعل من عقيدة 
الوحدة النفسية مجرد تكرار لفظى لا أهمية له؛ إلا أنه سواء كانت 
حشواً أو تكراراً لفظياً بحق أم لا فهي اقتراح يجد تأكيداً عارما 
لصحته الإمبريقية عن طريق الأدلة العرقية والنفسية19©. 

وأما بالنسبة إلى نظرية النقطة الحاسمة لظهور الثقافة» فهى 
تفترض أن تطور القدرة على اكتساب الثقافة كانت حدثاً مفاجتئا شامل 
الفاعلية في تطور الحيوانات المتقدمة”"''» فعند لحظة معينة في 
التاريخ الحديث الذي لا يمكن اضااتة: لفسيرة الأنانة معو ادا 
عضوي يُنذر بمسيرة تطورية معينة» مع أن هذا التغيّر ربما كان صغيرا 
جداً بالمعايير الجينية أو التشريحية - ونفترض أنه حصل في بنية قشرة 
الدماغ وبحب هذا التغيّر نشأ حيوان لم يكن أبواه متمتعين بالنزعة 
«للتواصل وللتعلم والتعليم» وللتعميم انطلاقاً من السلسلة اللامتناهية 
من الأحاسيس والمواقف المتقطعة المنفصلة»., إلا أن هذا الحيوان 
امتلك هذه النزعةء «وهكذا ابتدأ بامتلاك القدرة على العمل كمتلق 
ومرسل وعلى البدء بالتراكم المعرفي الذي نسميه الثقافة»”””'. وهكذا 
ؤُلدت الثقافة داخله» ومنذ اللحظة التي وُلدت فيها الثقافة» اتخذت 
لها طريقاً خاصة تنمو فيها باستقلالية تامة عن التطور العضوي اللاحق 
للإنسان. إن كامل عملية خلق قدرة الإنسان الحديث على إنتاج 
الثقافة واستخدامهاء وهي أهم مميزاته العقلية» تصوّر مفهومياً على 


(18) المصدر نفسهء ص 2573 و كن 5ع1رهم0206) [52معلانلهلا» ,مطمطءاعسلء1 .0 
5301-5 .مم ,نمام ءطاط عألعمملء نعط تلم :درو0ه 1 عرعوماومه 4:4 :هذ «رعع ليت 
(19) -معط ,ترومإامطعرووط ,عءسبناانان ,عومنتعانمط ,عه :ترعماممه4ق ,ععاعوي»ا 
11-2 .مم ,نزرماكقط 

(20) المصدر نفسه. 
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أنها : : تغيّر كمي هامشي طفيف أفضى إلى اختلاف نوعي جذري» 

وهذا يشبه ما يحصل عندما تنخفض درجة حرارة المّاءدرنجة دوحة 

من دون أن يفقد سيولته ثم فجأة يتجمد عند الدرجة صفر سء أو ما 

يحصا لطائرة تدرج على المدرج حتى 7 تكتسب من السرعة ما د يكفى 
0 )021 

لتنطلق في الهواء”'. 


إلا أننا هنا لا نتحدث عن الماء أو عن الطائرات» والسؤال 
الذي يُطرح هو هل يمكننا أن نرسم حداً فاصلاً بين الإنسان الداخل 
فى الثقافة وبين اللا إنسان غير الداخل فى الثقافة كما يمكننا أن 
ممع نين سد النظرة: أو برزذا فاو عليه أن تجرى تعفن 
المقارنات» أليس من المناسب أكثر التحدث عن خط تاريخي 
صاعد» كالخط التدريجى المتصل الصاعد لتطور إنجلترا من العصور 
الوسطى إلى العصر الحديث. وضمن الفرع الفيزيائي لعلم 
الأنثروبولوجياء فقد تنامى الشك فى القدرة على وصف ظهور 
الإنسان «وكأنه رقي فجأة من رتبة عقيد إلى رتبة عميد أول» وكان له 
ناريك ركة ب وق تنا هذا الشك بسرعة متزايدة بعد اكتشاف أحافير 
تعود لعصر إنسان الأسترالوبيثئيكوسء أولاً في جنوب أفريقيا ثم في 
أماكن أخرى متباعدةء مما أدى بشكل متزايد إلى وضعها داخل خط 
تطور أنسنة الإنسان27. إن هذه الأحافيرء وهي التي تعود إلى العصر 
البيلو سي الأعلى (©6مءء2110 :ءمم10) والعصر البلايستوسى ن الادن 
(ع0ع100او ك1 عن م.1) . 2 إلى ثلاثة أو أربعة ملايين سنة مضت» 
تظهر لنا صورة فسيفسائية لافتة للمميزات المورفولوجية البدائية كما 


() المصدر تنفسهة و 4724 :7447 كزه «ركنة اك هر دع «ي ايت /إه ع 7رماءى 711:6 ,عأتط نلا 
.صم ,لم1 !ه01 

(22) مم5 0014 «بصه مستقطن) عط عه عامقصع ا عصنلساعمه2» ,ؤااء ج81 .لا .بلا 
.79-6 .مم ,(1950) 15 .701 ,برعوواوا8 ء دنه !02:1 :0 وأدومجيرك “ونام 8] 


153 


المتقدمة» والأبرز بين هذه الملامح هي وجود تشكيل للحوض 
والساق يماثل بشكل لافت للنظر التشكيل الموجود لدى الإنسان 
الحديث وسعة جمجمية هي بالكاد أكبر من تلك الموجودة عند 
القرود الموجودة على قيد الحياة”2©. وكان الاتجاه فى البداية هو 
النظر إلى الرابط بين نظام الحركة على ساقين «الشبيه بالإنسان» من 
جهة والدماغ «الشبيه بالقرد؛ من جهة أخرى على أنه مؤشر إلى أن 
أفراد الأسترالوبيثيكوس كانوا يمثلون خط تطور شاذ ومنكود مستقل 
عن أي من أشباه البشر (45نهنمه88) من جهة وأشباه القرود 
(2028105) من جهة أخرى. وبينما كان هذا هو الرأي السائد سابقاء 
فإن الاجماع اليوم يتابع استنتاج هالويل القائل بأن «أشباه البشر» 
الأوائل كانوا نماذج من الصنف البشري ذوي أدمغة صغيرة» وكانوا 
قد اكتسبوا حركة المشى على ساقين منذ وقت قصيرهء وأن ما نقصده 
عندما تقول كلية الإتسان» هو ذلك الكاتن: الى يمقل أشكالا مناخرة 
من هذا الكائن مع تكيّفات ثانوية نَحَتْ نحو دماغ أكبر وهيكل عظمي 
معدّل وإن كان من الشكل نفسه2©. والآنء فإن هذه الأشكال شبه 


(23) حول الاكتشافات الأصلية لأفراد الأسترالوبيئيكوس. انظر: .لة 0همملزة8 
اعم ةلآ :علزه لا ببعل1) دراط عتنادك أ 116 !أ 05/ا!6(1 447 ,01:2185) 5أصدع©آا 0مد أمد©آ 
.(1959 


حول مراجعة حديثة. انظر : ؟0 لإمععمالاط2 220 لإقاممه:12 عط1» ,مقتطه1 ./ .2 

0 زه برترمعماسسراط أاته بر 0م20 7 :]3 ل0عامعوعءظ ععمدظ «ركعماععطاتمملهقعادسة عط 
ملام[ © كزه كعودزلمءعوعظ :تره4ا[ إن ررزع :00 76[) ما دععنععه لضا أاتسرد كوماوساعط ل إروثلاا 
لانت برعمأممهعطاصل زه 16 أأات؟[ 8 ات 967] عتصيال 617[7-ل 31 :0 نرزأه!آ ,دام 1 جا فاع 8 125/6 
مأأعصنصظ 9ط ل0ع2تممدع 01 ,زراه؛!1) عام 1 إن «روازئمء طمنلا ,ترهوماماو اط إه مراع 
.277-55 .مم ,(1968 ,ععزلاعذ لصة عععطمعوه10 مصضدءطذ! ععتعائاله دكدن) تملءنا 1) ااأعتقتطت 


(24) نستعمل عبارة الصنف (110012014) للإشارة إلى العائلة الكبرى من الحيوانات, 
منها ماهو حي ومنها ما هو منفرض»ء التي ينتمي إليها الإنسان والقرود العليا على حد سواء 
(الغوريلاء الأورانغ» الشمبانزي» وقرد الجبّون» ونستعمل عبارة أشباه البشر (10هزم:110) - 
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البشرية ذات القامة المنتصبة نوعاً ما وذات الأدمغة الصغيرة» وبعدما 
تحررت من الاعتماد على أيديها في التنقل» بدأت تصنع الأدوات 
وربما تصطاد بعض الحيوانات الصغيرة. ولكن يبقى من غير المحتمل 
أن تكون هذه الأفراد قد طوّرت تراثا يُقارّن مثلاً بتراث سكان أستراليا 
الأصليين أو أن يكون في حوزتهم لغة بالمعنى الحديث للكلمة مع 
أدمغة لا تتجاوز سعتها 500 سم مكعب”". ويبدو أن إنسان 
الأسترالوبيئيكوس يقدم لنا نموذجاً ل «الإنسان» غريباً من نوعه. 
إنسان كان قادراً على اكتساب بعض عناصر التراث ‏ صنع الأدوات 
البسيطة» «الصيد» المتقطع. وربما نوع من أنواع التواصل أكثر تقدما 
من نظام التواصل عند القرودء وإن كان أقل تقدماً من الكلام 
الحقيقي ‏ إلا أن هناك عوامل ثقافية أخرى لم يكتسبهاء وهذا ما 
يلقى ظلالاً كثيفة من الريب على نظرية «النقطة الحاسمة»©6©. وفى 


للإشارة إلى عائلة الحيوانات؛ منها ما هو حي ومنها ما هو منقرض» والتي يتتمي إليها الإنسان 
ولكن ليس القرود. ولمزيد من المعلومات عن النظرة القائلة «بالانحراف» انظر : )ءاه )5عم 82 
.(1949 ,/إ2هم 2022 32 ا [أصدعة 1/1 :عاءه لا بجع[1) .لع . باع ,مم4 ©111 :077 رجلا ,8106100 
وأعتقد أن علينا الآن تعديل مقولة إن أفراد الأسترالوبيئيكوس كانوا الأوائل بين أشباه 

اليشر (105صننده1]) . 
(25) للحصول على مراجعة عامةء انظر: 300 50616 ,كأء5» ,لاء8ه21211 .1 .هم 
3 الأنايه 2ط «عاله :110 أوط2 .لع نهآ 1أ50 :ها «رء ختاععموعع علأعمععمانتطط دز عسغان© 
[ه 01 [انتأوطط 776 :2 .701 ,(1960 رووعء2 معفعنلطن) أه '[(اأوقع الملا هلآ ,مع دعتطن) .5آأم؟ 
309-22 .مم ,تنه اا 
وفى خلال العقد الماضى» تقدمت هذه المناقشة بسرعة ودقة متزايدة. وللحصول على 
سلسلة 7 المراجع» انظر المقالة الإحصائية : -61/إ5212 طاءط تناع لهة (11072ه210 .1 .]1 
لاع] 172 /81677:12 ,.ل»ع راععوع51 .ل .8 نم1 «رباتعزلع11 عاأمطنخهن) 3ه بلزع 81010 مملنن1[» ,عدرعال3 
-83-1 .مح ,(1972 عه[ ولاعامع]1 [دناصمكة تذن) ,له0أسداذ) تروماومممى[: دل 01 
(26) لمناقشة عامة لنظرية «النقطة الحاسمة» فى ضوء الأبحاث الأنثروبولوجية الحديثة» 
انظر: /0 80712015 ,.0»© ,12 501 :ما 0000-0 10 2ه 1اأقمقع1' قط 1» ,جارعهء .0 
.37-48 .مم ,(1964 ,.0ن) .طناظ عصتللاة :[آ1 ,معقعتطن)) بروماممم ادل 
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الواقع ويما أن حجم دماغ إنسان الهوموسابينز (1625م53 2020ه11) 
يبلغ ثلائة اضعاف حجم دماغ إنسان الأسترالوبيئيكوس» فإن الجزء 
الأكبر من التوسع القِشْري لدى الإنسان قد تلا «بدء» الثقافة» ولم 
يكن قد سبقهء وهذا ظرف يستحيل تفسيره نوعاً ما إذا ما اعتبرنا أن 
القدرة على خلق الثقافة كانت نتاج عامل وحيد هو تغيّر طفيف كمأ 
ولكنه عظيم نوعاء يشبه ما يحصل عند تجمد المياه”©. ولذلك فقد 
أصبح من المضلل الآن استخدام تعيين صورة الرتبة لظهور الإنسان. 
وليس هذا فحسبء» ولكن من المشكوك فيه أيضاً بدرجة متساوية أنه 
يمكننا التكلم بعد الآن عن «ظهور الثقافة»» كما إن الثقافة» شأنها 
شأن «الإنسان»» قد قَفَوَت فجأة إلى صورة الوجود*8©. 


بما أن التناقض المنطقي يدل إلى وجود خطأ سابق» فإن واقع 
أن أحد لازماتها المنطقية يبدو صحيحا بينما يبدو الآخر غير صحيح. 
يشير هذا الواقع إلى أن الأطروحة القائلة بأن التطور العقلي والتراكم 
الثقافي هما عمليتان مستقلتان تمامأء حيث تكون الأولى قد تمت 
أساساً قبل بدء الثانية» هذه الأطروحة بنفسها غير صحيحة. وإذا 
كانت الحالة كذلك» يصبح من الضروري إيجاد طريقة ما يمكن لنا 


(27) 320 15ه0ه10' آأه كمهت0اهاء121622 عط دده 131005ناععم5» ,تصتاططوة1ا .آ .5 
امك تراأعهمه© ترهط[ إه :ماب أمظ 776 :31 0عأمعوعءءظ ععمو2 «ردم سامح اموعزعماومنع8 
رعغالط/الا .ل عتاوعآ لاط ن32نضنوناذ 2 لطة [.21 أع] تعلطنام5 .آ8 .ل نزم ونلووئظ تك ,رءع ماي 
.مم (1959 رؤووع25 [01173511نا 5216 عطباة/لا :111 رأمناء10) تعلطدسمد .لآ .3 نز6 لمعم مة م 

21-1 

(28) بروماومه4::11ق :1 «رلااعلء50 380 لإاتأمصموعع2 ,عت نغاد0» ,رااءع ه111 .1 .م 
[181251012» ,آاء::7 82110 .1 .ذث 3020 ,597-620 .جم ,ه16١‏ !ل عألعمماع نظ 47 ١مره00‏ 1 
4114 :1101لا أو«ظ ,.0» ر,ؤ5قعق8ع»©11 .ل .8 نما «ركاء5 عط أه عممعع عط عط 0مة مم1أسام8 
لإأع501 لقعاعه[0ممتتطامم :)ئآ ,و«مأوستطعة /الا) أمكام مم4 أمت«دءادءن) 4ر :مرعوماممم 4:1 

.36-60 .مم ,(1959 بصمام م تطعة/الا 1ه 
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بواسطتها أن نخلص أنفسنا من هكذا أطروحة دون أن نضع موضع 
الخطر فى الوقت نفسه عقيدة الوحدة النفسية» التى من دون وجودها 
ايتعين علينا أن نضع معظم علوم التاريخ والأنفروبولوهنا وعلم 
و الاين ابدينااني كوم النفايات ٠‏ وأن جا مرو ديد سر 
وتنويعاته9©, د إلى أن نكون رت لان 
إنكار أي علاقة ذات مغعرى بين الإنجاز الثقافي (الجماعي) والقدرة 
العقلية الفطرية فى الحاضرء وعلى إثبات مثل هذه العلاقة فى 
الماضى. 


والوسيلة لإنجاز هذه المهمة الغريبة مزدوجة الرأس تكمن في 
شيء قد يظهر حيلة تقئية بسيطة» ولكنه في الواقع إعادة توجيه 
منهجية مهمة» اختيار سلم زمني ذي درجات أكثر دقة» يمكن 
بواجتملة بير مر ادل التني التطوري التي ابتجت نميا الجومر 
(5هءأم52 0هنه11) من صفوف نماذج 56 بشرية تعود للعهد 
الإيوسيني”* (80066). ومن الواضح أن النظرة إلى ظهور الاستعداد 
للثقافة» وما إذا كان هذا الاستعداد حدثاً مفاجئاً لحظياً أو أنه تطور 
بطيء مستمرهء تعتمد ‏ هذه النظرة ‏ جزئياً على الأقل على حجم 
الوحدات الأساسية في السُلّم الزمني المُسْتَحُدَم؛ فبالنسبة إلى علم 
الجيولوجياء الذي يستعمل مقياس الدهور أو الحقب (التى قد تصل 
إلى مليارات السنين) فإن تطور الحيوانات المتقدمة قد يأخل شكل 
اندفاعة نوعية غير متميزة» في الواقع» إن الحجة المستخدمة ضد 


(29) -معط ,بروماوعتروط ,عسالين) ,0718::46ط ,ععه11 :تروماممم« ادل ,ععاعمن] 
.ص ,(07 1ك[ 


(#) الحقبة الثانية من العصر الجيولوجي الثالث» امتدت ما بين 54 مليون و38 مليون 
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نظرية النقطة الحاسمة قد يمكن صياغتها بشكل أكثر دقة بالنظر إلى 
الاحتجاج بأنها مشتقة من اختيار سلم زمني غير مناسب» سلم ذي 
وحدات زمنية قاعدية كبيرة جدا لدرجة لا تسمح بتحليل دقيق 
للتاريخ التطوري»؛ وهذا شبيه بما يحصل حين يقوم عالم بيولوجي 
أحمق عندما يدرس عملية نضح الإنسان بسلم زمني يعتمد العقود 
(عشرات السنوات) كوحدات قياس» فهو يرى البلوغ تحولاً مفاجتاً 
من الطفولة وبذلك تغيب عن نظره فترة المراهقة برمتها. 


وإننا لنجد مثالا جيداً لهذه المقاربة التى تستهتر بالاعتبارات 
الزمنية متضمّناً في المعطيات العلمية التي غالباً ما تستعمل لدعم 
النظرة إلى الثقافة الإنسانية القائلة بوجود «الاختلاف في النوع وليس 
الاختلاف فى الدرجة؟» وهى النظرة التى تقارن الإنسان بأقرب 
أقربائه الموجودين على قيد الحياة اليوم» وهي القرود العلياء 
وبخاصة الشمبانزي. وتقول هذه الحجة بأن الإنسان بإمكانه التكلم 
والترميز واكتساب الثقافة» بينما لا تستطيع ذلك قرود الشمبانزي 
(وكذلك سائر الحيوانات الأقل موهبة). وبهذا الاعتبارء يكون 
الإنسان متفرداً.» وفى ما يختص بالعقلية «نحن نجد أنفسنا فى مواجهة 
الصاعد»””. إلا أن هذه النظرة تتجاهل الواقع القائل بأنه على الرغم 
من أن القرود العليا هى أقرب أقرباء الإنسان» فإن تعبير «القُّدْب» هو 
تعبير مطاطء وإذا ما استخدمنا سلما زمنياً واقعياً من وجهة النظر 
التطورية» فإن هذه القرود ليست قريبة جداً للإنسان على الإطلاق» 
فالجد الأعلى الأخير المشترك بين الاثنين هو قرد يعود على الأقل 


(30) ,.0ه س1 نهذ «رعسللم741 4ه ممتأناماط عطا مرا دعع 52 كبده1» ,عازط/لا .ىم 1[ 
.239-253 .جع ,هااا /[0 :زم 1انتأو«طط 11 :2 .01" ,تراساري2آ «عالره :101ان أ ود ط 
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إلى العصر البيلوسيني الأعلى (وفي الحد الأقصى إلى العصر 
الأولتخوسيتن الأعلى) وعشلبة التمو التثلالن قشت قذما مرعة 
متزايدة منذ ذلك الوقت. إن حقيقة أن الشمبانزي لا تستطيع الكلام 
هي حقيقة مثيرة ومهمةء ولكننا لا نستطيع أن نستخلص منها أن 
الكلام هو ظاهرة تفيد إما كل شيء أو لا شيء على الإطلاق» فهذا 
الاستنتاج سيكون بمثابة ضغط أو تقليص فترة زمنية تتراوح بين واحد 
وأربعين مليون سنة بلحظة زمنية واحدة وبذلك نفقد من رؤيتنا كامل 
الخط التطوري لأشباه البشر ما قبل السابينزء كما فقد عالم البيولوجيا 
الذي أشرنا إليه آنفأ من نظرته فترة المراهقة فى تطور الإنسان الفرد. 
إن إجراء المقارنات بين أنواع الحيوانات الحية» إذا ما جرت مغالجته 
بحرص.» هو وسيلة مشروعة؛ بل ضرورية ولا يمكن الاستغناء عنهاء 
في استخلاص الاتجاهات التطورية العامة؛ ولكن؛ وكما يفعل طول 
الموجة الضوئية المتناهي في وضع حدود للتمييز الممكن في 
القياسات الفيزياتية» كذلك يفعل الواقع القائل بأن أقرب أقرباء 
الإنسان على قيد الحياة هم في أفضل الحالات أبناء عمومة بعيدو 
النسب (وليسوا أسلافا له) في وضع حدود لدرجة الدقة في قياس 
التغير التطوري فى الخط السّلالى لأشباه البشرء عندما يحصر المرء 
نفسه كلية في التناقضات القائمة 5 الأشكال المو و1 


أما إذاء وعلى العكس من ذلك» نشرنا الخط السّلالى لأشباه 


البشر على امتداد سلم زمني أكثر ملاءمة» ووجهنا انتباهنا إلى ما قد 
يكون حصل فى الخط «الإنسانى» منذ الانتشار الشعاعى فى أشباه 


(31) للاطلاع على دراسة عامة للأخطار الكامنة في الاستعمال غير المدقّق للمقارنات 

بين الأشكال المتعاصرة ببدف توليد الفرضيات» انظر : 6ه وعأماعصم8 عم:ه5» رومموجدزة .0 
02 اونمآ عورد 0/14) «رقتظنة لدع 01 د11 012 عممدع8 بع81010 11502221] 
.55-6 .مع ,(1950) 15 .701 ,برعو ماما ع11ه١‏ 0211 :ره 
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المكدره وملى وعه التصوفهن ها اخصل "نفل كنوه إنسان 
الأسترالوبيئيكوس قريباً من انتهاء العصر البيلوسي» فقد يكون من 
الممكن الوصول إلى تحليل أكثر دقة للنمو التطوري للعقل. والنقطة 
الأهم في هذا الخصوص هي أنه سيظهر لنا ليس فقط أن التراكم 
الثقافي كان جاريا بالفعل قبل وصول التطور العضوي إلى نهاياته» بل 
كذلك أنه من المحتمل أن هذا التراكم قد أدى دوراً نشيطأا في 
تشكيل المراحل النهائية لهذا التطور. وبالرغم من أنه قد يصح ظاهرا 
أن اختراع الطائرة لم يؤدْ إلى أي تغير ظاهر في جسم الإنسان» ولا 
إلى أي تعديلات في قدرته العقلية» فإن هذا لا ينطبق بالضرورة على 
اختراع الحجر القاطع البدائي (الذي كان يستعمله الإنسان البدائي في 
تقطيع لحم الفرائس)» ففي أعقاب هذا الاختراع» على ما يبدوء 
جاءت ليس فقط القامة الأكثر انتصاباً لدى الإنسان» والأسنان 
الأصغر حجماًء وتطور اليد باستعمال إصبع الإبهام» بل أيضاً توسع 
الدماغ لدى الإنسان ليبلغ حجمه الحالي2. ولأن تصنيع الأدوات 
يقدم حافزاً للمهارة اليدوية وللتدبر وبعد النظرء فإن وجوده في حياة 
الإنسان لابد وأنه فعل فعله فى تعديل الضغوط الانتقاتية لمصلحة 
النمو السريع لمقدم الدماغ, كما عمل أن تكون قد فعلت الفعل 
نفسّه التطوراثٌ التي حصلت في التنظيم الاجتماعي والتواصل 
والضبط الأخلاقي» وهي أشياء نملك من الأسباب ما يجعلنا نعتقد 
بأنها حصلت خلال فترة التداخل هذه بين التغير الثقافي والتغير 
البيولوجي. وكذلكء» لم تكن هذه التغيرات في الجهاز العصبيى مجرد 
تغيرات كمية فقط ؛ فالتبدلات الحاصلة فى صلات الوصل بين 
العلدنا)الفعينة :وق لاريقة #بدلهاة ريما "كانت داك اكز عكر أغنمية امن 


(32) لهعاعه1فأ8 لصة ذأمه1 04 عصمتنأقاعرمعام1آ عطا ده كمهنادلأنععم5» ,معن طود لا 
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مجرد الزيادة البسيطة فى عدد هذه الخلايا. ولكئنا إذا وضعنا 
القامي. انا ولا لال بتعائحة: لتقن كهرة هده الثقنا صل افاة 
النقطة المهمة تكمن في أن التركيب الجبلى الورائي للإنسان الحديث 
(ما اعتدنا تسميته في الأيام البسيطة سابقاً «الطبيعة الإنسانية») يبدو 
الآن وكأنه نتاج ثقافي وبيولوجي على حد سواء بحيثية أنه «يمكن أن 
يكون الأصح النظر إلى الكثير من يُنيتنا على أنها نتيجة ثقافية بدلا 
من النظر إلى الرجال الذين يشبهوننا من الناحية التشريحية يكتشفون 
الثقافة سطء»!03 . 


إن العصر البلايستوسى (21615600626)» بتغيراته السريعة 
والجذرية في المناخ والتشكل الأرضي والخضرة» لطالما كان يُنظر 
إليه على أنه كان العصر الذي كانت الظروف فيه مثالية للتطور 
الارتقائي السريع والفعال للإنسان؛ والآن يبدو أيضاً أنه كان عصراً 
رفدت فيه بشكل متزايد البيئةٌ الثقافية البيئةَ الطبيعيةَ في العملية 
الانتقافية يها ساعه الى : نيزي نينة اتطور اننباةالنشر الوسيوله إل 
سرعة غير مسبوقة. ويبدو أن العصر الجليدي لم يكن مجرد عصر 
انحسر فيه الجبين وانكمش فيه الفك. بل يبدو أنه كان عصراً 
تشكلّت فيه كل الصفات التي تميز وجود الإنسان» والتي نعتبرها 
عَلّما على إنسانية الإنسان: تركٌز جهازه العصبي في الدماغ» بنيته 
الاجتماعية القائمة على تحريم الزواج بالمحارم» ووجودٌ الاستعداد 
عنده لخلق الرموز واستخدامها. إن واقع أن هذه الملامح المميّزة 
للإنسانية قد انبئقت سوية في تفاعل معمّد في ما بينهاء بدلا من 
انبثاقها بالتتابع التسلسلي كما كان يُظن سابقاً لوقت طويل» ذو أهمية 
استثنائية في تفسير العقلية الإنسانية» وذلك لأنه يدل إلى إن الجهاز 


(53) المصدر نفسه. 
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العصبى لدى الإنسان ليس فقط يمكنه من اكتساب التراث» بل أيضاً 
اله يتتللنب كلق ولك [ذا كان لهذا الجتهار أن تكو قاعلا :ودلا من 
القول بأن الثقافة تفعل فعلها فقط في رَفْد وتطوير وتوسيع القدرات 
ذات الأساس العضوي التى كانت منطقيا ووراثياً موجودة قبله» فإنها 
(الككافة) كدق وكانها احد سكوتات هدم القتدرات » فزن الكاكد 
الإنسانى» إذا كان من دون ثقافة» فهو لن يكون قرداً ذا موهبة فطرية 
وإن كانت غير متحققةء بل سيكون مسخاً دون عقل تمامأء وبالتالي 
لن يكون قابلاً للوجود. إن دماغ إنسان الهوموسابينزء مثله مثل نبتة 
الملفوف التى تشبهه فى الشكل» قد نشأ من ضمن إطار الثقافة 
الإنسانية» ولن يكون قابلاً للحياة خارجه©©. 


وفي الواقع» يبدو أن هذا النوع من العلاقة التبادلية الخللاقة بين 
الظواهر الجسدية والظواهر فوق الجسدية كان ذا أهمية حاسمة خلال 
كامل المدة التي كان يجري فيها تقدم الحيوانات الرئيسية. وإنه لمن 
المشكوك فيه جداً بالطبع أن يُقال إن أي من الحيوانات المتقدمة دون 
المستوى الونساني (سواء أكانت على قيد الوجود أم منقرضة) يمتلك 
ثقافة حقيقية ‏ بالمعنى الضيق للكلمة أي «نظام مرتب من المعاني 
والرموز. .. يعبّر بواسطتها الأفراد عن فهمهم للعالم وعن مشاعرهم 
55 أحكامهب» 0350 
أن القرود والسعادين هي مخلوقات اجتماعية بالكامل» حتى إنها لا 
تستطيع أن تصل إلى النضج العاطفي في حالة العزلة ولا أن تكتسب 


. وقد أصبحت حقيقة راسخةً فى الوقت الحاضر 


(34) بالنسبة إلى أساطير «أبناء الذئاب» وسواها من الوحوش الأسطورية» انظر: .>1 

24 :71©(11نهما2١٠ع2‏ 11]4ن) :01 15( أككللء215 :21 ل0عماأدعوعءط ععمة2 «,1أتاع تتم 0)» ,1.0122 
١6 6‏ ك5عأعهه70صصمق أمساايت فتنه ,أمعءنتومامطعروط ,لععنوماه:8 عط كزه وبمقله«ء :كد00 
.95-6 .مم ,1 .701 ,«مامصطع8 4نيه اترعتمماءدء(! تبمدملظ زه ع1ك :ماك رعل:«0 


)235 انظر الفصل السادس من هذا الكتاس. 


102 


الكثير من قدراتها الأدائية الهامة إلا من خلال التعلّم بالتقليد» وأن 
تطور تقاليد اجتماعية جماعية مميّزة ومتفاعلة فى ما بينها تنتقل من 
جيل إلى جيل بصفة تراث غير شواوح 0 ويالاحظ دوفور 
(:267/0) فى تلخيص للمواد المتوفرة أن «الحيوانات المتقدمة لديها 
«دماغ اجتماعي» بالمعنى الحرفي للكلمة»'””©. وهكذا فإن ارتقاء هذا 
الشيء الذي تطور ليصبح الجهاز العصبي عند الإنسان قد تشكل 
إيجابأ عن طريق قوى اجتماعية قبل أن يتأثر بالقوى التراثية بزمن 
387 


إلا أن إنكارنا لوجود استقلال بسيط للعمليات الاجتماعية ‏ 
الثقافية والعمليات البيولوجية في إنسان مرحلة ما قبل الهوموسابينز. 
لا يعني رفضاً لعقيدة الوحدة النفسيةء ذلك لأن التمايز السُلالي من 
ضمن خط أشباه البشر توقف فعلياً مع انتشار الهوموسابينز مع نهاية 
العصر البلايستوسي في أنحاء العالم كافة تقريباً ومع انقراض سائر 
أجناس الهومو التى كانت موجودة فى ذلك الوقت. وهكذاء فعلى 
الرغم من حصول بعض التغيرات التطورية الطفيفة منذ نشوء الإنسان 


(36) حول العزلةء انظر: «رو5عأقصسصط )0 نرانعدمدن) [ده50 عأمد8» ,112107 .1] 
40-52 بجح ,ءابنا ١مك‏ برااعهم2) 2715 1[ “زه :(10انتأواط 116 :1ج لعا دعدععرط رعموط 

حول التعليم التقليدي» انظر : هذ صمنغهاها8 لهقأهء]/8 4ه عمعاطهء5» ,معددذلط ./لا .581 
0 0110 2117710165 ارمتر1-برولق 716 ,.0ه ,مة02397) .لذ 5عتتول نط1 «روع) ص ترلءط عط 
.99-109 .مم ,(1955 رووع؟21 137ووت117ولا عوحه الا :1/11 بالمجاء102) «مناأماط 

(37) ملعطئناطنامهنآ) «رص متام لأداء50 لصهة عمالأقطءظ عأمسترءط» ,عرملاءل .1 .82 

]82. 4.[(. 

(38) بعض اللبونات دون الحيوانات المتقدمة تتبع أيضاً نمطأ اجتماعياً محدداً في الحياة» 
وهكذا نستنتج أن هذه العملية برمتهاء بما كانت سابقة في الزمن لوجود الحيوانات المتقدمة 


كلية. أما السلوك الاجتماعي لبعض الطيور والحشرات فلا أهمية مباشرة لهء لأن هذه 
المجموعات هامشية بالنسبة إلى الخط التطوري الإنساني. 
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الحديث فإن الشعوب الحية كافة تشكل جزءاً من سلسلة واحدة متعددة 
الأوجهء وبهذه الصفةء فهي تتغير تشريحياً ووظائفياً ضمن مدى ضيق 

فاية”””". وقد تضافرت عدة عوامل - وجود آليات ضعيفة في الحركة 
الإنجابية» وفترة ممتدة من عدم النضوج الجنسي لدى القرود» وتراكم 
ثقافي بلغ من شأنه أن أهميته كعامل تأقلمي سيطرت بالكامل على 
دوره كعامل انتقائي ‏ إن تضافر هذه العوامل قد أدى إلى انخفاض 
شديد في سرعة تطور أشباه البشر حتى ليبدو أن أي تغير مهم في 
القدرة العقلية الجبلّية بين أنواع الإنسانية الفرعية قد أصبح مستبعداً. 
ومع الانتصار الواضح للهوموسابينز ومع توقف الجليد. فإن الرابط بين 
التغير العضوي والتغير الترائي قد ضعف إلى درجة كبيرة على الأقل. 
إن لم يكن قد انقطع» فمنذ ذلك الوقت تباطأ التطور العضوي في 
الخط البشري إلى درجة المشيء» بينما تتابع نمو التراث قدماً بسرعة 
متزايدة باستمرار. ولذلك فإنه من غير الضروري افتراض وجود نمط 
منقطع (اختلاف في النوع) للتطور البشري أو وجود دور غير انتقائي 
للتراث خلال كافة مراحل تطور أشباه البشر بهدف الحفاظ على 
التعميم الإمبريقي الراسخ القائل بأنه «في ما يخص القدرة الفطرية لدى 
مختلف جماعات الهوموسابينز لتعلم الثقافة والحفاظ عليها ونقلها 
وتحويلهاء فإنه يجب علينا النظر إلى هذه الجماعات على أنها متساوية 
في القدرة»". وبهذا لا تعود عقيدة الوحدة النفسية مجرد حشو لغوي 
تكراري» ولكنها تبقى حقيقة واقعة. 


(39) 6014© «رعهعة1 أو أومععهه0) عط 1ه ه50 قةئء510مه© ف بلاعداد140 .ذخ .1 .لز 
3115-4 .ممح ,(1950) ذا .701 ,نرعمامة8 ءط«أاه اده 0 :01 مأكمع ري «وطامجو لط عا نم3 

(40) 220 106 عصممف نمأ «رءمانتقطعء8 01 5امسفمتصسعاء10 121نأ[اد0» ,0دء54 .34 

علهلا :01) بمعحوطآ بجعلظ) «رمزاانتاوطط 0ه «10مممء8 .قله ,ومومزذ 0ه1/زه) عع مم0 
.(1958 رووعءط [(اأووع اند ل] 
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إن من أشد التطورات تشجيعاً - وإن كان يُستغرب تأخيرها ‏ في 
العلوم السلوكية هي المحاولة الراهنة في علم النفس الوظائفي 
للنهوض والاستفاقة من الافتتان الذي طال أمده بعجائب المسار 
العصبي الانعكاسي. إن الصورة التقليدية المعروفة للنبضة الحسية 
وهي تتخذ سبيلها خلال متاهة من المشابك العصبية للوصول في 
النهاية إلى عصب حركيء هذه الصورة هي الآن في سبيلها إلى 
المراجعة» بعد مرور ربع قرن على مقولة أبرز مؤيديها بالإشارة إلى 
عدم ملاءمتها لشرح الجوانب التكاملية لسلوك طائر السنونو أو كلب 
الرعيان» ومن باب أولى لسلوك الإنسان/». إن الحل الذي قدمه 
شيرينغتون (58611108]00) كان في تصور عقل شبحي الطبيعة لضم 
الأشياء إلى بعضها (في حين كان الحل لدى هال (11) يكمن في 
لوحة مفاتيح تشبه المقسم الهاتفي لا تقل غموضاً عن صورة العقل 
لدى شيرينغتون). أما اليوم فالتركيز هو على تركيبة أكثر قابلية 
للإثبات: مفهوم نمط إيقاعي تلقائي متحرك مركزياً للفاعلية العصبية 
ركب عليه تشكيلات المثيرات الطرفية وتنبعث منه أوامر مستفعلة 
حازمة. .وهذه القناعة الجديدة تتقدم تحت لواء نظرية الجسم الفاعل» 
(2اةتصدع 01 ع نالاءة) مدعومة بالنظرة التشريحية لكايال ودو اليك 
(716 06 380 6©2931)» القائلة بمفهوم «الدارة المغلقة» 610560) 


41( .7 كط :00 :7120 ,سماعه أسعغطد 

)42( ,([ 1711607 «مأمصاء8 مث ورمناء ه121 ونا مادو ء8 إن كءامنء :+2 ,11ن1] 

(43) رضمغاناط تقناومه2 صطهك نط «رعقناعة)تطععة يرع © أوعطعءع0» ,6ل2 عل ..آ 
لاع 21351010 ,2110835 1أطن ل1معتلع11 00:0 ,تمعاكيرى كمم ةل[ 116 [ه ترهوماه:دررباط 11:6 
ر655 '21976151139لا 07100 :عأعملا باعل8 زمه0همآ) أعوعء 320 .لاع ,.لء 220 رو5ع1رءع5 
,.05» ,[.لة أع] 501012058 :112 «رطه ل أمعععع2 12 151115امقطاع141 أقعناء1[1» ,1ع1نار8 .5 .ل :(1943 
6 :85 7لتتتلمء86» ,02350 .77 .1 :118-143 .مم ,«مأجماء8 ا(ممصتط 2:14 اناه :8 7/6 - 
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(أننهءئ01)ء» وهي ا على الطريقة التي تقوم بها العمليات المستمرة 
للدماغ والجَمّل العصبية الثانوية كليهما لاختيار المبادئ وتثبيت 
التجارب وترتيب ردات الفعل لإنتاج نمط سلوك مصمّم بدقة وعناية: 


إن عمل الجهاز العصبي المركزي هو قضية تتميز بالتراتبية 
الهرمية التى لا تتعامل فيها الوظائف ذات المستويات العليا مباشرة 
مع الو حدات البنيوية الأساسية» مثل الوحدات العصبية أو الوحدات 
الحركية» بل تعمل بتفعيل الأنماط الدنيا التى تمتلك وحدتها البنيوية 
ذات الاستقلال الذاتي النسبي. والقول نفسه يصح بالنسبة إلى 
المُدخلات الحسية» التى لا تُلقى بظلها على المسار النهائى الأخير 
للوحدات العصبية العرية بل 7 تعمل بممارسة التأثير عن أنماط 
التشنيق: انفرع« القاكمة الجارزة الأداف وكيدودوفا "كسد لها فده 
الأخيرة بدورها تحيل التشوهات الحاصلة فيها إلى الأنماط الدنيا 
للتفعيل وهكذا دواليك. إن الخارج النهائي إذأ هو نتيجة هذا التمرير 
الهرمي النازل للتشوهات والتعديلات للأنماط الذاتية الجارية الأداء 
للمثيره وهي ليست مجرد نُشخة للمُذْخل. إن بُئِية المُدْحْل لا تنتج 
َنْيَة بي الخارج, بل هي تعدّل فحسب الأنشطة العصبية التي تمتلك 
تنظيماً و اما 01 


إن التطور المستقبلي لهذه النظرية حول الجهاز العصبي 
المركزي ذاتي الإثارة والهرمي التنظيم يعل ليس فقط بجعل فقدرة 


-ت إه «م1انتاو«اط 11 :2 .801 ,الأساممآ عازه 0/:41107<ل ,.ل0ع رعته 1 :ا «رععمقطن) أه عتدلزوع ]1 
«,371015ت1لع8 صا ععل0 [نلقع5 آه وتعاطامءط عغطظ1» ,لإعلطمقمآ .5 .>1 لمة ,255-268 .مم ,ترهظ 
11 #معدلط 16 امأطواء8 +1 جتداربماءء4! أوج«اء6) :اد لعماأمعوععط ععموط 

112-66 .مم ,(1951 ,لزع1ة/الا تعلمه لا ببوعل1) ووءئ7]ع1 .له .1 لإا 1:01:60 
(44) :غة 0عأمدعوعء ععجوط «روعمد2 5الإعلطاقةآ .101 2ه الاعممره0)» رؤوزء/171 ,م6 
. 140-142 .جع ,#اادممهدترك «رمعة لظ 11 :مامصاعء8 :««ز كوددكاجرواعء ط[ إمجاءءء) 
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كلب الرعيان» الذي أشار إليه شيرينغتون لدى تجميعه للقطيع المبعثر 
من على سفوح التلال» بجعل هذه القدرة أقل غموضا من الناحية 
الوظائفية» ولكن يؤمل يفنا أن يثبت قيمته في تقديم دعم 
نيورولوجي (مستقى من علم الأعصاب) مقبول لمركب المهارات 
والميول التي تؤلف العقل الإنساني؛ إن المقدرة على متابعة برهان 
منطقيء» أو احتمال الوقوع في الارتباك عندما يُدُعى المرء إلى 
الكلام» تتطلب أكثر من مجرد مسار المُنْععكس العصبي» سواء كان 
مشروطاً أو لاء لكي نقدم لها الدعم من الناحية البيولوجية. وكما 
أشار هيب (11660)» فإن مجرد فكرة وجود مستويات «عليا» 
و«سُفلى» للحالة الذهنية يبدو أنه يعني ضمناً تدرجاً مقارناً في درجة 
استقلال النظام العصبي المركزي : 


آمل أنني لا أسبب صدمة لعلماء البيولوجيا بالقول إن أحد 
ملامح التطور السّلالي هو تنامي الإثبات لما يُعرف في بعض الدوائر 
بالإرادة الحرة؛ وعندما كنت طالباً كان يُدعى باسم «قانون هارفرد؛» 
وكان يؤكد أن أي حيوان تجريبى جيد التدريب» فى حالة إثارة 
مُسيطر عليهاء سيفعل كماايقاء تنايا. ]ذا شعن مساغة ذلك اسلو 
أكثر علمية نقول إن الحيوان الأعلى أقل ارتباطاً بالمثير. ويكون عمل 
الدماغ أقل خضوعاً للمثيرات العصبية الواردة» ويكون السلوك أقل 
قابلية للتنبؤ باعتبار الموقف الذي يوضع فيه الحيوان. وهناك دور أكبر 
لنشاط تكوين الأفكار يمكن التعرف عليه فى قدرة الحيوان على 
نه[ 3 ف متجموهة معكة من المشرانك التعظى الم فق قل الف بالعدل 
عليهاء فى ظاهرة السلوك الهادف. فهناك نشاط أكثر استقلالية فى 
دماغ الحيوان الأعلى» وانتقائية أكبر في ما يخص أياً من الأنشطة 
الواردة» يجري دمجه مع «تيار الفكر)ا وهذا هو النشاط المسيطر 
المستمر الذي يسيطر على السلوك. وتقليديا نقول إن الكائن موضوع 
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التجربة «مهتم» بهذا الجزء من بيئته» وغير مهتم بذاك الجزء؛ ومن 
هذا المنظورء فإن الحيوان الأعلى يمتلك تنويعة أوسع من 
الاهتمامات» والاهتمام اللحظي يؤدي دوراً أكبر في السلوكء ما 
يعني قابلية أقل في التنبؤ حول أي من المثيرات يُستجاب له وحول 
شكل الامستسجاءة450) 


إن هذه الاتجاهات التطورية الكبرى - القدرة المتنامية على 
تركيز الانتباهء وتأخير الاستجابة لبعض المثيرات» وتنويع 
الاهتمامات» وإدامة الهدف. وفي العموم التعامل إيجابياً مع تعقيدات 
المثير الراهن ‏ كل هذه الاتجاهات تبلغ ذروتها في الإنسان لتجعل 
منه الكائن الأكثر نشاطأ بين الكائنات النشيطة» وكذلك الأقل قابلية 
للتنبؤ. إن التعقيد البالغ والمرونة والشمول لما كان كلوكون وموري 
(8115523) يدعوانه بحق العمليات الحاكمة في الدماغ الونساني - وهي 
العمليات التي تجعل هذه القدرات ممكنة التحقق مادياً ‏ ما هي إلا 
نتاج تطور سّلالي قابل للتحديد ويمكن إرجاعه على الأقل إلى 
اللاحشو كيين (00»1606652165)).» فعلى الر غم من أن هذه 
الحيوانات» وهي مجرد قناديل بحر متواضعة» شبيهة بزهرة شقَار 
بحرية» هذه الحيوانات وما شابههاء على الرغم من افتقادها للتركُز 
العصبي المركزي - الدماغ ‏ وبالتالى» فإن أعضاءها المختلفة تعمل 
في استقلال نسبي» حيث يكون لكل من هذه الأعضاء عناصرها 


(45) ععصو «رصملاعءم505غص1 220 0655كنا0 25 00) أن تمعاطمءط عط1» ,طططء1] .0 .2]آ 
402-417 .جع ,30171205111111 © 5ى©201151011511) 27:0 151715[ 1تمنأء 4[ وراع8 :2 لع أرعوععرط 

(46) 4نبه براءنء50 ,ع نهل از براقأمندمدموط ,كله ,لاو ك3 .11 لمة مطمطأاعسطلء1 .© 

01 014108[له850» ربعاأعوالس8 .28 .1 لصه ,(1948 ,ممما .ذه .ذف لهل" ببعلة) عساين 
67:4 827480107 .كله ,هكم لك لصهة ع10 تطز «ركددكتمقطعء84 لوعاع هام أوتطممسعلر 
165-77 .مم ,نان أمظ 
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الحسية والعصبية والحركية» على الرغم من ذلكء» فإنها تبدي قدرا 
يفاجىء المراقب من التعديل الجبلي للنشاط العصبي: حيث يمكن 
لمثير ما , يتم تلقيه في النهار أن تتبعه حركة في الليلة اللاحقة؛ كما إن 

بعض المرجانيات التي “595 تجريبياً لمثير مُفْرطٍ في القوة ظلت 
تصدر ضوءاً لعدة دقائق بعد ذلك مصحوباً باضطراب تلقائي» ما يشير 
إلى وجود «هياج»؛ كما إن الإثارة المنتظمة قد تقودء» من خلال شكل 
من أشكال «الذاكرة» لايزال غير واضح المعالم لديناء إلى نوع من 
التناسق في الحركة في مختلف العضلات وإلى تكوّر منمّط للحركة 
مع مرور الوقت””". وفي اللافقاريات العليا (القشريات وما إليها) 
تظهر مسارات متعددة» وقدرات كامنة تشابكية مدرّجةء واستجابات 
لمثيرات معينة» تظهر كلهاء ما يسمح بسيطرة توقيعية دقيقة للوظائف 
الداخلية كما نجد في قلب الكركندء. بينما نجد أنه مع وصول 
الفقاريات الدنيا فإن العناصر الإحساسية الطَرّفية والعناصر الفاعلة 
كلاهماء وكذلك التوصيل العصبوني بينهما ‏ وهو المسار العصبي 
الانعكاسي المشهور ‏ فإن هذه العناصر تصل إلى حالة من الكمال 
أساسا”*. وأخيراًء فإن الجزء الأعظم من التطورات المتعلقة بأساس 
تصميم الدارات العصبية ‏ أي الحلقات المغلقة» تموضع حلقات عليا 
فوق الحلقات السفلى» وما إلى هنالك ‏ يحتمل أن يكون قد أنجز مع 
وصول اللبونيات» ففي ذلك الوقت أيضاً على الأقل. كانت قد 
أنجز ت عمليات التمايز الأساسية في مقدم الدماغ”””. وفي المصطلح 


47( .نط1 عاعولان8 
(48) المصدر نفسه» و .«012286) 01 عنتللوء 1 عطط :مستسمعه8)» رلعمدىء0 
(49) عط لصة نزعه10منناءل1 2120176م0012))» وموعطعط .11 .ع1 مه ,.لتط1 بلعم 1اتدم 
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الوظائفي» فإن العملية برمتها تبدو وكأنها عملية تمدد وتنوع ثابتة 
نسبياً للنشاط العصبي الداخلي» وما يتبع ذلك من تنامي المركزية في 
العمليات التو كانت ارقا منعزلة ومستقلة فى فعلها. 

إلا أن التطور العصبي الذي حصل خلال التمايز السُلالي لدى 
اللبونيات ‏ أي على الأخص خلال تقدم الحيوانات العليا وأشباه 
البشر ‏ هذا التطور هو أقل وضوحاً وهو كان موضوع نقاش متزايد 
فمن جهة» يحاجج غيرارد (36:210)) بأن هذه التغيرات كانت برمتها 
تقريباً ذات طبيعة كميّة» أي إنها نمو فى عدد العصبونات» كما يظهر 
فى التمدد السريع و حجم الدماغ : 

إن التوسع الزائد في الطاقة» كما نراه في أوضح حالاته في 
خط الحيوانات العليا وكما بلغ ذروته في الإنسان» هذا التوسع عائد 
لزيادات بسيطة في الأعداد» وليس لأي تحسن في الوحدات أو 
الأنماط. إن حجم الدماغ المتنامي يسير على خط مواز لأداء متزايد 
الحركة والكلام و اللسان). وهذأ شىء معروف» أما كيفية عمل 
ذلك فهى أمر أقل وضوحاً. إن مجرد الزيادة العددية») من دون وجود 
تحديدات ثانوية (وهي تحصّل كذلك)» قد تبدو قادرة على توليد 
قدرات جديدة» بل أيضاً على تكثيف القدرات القديمة الموجودة. 
إلا أن الحالة ليست كذلك...» ففي الدماغ. إن أي زيادة تحصل 
في عدد العصبونات تشريحياً ترفع حد الاحتياط العصبوني 
الفيزيولوجي الوظائفي. وبهذا تتيح تنوعاً أكبر في الانتقاء وثراءً أكبر 
في التحليل والجمع وهذا يظهر في السلوك الذي يغدو قابلاً للتعديل 
0000م 2 (50) ١‏ 
ومتميزا بالتبصر © . 


(50) ععمة2 «رنهااقطء8 لضة كمنتدوظ» ,لعدمء0 .الا .85 نمه ,.لأط1 ,لعدىت0 
14-0 .مم ,عء مانن عم برااعهمهن) 5 'تنعالا! 0 (مأابأوط ع7 :2 لمع أمعوععط 


200 


إلا أن بولوك 01ه1ان8)» بالرغم من موافقته على فكرة أن 
الأجهزة العصبية لدى الحيوانات العليا ولدى الإنسان لا تظهر فيها 
فروق مهمة في ما يتعلق بالآليات أو الهندسة العصبية الوظاتفية» على 
الرغم من موافقته على ذلك» فهو يناقش وجهة النظر هذه بحدة 
محاججاً بأن هناك حاجة ملحة للبحث عن أطر (بارامترات) متغيرة 
لم يتم اكتشافها بعد للعمل العصبي.» «مستويات منبعثة للعلاقات 
الوظائفية الفيزيولوجية بين العصبونات بمجاميعها». لاكتشاف 
الأسباب الكامنة خلف الملامح الدقيقة صعبة الملاحظة في سلوك 
الكائنات المتقدمة : 


على الرغم من أننا لا نستطيع أن نشير بوضوح إلى العناصر 
الأساسية الجديدة فى الآليات العصبونية للمراكز العلياء فيصعب أن 
نفترض أن منجزاتها التى ازدادت اتساعاً يمكن ردها فقط إلى الازدياد 
الكبير فى العدد وإلى تنامى سبل الاتصال فى ما بينهاء إلا إذا أدى 
ذلك و او مميزات والنالتك جديدة. وننة رن الكثيرون» فى ما 
تنوه فى تتريه أولىء آن العام الأناسى "في زدناة "تعقيد التطور 
السلوكي هو في عدد العصبونات ‏ حتى إنهم يشيرون إلى وجود نوع 
من الكتلة الحرجة (74355 [0110103) التي تتيح مستويات جديدة من 
السلوك. . . [إلا أنه] يبدو من الواضح أن ارتباط عدد العصبونات 
بالتعقّد في السلوك هو من الضعف بحيث إنه لا يبرر الكثير» إلا إذا 
امتتكا كوعدا ضير موي هلا أذ أبواعا مفينة مين اللتعمرنات: لا 
يمكن تحديدها فى الوقت الحاضرهء أو أن وهو الشىء نفسه ‏ 
انواعها متعيعة مدق المسيزاف السدررة [الأسك عات أن دريو 
العصبونية» هي الأساس القاعدي المهم للتقدم... وأنا لا أعتقد أن 
علم وظائف العصبونات لدينا بشكله الراهن» استقرائياًء يمكن أن 
يشرح لنا طبيعة السلوك. إن العنصر الأساس في التقدم التطوري ليس 
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هو مجرد الأعداد فى الخلايا والوصلات. . . إن أملنا يكمن فى 
اكتشاف بارامترات متغيرات جديدة للأجهزة العصبونية017, 


بالنسبة إلى المراقب الخارجيء قد يكون أبرز ما في هذا الجدل 
هو درجة الحرج وعدم الرضى التي يشعر بها الطرفان حيال وجهات 
نظرهما الخاصة ودرجة عدم مصداقية هذه الوجهات حتى بالنسبة إلى 
أصحابهاء فمن جهةء هناك إقرار بأن الطبيعة الدقيقة للعلاقة بين 
حجم الدماغ وتعقّد السلوك ليست واضحة فعلاً وأن هناك تحفّظات 
مهموسة حيال «مواصفات ثانوية»؛ ومن الجهة الأخرى» هناك حيرة 
واضحة حيال الغياب الظاهر للآليات الجديدة فى الأجهزة العصبية 
المتقدمة» وهناك تمتمات مفعمة بالأمل ب «مزايا 000 وهناك فعلا 
نوع من الاتفاق على أن عَرْوَ الزيادة العلمانية في القدرة العقلية إلى 
زيادة أعداد العصبونات هو أمر صعب التصديق. والفارق هو أنه فى 
إحدى الحالات تهدأ الشكوك بالتركيز على حقيقة أن التوازي بين 
ازدياد حجم الدماغ وغنى الأداء يحصل بطريقة ما؛ بينما» من جهة 
أخرى» تشتد الشكوك إذا ركزنا على حقيقة أن هناك شيئا ما يبدو 
مفقوداًء ما يحول دون الوصول إلى تفسير مُرْضٍ لهذا التوازي. 


وقد يتم توضيح هذه القضية في النهاية كما يشير غيرارد بالتقدم 
الحاصل في العمل مع الدارات الكمبيوترية حيث يحصل تحسّن في 
الآداء مع مجرد الزيادة في عَدَد الوتحدات المتمائلة 4 أو كها يشير 
الكيميائية بين الخلايا العصبية”*. إلا أن الاحتمال الأرجح يبقى في 
أن الحل يكمن أساساً في التخلي عن التصور المفهومي الفطري 


000 .101 بعاعم1اسظ 
(52) المصدر نفسه» و .«عهالاقطع8 220 وستوع8» ,لعدعءن 
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للوظيفة العصبية فى اللبونات العلياء وهذا التصور يبدو موجوداً ضمناً 
ف كلذ المقاديقية المذكررقين. إن الأمعات السرامي فى الغيوانات 
الحلنا لقن ضاء ,رسع وظلهون نكال متعدمة من التطي 
الاجتماعى» و على الأقل بعد بذدء إنسان الأسترالوبيثيكوس 
باستخدام الأدوات ‏ ظهور أنماط مؤسّسة من الثقافة» هو مؤشر إلى 
أن الإجراء المعمول به اعتياديا بمعالجة البارامترات (المتغيرات) 
البيولوجية والاجتماعية والثقافية بشكل تسلسلي ‏ حيث يؤخذ الأول 
على انمساع :صل الاق م والكان ستارق عل الفالقارم هو اراك غير 
سديدء فعلى النقيض من ذلك» ينبغي النظر إلى هذه المستويات 
على أنها ذات علاقة انعكاسية متشابكة؛ والنظر إليها على نحو 
متزامن» فإذا ما فعلنا ذلك» سيكون هناك تغيّر جذري في نوع المزايا 
الجديدة التي سنبحث عنها ضمن الجهاز العصبي المركزي على أنها 
القاعدة الفيزيائية التي يرتكز إليها تطور الحقول المستقلة للمثير 
العضبي في الحيوانات العليا بشكل عامء وفي الإنسان على وجه 
الخصوص؛ سوف تكون هذه المزايا مختلفة جذرياً عن المزايا التى 
سنبيحث عنها في خال اعغبرنا الحقولاسائقة نقطقا ووراتا جيناء 
للمجتمع والثقافة» وبذلك تتطلب تحديداً تام بحسب البارامترات 
الفيزيولوجية الجبلية فقط. ربما كنا نطالب العصبونات بأكثر مما 
تتحمل؛ أو على الأقل» كنا نطلب منها الأشياء غير المطلوبة. 


في الواقع» وفي ما يخص الإنسان» فإن إحدى أبرز خصائص 
جهازه العصبي المركزي هي عدم الاكتمال النسبي الذي به. في العمل 
من ضمن البارامترات المتولدة ذاتياً فقطء يمكن تحديد السلوك. 
وبوجه الإجمال» فكلما كان الحيوان أدنى فى المستوىء ازداد ميله 
إلى الاستجابة لمثير «تهديدي» عو مز جسلة عر بط تراهنا ين 
الأنشطةء التي إذا ما نظرنا إليها مجملة نجدها تؤلف استجابة نمطية 
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فسا د :وكلمة «نمطية» هنا لا تعنى (غير تعلية فان تققدن إما ب «الفرار») 
أو «القعال)"'. أما الاستجابة الفطر ية لدى الإنسان لمقزر كهذا فهي 
تميل إلى أن تتكونٍ من استثارة غير متركزة» تتنوع شدتها بين شعور 
«الخوف» وشعور «الغضب» مصحوبة بعدد من الأنساق السلوكية 
المحدّدة تحديداً جيداًء إن لم تكن موضوعة مسبقاً على نحو آلي”04. 
والإنسان الخائف. كما الحيوان الخائف. قد يلجأ إلى الهروب» أو 
الاختباء» أو إطلاق التهديدات الجوفاءء أو إلى إخفاء مشاعره» أو 
المصالحةء أو إلى الهجوم والبطش عندما يكون يائساً مرعوباً؛ إلا أنه 
في حالة الإنسان» يكون التنميط الدقيق لهذه الأفعال الظاهرة محكوما 
بشكل كبير بقوالب ثقافية أكثر منها جينية. وفي حقل الجنس الخاضع 
دوماً للتشخيص» حيث السيطرة على السلوك تمضي سلالياً من 


(53) لإ اقصوء0 عطا ددهم دمناد أكصتآ' ,عاض 15:ه:07ا50 عانعل ,رجدع:م.آ لههده»] 
.(1952 ,بااأعبناهعن) :علرم لا بوعلظا بمهلصده.آ) ممولت/الا رمعا عوردلا 


(54) أفستصخة أه ععممء !لمعا [داء50 116» ,ومسمصمط1” .2 .]لا لمد طء21 .0 .1 
532-17 .يمح ,ترومامتعبروط أماعم3 يه أموطلجهد2 ,[.ات اأء| أتممالمة ندا «روءنللساد 

إن استعمال عيارة «غريزة» عغوائاء من دون تمييزء للخلط بين ثلاثة أضداد مستقلة 

(وإن تكن مترابطة) - أي التضاد بين أنماط السلوك المرتكزة إلى التعليم وتلك غير المرتكزة 
إليه؟ وبين أنماط السلوك الجبليّة (أي الناجمة عن عمليات فيزيائية مبرمجة جينيا) وتلك غير 
الجبلية (أي الناجمة عن عمليات فيزيائية مبريمجة من خارج الجينات)؟ وبين أنماط السلوك غير 
المرنة (المدمّطة) وتلك المرنة (المتغيرة» - إن هذا الاستعمال غير التمييزي قد أدى إلى افتراض 
خاطىء بأن القول بأن نمط السلوك حين يكون جبليًاً يعنى أن يكون غير مرن في تعبيره. 
انظر: .1 220 ,«عهالتاقطع8 1ه صمغن 1م89 عط 24 بره اه عناء ل )2 قط 8 
.مم ,([د195]) 62 .7801 ,سعاهعغ! أموءنعمامعبروطظ «رأعوتاأقمآ آه أمعء5-ء0آ عط 1» ,طاعدء8 .م 
.401-40 


وهنا تُستعمل عبارة داخلي 10]855:0) في مقابل عبارة خارجي (أكهاما<8)» 
لتوصيف السلوك الذي بناعًّ لأسباب مقارنة» يبدو أنه يتفجتل بشكل كبيرء أو على الأقل 
بشكل راجحء إلى الميول الداخلية (158216)» بصرف النظر عن مسائل التعليم أو المرونة بحد 
ذاتها. 
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الإنسالي إلى النخامي» إلى القوة الإخصابية للجهاز العصبي المركزي» 
ليوا نسحا تظوري: ماك بعيدا نف اللأنسات الغائية للشل _بافتجاه الإنارة 
المعمّمة و«ازدياد المرونة وقابلية التعديل للأنماط الجنسية»؛ وهو 
اتجاه يبدو أن التنويعات الثقافية المشهورة بحق فى الممارسات 
الجنسية لدى الإنسان تمثل امتداداً منطقياً له05. و 007 وفي تناقض 


م 


ظاهرء فإن الاستقلال المتزايد والتعقد الهرمي». وسيادة النشاط 
المستمر للجهاز العصبي المركزي» كلها تبدو مرتبطة بتحديد أقل 
تفصيلاً لهذا النشاط بتركيبة الخبار اللعببي المركزق: يتفيننها 4 أ 
داحليا أو كنا وهذا كله يشير إلى أن , بعض التطورات الهامة في 
التطور العصبي» تلك التي حصلت خلال فترة التراكب بين التغير 
البيولوجي والتغير الاجتماعي - الثقافي» قد تظهر في النهاية على أنها 
تكونة من.مظاهر المزايا الى يعسن من القدرة(الأداتية للتجهاز العضيق 
المركزي ولكنها تخفض من اكتفائه الذاتي الوظائفي. 


(55) 106 :مز «رلزع 10م ستعه0لمظ-مطعنزوط 1ه مأععوقة لنهضه18901010» رطعوع8 .م .'] 

لصة لعمط .5 سمالاعن) لمه ,81-102 .مم ,رماستاودط 4م «ماصممواء8 ,.كله ,وموم دونك لمد 
.(51ذ19 ,ععمعه1] تعلره لا ببعل!) «وزسواء8 أمبعدءك زه دوسه):22 ,طاعوع8 .لط عامدعطآ 

إلا أن هذا الاتجاه العام يظهر أنه راسخ أيضاً في الحيوانات العليا ما دون الإنسان: 
«فبعض [ذكور] الشمبانزي عليها أن تتعلم المضاجعة. وقد لوحظ أن ذكوراً بالغين جنسياًء 
وأنما من دون تجربة جنسية» وضعوا مع أنثى متقبّلة» ظهرت عليهم آثار الإثارة الجنسية» 
ولكن المحاوللات التي جرت بعد ذلك للقيام بالمضاجعة م تكن ناجحة. ويبدو أن الذكر 
الساذج ١‏ يكن قادراً على القيام بدوره فى الفعل الجنسي » وقد قيل إن هناك حاجة لقدر كبير 
من التدرّب والتعلّم للوصول إلى جماع فاعل بيولوجياً عند هذا الجنس. أما ذكور القوارض 
البالغون الذين تربوا في العْزْلة فهم يقومون بالجماع بشكل طبيعي في المرة الأولى التي تقدم 
لهم فيها أشي ناضجةك انظر: عطا صا 5وعمرم قطن لإكقطه6ن8701» بطعوع8 .م .1 
رطاء ]10 أمءاع ماه عدوم «رذأ 2 تقتد 842 صا عوالتقطءع8 عم1 142 )0ه أمعادمن) لمعزعه[امت1وزطاط 
293-55 .مم ,(1947) 54 .1آم؟ 

وللاطلاع على توصيفات واضحة لمشاعر الخنوف والغضب المعممة عند الشمبانزي» 

انظر : ,ده5مم2 ه11 لتة طاداع1] 
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ومن هذا المنطلق» تبدو مخطتة النظرةٌ القائلة بأن الوظيفة العقلية 
هي أساساً عملية داخل مخية» يمكن مساعدتها أو تعظيمها عن طريق 
وسائل اصطناعية مختلفة» كانت (العملية العقلية) هي التي مكُنت 
الآتبنان هرم اخعراعينابوعن الفنضن مق ذلك ولا سعحالة الوضول 
إلى تعريف محدد تحديداً كاملاً ووافياً للعمليات السائدة من ضمن 
البارامترات الداخلية» فإن الدماغ الإنساني يعتمد اعتماداً كلياً على 
الموارد الثقافية في عمله؛ وهذه الموارد من ثمء ليشت رد 
ملحقات ثانوية بالنشاط العقلى» بل هى من مكوناته. والحقيقة هى أن 
التذكيره ره غيل خيريا علماء تجن دن الستعبالاك هادقة 
للمواد الموضوعيةء هو ريما عملية أساسية لدى الكائنات الإنسانية؛ 
أما التفكير بوصفه عملا خفياً خاصاًء ولا سبيل له إلى تلك الموارد. 
ذولي قدرة كانوية متف واد كائخة لصنت من دوق نفع وكما يطهر 
من مراقبة كيفية تعلم التلاميذ للحساب» فإن القيام بالعمليات الحسابية 
في الذهن هو أعقد من القيام بها بالورقة والقلم» أو بترتيب عيدان 
الحساب أو بعد أصابع اليدين والقدمين. وكذلك» فإن القراءة بصوت 
عال هى عملية بدائية قياساً إلى القراءة الصامتة» حيث إن القدرة على 
القراءة الصامتة لم تظهر فعلياً إلا في العصور الوسطى”*"'. وقد قيل 
كلام مشابه لذلك عن الكلام الشفهيى؛ فنحن» في ما عدا عندما نكون 
في أوقاتنا الأقل سذاجة». نشبه تلك السيدة الصغيرة التي يصفها 
فورستر ‏ لا نعرف في ما نفكر حتى نرى أمامنا ما نقول. 

وقد قيل في وقت من الأوقات في نقد هذه النقطة الأخيرة إن 
«البرهان المقارن» كما الكتابات المنشورة عن حالة الحَبْسَة (#أققطم4)ء 
تجعل بوضوح الفكر قبل الكلام» ولا تجعله مشروطاً به!”. ومع أن 


)056 .م ,الا زه اوععدم') 776 ,عالا] 


257( .((102اع 11650576 210 ك25كنا0لءك005) 01 لمسعاطمءط عط 1» ,ططاطء1] 
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ه الفكرة صحيحة بنفسهاء فإنها لا تهدم الموقف العام المتّحَذ هنا 
أل وهو أن الثقافة الإنسانية مكوّن من مكونات الفكر الإنسانى. 
وليست مجرد مكمل له - وذلك لعدة أسباب. الأول. إن واقع أن 
الحيوانات ما دون الإنسان تتعلم التدبر والاستنتاج بفاعلية مذهلة 
أحياناً» دون أن تتعلم الكلام» هذا الواقع لا يثبت أن البشر بإمكانهم 
فعل ذلك» كما إن واقع أن الجُرّذْ بإمكانه المضاجعة دون أن يكون 
قد تعلم ذلك بالتقليد أو التدريب لا يثبت أن الشمبانزي بإمكانه فعل 
ذلك. الثاني» إن المصابين بالحُبْسَة هم أشخاص كانوا قد تعلموا 
الكلام واستبطان الكلام؛ ثم فقدوا (أو على الأرجح فقدوا جزئياً) 
تلك القدرة؛ فهم ليسوا أشخاصا لم يتعلموا الكلام من قبل إطلاقا. 
الثالث» وهو الأهم. إن الكلامء بمعنى الحديث المنطوق. ليس هو 
الأداة العلنية الوحيدة المتوفرة للأفراد فى جو ثقافي معين هم 
منغمسون فيه. إن ظواهر مثل هيلين كيلر (1162ع؟1 دءاء11).» وهي تتعلم 
التفكير عبر مزيج من المعالجة لأشياء موجودة في الثقافة كالكؤوس 
وصنابير المياه والتنميط الهادف (من قبل معلمتها الأنسة سوليفان) 
للأحاسيس اللمسية على يدهاء ومثل طفل في سن ما قبل الكلام 
يتطور عنده مفهوم العدد الترتيبي (655صتنال< 91هنل:0) من خلال إقامة 
خطين متوازيين من الكتل المتلائمة» إن مثل هذه الظواهر تثبت أن ما 
هو أساسي هو وجود نظام واضح من الرموز من نوع يكار وبالنسبة 
إلى الإنسان على وجه الخصوصء. فإن تصوراً للتفكير على أنه أساسا 


(58) بالنسبة إلى الأعداد الترتيبية؛ انظر: 18 250616515 أمعأواووء5» ,لإعلطوهآ .5 .+1 
28-42 .جم ,(1949) 24 .أم؟ ,مادعا براءء !م0 «رل صللا أو مم )ساوح عط 

وينصح أيضاً الإشارة بصراحة إلى أن النظرة القائلة بأن البشر عادةٌ يتعلمون الكلام 
بصوت عالٍ بشكل ذكي ومع الآخرين قبل أن يتعلموا «الكلام» مع أنفسهم وهم صامتون» 
هذه النظرة لا يدخل فيها لا نظرية حركية للفكر ولا الحجة القائلة بأن كل التفكير المخفى 
يحصل من ضمن الكلمات المتخيّلة. ْ 
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عملية خاصة غير علنية» إن مثل هذا التصور هو تجاوز كامل تقريبا 
لما يفعله الناس عندما يقومون بالتفكير والتدبر: 


إن التفكير التخيلي ليس أكثر ولا أقل من بناء صورة للبيئة» 
وإجراء النموذج بسرعة أكبر من السرعة الطبيعية للبيئة» والتنبوء بأن 
البيئة سوف تتصرف كما يتصرف النموذج... وتتكون الخطوة 
الأولى في حل مشكل ما من تركيب نموذج أو صورة «للملامح ذات 
العلاقة» في [البيئة]. ويمكن تركيب هذه النماذج من أشياء كثيرة» بما 
فيها أجزاء من النسيج العضوي للجسمء وبالنسبة إلى الإنسان» 
الورق والقلم والمشغولات الفعلية. وحالما يتم تركيب النموذج 
فتمكن معالجته تحت ظروف وتحديدات افتراضية مختلفة. وهكذا 
يكون الجسم قادراً على «مراقبة» حاصل هذه المعالجات» وإسقاطها 
على البيئة بحيث يصبح التنبؤ ممكناً. وبحسب هذه النظرة يُعمل 
مهندس الطيران فكره حين يعالج نموذجا لطائرة جديدة في النفق 
الهوائي (المستعمل في تجريب الطائرات الجديدة). وكذلك يفكر 

ئق السيارة حين يجري إصبعه على خط خريطة الطريق» حيث 
يكون الإصبع نموذجا للجوانب المتعلقة بالسيارة» وتكون الخريطة 
نموذجا للطريق. وغالبا ما تستعمل نماذج خارجية من هذا النوع في 
التفكير حول [بيئات] مركبة. أما الصورة المستعملة فى التفكير 
المستتر فتعتمد على مدى توفر أحداث فيزيو - كيميائية في الكائن 
الذي يجب أن يُستعمل في تشكيل النماذب 59. ١‏ 


ومن المضامين الإضافية لهذه النظرة للتفكير التأملي بوصفه 
متكوناً ليس من أحداث تجري في الرأس بل من مضاهاة حالات 


(59) علكم فيرظ عط1 تغطعتمط]1” م0» ,ععطفطمؤأورء .14 لمة وعأمدلة0 .]آ 
2185-27 .مم ,(1956) 63 .701 ,موامء غ1 أوعزعمامعبروط «رنرمعطآ1 
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ولجلياك النماذج الرمزية مع حالات وعمليات العالم الأوسع» من 
هذه المضامين الإضافية أن نقصا فى المثير يطلق العملية العقلية 
و«اكتشاف» المثير يضع نهاية لها. إن سائق السيارة الذي يمرّر 
إصبعه على خريطة الطريق إنما يفعل ذلك لأنه لا يملك المعلومات 
حول المكان الذي هو ذاهب إليه.» وسيتوقف عن فعل ذلك عندما 
يحصل على هذه المعلومة. كما إن مهندس الطيران يقوم بتجاربه في 
نفق الريح التجريبي لكي يكتشف كيف يتصرف نموذج الطائرة الذي 
يجري عليه التجارب تحت ظروف طيران مفتعلة مختلفة» وهو 
سيوقف هذه التجارب عندما يصل إلى مبتغاه. كما إن رجلا يفتش 
عن قطعة نقود معدنية في جيبه إنما يفعل ذلك لأنه يفتقد القطعة في 
يدهء وهو سيوقف البيحث حالما يجد القطعة في جيبه - أو عندما 
يرى أن العملية برمتها لا طائل تحتها: لأنه قد يحصل أن لا تكون 
هناك قطعة نقود فى الجيبء أو أن العملية غير اقتصادية بحيث إن 
العدود :ازول فى النحف اتكلق 3 اكتر .ينا ينعم أ" .روإذا بوفنيعنا 
جانباً المشاكل التحفيزية (التي يدخل فيها معنى آخر من معاني 
«السببية»)» فإن التفكير التوجيهي يبدأ بالحيرة وينتهي إما بالتخلي عن 
البحث أو بإيجاد حل للحيرة: إن وظيفة التفكير التأملي هي. . . 
تحويل موقف يكون فيه غموضص... من نوع ماء إلى موقف يتسم 
بالوضوح» والتماسك والاستقرار والانسجام”2©. 


(60) 0 لأماسنامل إدةاز8 «الإسمعط1”' «مابتقطع8 هن عملنؤآ' بجعل<3 م رطعوانء12 .ى .ل 
. 3004-7 .مم ,(1953) جل .01؟ ,بروماموعدروم 

(61) المصدذر نفسه. 
(62) طلغت لصه ,لعاتلظ ,ماءه'!! «عله4! 16 ذا عع تمع( /أعاد1 ,لإزعبوءجآ! قمطمل 
بلاع[18) 820015 اوع8 17102105 عطا كه لزإمقعطئط منعل1540 ,تعصاد]1 طمعدهل لإ6 ,.121200آ 
.م ,(1939 بلإقوعط1آ ممع14600 :ارملا 
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وفى المحصّلةء فإن التفكير الإنسانى» بصفته المحددة تفكبراً 
توجيهياًء يعتمد على معالجة أنواع معينة من الموارد التراثية بطريقة 
تمكن من إنتاج (اكتشاف» انتقاء) المثيرات البيئية المطلوبة - لأي 
سبب كان لدى الكائن؛ إنه إذآ بحث عن المعلومات. ويغدو هذا 
البحث أكثر إلحاحاً بسبب درجة التعميم العالية للمعلومة المتوفرة 
ذاتياً للكائن الحي من مصادره الجينية الموروثة» فكلما سَفُل مستوى 
الحيوان كلما كانت حاجته أقل لاكتساب معارف تفصيلية تُستقى من 
البيئة قبل الأداء السلوكي؛ فالطيور لا تحتاج إلى بناء أنفاق الريح 
لتختبر مبادئ حركة الطيران قبل تعلم الطيران ‏ فهي «تعرف» هذه 
المبادئ مسبقاً. أما فرادة الإنسان فلطالما كانت في كم يستطيع أن 
يتعلم وعدد الأشياء المختلفة التي يمكنه أن يتعلمها. ومع أن 
السعادين والحمام» وحتى الأخطبوط» قد تفاجئنا من وقت لآخر 
بقدرتها على تعلم أشياء «إنسانية» نوعا ماء بالرغم من ذلك» فالمقولة 
صحيحة عموماً. ولكن قد يكون من المهم نظرياً أكثر التركيز على 
كمية المعلومات التى على الإنسان أن يحرزها وعلى عدد الأشياء 
الت هليه أن برتعاتهها: ولطاتنا فيل إن الإاتسانة مقا نه قيعت 
وو تدجينه» لن يكون قابلاً للحياة جسدياً من دون الثقافة”©6. إلا 
أن مسألة عدم قابليته الذهنية للحياة لم تُثر بالمقدار نفسه”*©. 


وكل هذا لا يقل انطباقاً على الجانب العاطفى فى الفكر 
الإنساني منه على الجانب الفكري. وقد طوّر هيب في سلسلة من 


(63) 06 لإأتووعاتولا هآآ ,مومعتطت)) أم«ادق تمسصط 776 ,عععد8 12 ماوع /لا 
(1954 رووعع2 معوعلطن) 

(64) ولكن انظر : /6ءزع0/هاعتروط «رنزهوهامطءنروط [مقاعه5 د 8ه؟ لععل! عط1» ,برعبوع7آ .ل 

لصة لاتلهصموعع2 رعتداابن)» ,اأعنهم1لهلط1 لمد ,266-277 .مم ,(1917) 24 .آم ,سام زجعر 
.500167 
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الكتتب والمقالات نظرية مثيرة تقول بأن الجهاز العصبي عند الإنسان 
(وبمند الحيوانات الأدنى بدرجات متناسبة أيضا) يتطلب جريانا 
مستمراً نسبياً لمثيرات بيئية موجودة فُضْلىء وهذا يكون شرطاً مسبقاً 
للكفاءة في الأداء””©". فمن جهة:ء إن دماغ الإنسان لايشبه «آلة 
حاسبة تعمل بمحرك كهربائي يمكنها أن تبقى خاملة من دون إدخال 
معطيات جديدة لمدد غير ا بل هو يجب أن يُحافظ عليه دافتئا 
وعاملاً عن طريق إدخال معطيات منوعة باستمرار على الأقل خلال 
ساعات اليقظة؛ هذا إذا أردنا له أن يعمل بشكل فاعل»6©". هذا من 
جهةء ومن جهة أخرى» فباعتبار الحساسية العاطفية الجبلية الهائلة 
لدى الإنسان» فإن هكذا مُدْخْلات لا يمكنها أن تكون بالغة الشدة 
والتنوُع والتكديرء ذلك لأنها ستؤدي إلى انهيار عاطفي وإلى تعطل 
عقلية التفكين. وهكذا فالفبهر والهسعريا (فقدان السيطرة على 
العواطف) كلاهما أعداء للعقل””6. 


وهكذاء فيما أن «الإنسان هو أكثر الحيوانات عاطفية كما هو 
أكثرها عقلانية»» فإن من الضروري إيجاد ضابط ثقافي دقيق 
للمثيرات البيئية التي تبعث الرعب أو الغضب أو الإيحاء. .. إلخ ‏ 


(65) عط 1ه ؤأولالدمة مخ :لقصستامة 20د م3115 دز ومتاأمصظ8» :ططع1] .0 .نآ 

-88 .مم ,(1946) 53 أه7 ,معءادعا أمعأاعماملعتروط «رمه1)1امومءع16 01 و5وععمع2 786 ]نامآ 
ها عأاممع8ظ 7/11 ,برممعء 1 أمءتعمامطعدرومممءلا! »ه «واطماء8 كه «مزاعع جوع 0 +77 :106 
5 أن تلعاطمءعظ عط !» :(1949 ببرعارمالا العملا بععلط) برووامطعنزوط ادعام 1ان) 
امتهم ]0 ععصمء!لتمعاد 21زع50 ع1 » ,وموم صسمط1” كمد ططع1ط! 0مة «رصهاأاععم5م )م1 20د 
«1101165 اك 


)266 .«168اع6م12]105 20 0025101151655 01 ترءاطمع5» ,رططعء1] 


(67) «رمء عق «ربراعابع1 كذ تلمناغهة لم10 [ازمذومع5» ,[.لة أاء] مممرماه5 .م2 

أ 1118» ,لقطيم قطن .1 لآ لسة ,357-363 .مم ,(1957) 114 .701 ,برماونعبروط زه لمتصامل 
2 716 ,.05» ,[.لة أع] 2ه0هزه501 :2هز «رووع512 ع1128نال مدل/ة 01 كنمتأعصسط ع الأضورعءامآ 
.491-34 .جم ,«مأجمطء8 تمصا 2:14 
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من خلال المحرّمات (التابو) وتجئنيس السلوك و«العقلنة» السريعة 
للمثيرات الغريبة من ضمن المفهومات المألوفة» وما إلى هنالك ‏ 
ذلك للحؤول دون استمرار انعدام الاستقرار العاطفي, أي التذبيذب 
المستمر بين الدرجات الحديّة القصوى للعاطفة*©. إلا أنهء ويما أن 
الإنسان لا يمكنه أن يقوم بعمله بشكل فاعل في غياب محفز عاطفي 
مستمر وعلى درجة عالية نوعا ماء فإن من الضروري والأساسي 
أيضاًء وبقدر متساوء وجود الآليات الثقافية التي تؤمّن توفراً جاهزاً 
للتجارب العم اده بامعمران الت دك أن تكد هذة 
الفعاليات» فمن الضروري وجود ضوابط اجتماعية تكون مؤسّسة 
داخل المجتمع تمنع من عرض الجثث علناً مثلاً خارج سياقات معينة 
(الجنازات. . . . إلخ) لحماية ذلك الحيوان البالغ الحساسية من 
المخاوف التي يثيرها الموت وتحلل الأبدان؛ كما إن مشاهدة 
سباقات السيارات أو الاشتراك فيها (وهي لا تجري كلها في مضامير 
محددة) تثير مخاوف مشابهة وإن بشكل ممتع. . إن مباريات المصارعة 
والملاكية 'كقر العاسينن عدوائة ؟ نيتما تلطفه هكها غلذقات الوذ بير 
الأشخاص حين تكون متأسّسة في المجتمع. والمشاعر الجنسية 
يدغدغها وجود سلسلة طويلة من الأعمال المنحرفة لا تبدو لها 
نهاية؛ ولكن هذه المشاعر تبقى تحت السيطرة بإلحاح المجتمع على 
إبقاء الأنشطة الجنسية طىّ الخصوصية الفردية. 


ولكنء وعلى عكس ما تشير إليه هذه الأمثلة التبسيطية» فإن 
التوصل إلى حياة عاطفية لدى الإنسان» تكون قابلة للعمل ومنظمة 


تنظيماً جيداً ومفصلة تفصيلاً واضحأء ليس بالأمر السهل ولا هو 
مجرد ضبط دكين للأدوات النفسية» أو مجرد هنذدسة هيدروليكية 


)26 .5110165 70[1نامة أ0 عع 2م12 !عاذ أداءه50 عط 1» رومكمصمط 1" لصة طاداع1] 
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بارعة للعواطف. بل هو بالأحرى إعطاء شكل معين ومحدد وواضح 
للانسياب المنتشر المستمر لأحاسيس البدن؛ بل هو فَرْض نوع من 
النظامء الذي يمكن معرفته والتعرف إليهء على التقلبات التي لا 
تتوقف في حالة الإحساس التي نحن معرضون لها بطبيعتناء وذلك 
ال و 0 
أساس ذلك : 


إن النشاط العقلى... هو الذي يحدد بشكل أساسى الطريقة 
القى يلقي بيه اير العالى الاطايب إن الإحساس المحصن آلمة 
متعة ‏ لن يتمتع بالوحدة ولن يكون قادرأ على تغيير طريقة تقبل 
الجسم لتجارب الألم والمتعة في المستقبل إلا بطرق مبدئية. إن 
الإحساسء نتذكره ونتوقعه. نخاف منه وننشده» أو حتى نتخيله 
ونتحاشاه» هو الأمر المهم في حياة الإنسان. إن الإدراك» في قالب 
التخيل» هو الذي يعطينا العالم الخارجي الذي نعرفه. كما إن 
استمرارية الفكر هي التي تنظم منهجيا ردات فعلنا العاطفية ضمن 
مواقف تتميز بنغمات حسية» وتضع حدودا لمدى عواطف المرء. 
وبكلمة أخرى: وبفضل تفكيرنا وخيالناء نحن نمتلك ليس فقط 
المشاعرء بل أيضاً ححياة شعورية. 


وفي هذا السياق تنتقل مهمتنا العقلية من جمع للمعلومات حول 
نمط الأحداث في العالم الخارجي كما هو باتجاه تحديد المغزى 
الشعوريء أي المعنى العاطفي لذلك النمطء فنهتم إذا ليس بحل 
المشكلات» بل بتوضيح المشاعر والأحاسيس. وبالرغم من ذلك» 


(69) ,كعصطاعد5 نعاعو لا ببعل]) أع4ق إن بررمء 1 ه ,مط 074 عترااءء1! ,عععمهآ .5 
.2 .م ,(1953 


والتشديد موجود 5 الأصل. 
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فإن وجود موارد تراثية» أي نظام مناسب من الرموز العامة الشائعة» 
هو شيء أساسي وضروري لمثل هذا النوع من العمليات كما هو 
بالنسبة إلى عمليات التفكير التوجيهي. ولذلكء فإن تطوير وإبقاء 
وانحلال «الحالات النفسية» و«المواقف» و«العواطف» وما إلى ذلك 
والتى هي «مشاعر» بمعنى الحالات أو الظروف» وليست أحاسيس أو 
حوافز ‏ لا تؤلف نشاطأً شخصياً خاصاً لدى البشر أكثر مما يؤلف 
«التفكير» التوجيهي. إن استعمال خريطة طريق يمكننا من السفر من 
بان رتسي كر إلى توبور هل كما رن قرا وو افانفه كانها 
(163118) تمكننا من اتخاذ موقف متمايز ومحدّد تجاه البيروقراطية 
الحديثة. كما إننا تكتسب القدرة على تصميم الطائرات في نفق الريح 
التجريبي؛ ونطور القدرة على الإحساس بالخشوع الحق في الكنيسة. 
والطفل يحسب على أصابعه قبل أن مدا الحساب «فى رأسه»؟؛ وهو 
يشعر بالحب على جلده قبل أن يشعر به «في قلبه»» فليست الأفكار 
وحذهاء بل العواطف أيضاء هي صنائع ثقافية في الأنسان00©, 


وبالنظر إلى فقدان التحديد للعاطفة الجبلية عند الإنسان» فإن 
الوصول إلى الانسياب الأفضل للمثير إلى جهازه العصبي هو عملية 
أكثر تعقيداً بكثير من قضية التوجه الحكيم بين طرفي «الكثرة الزائدة» 
و«الضالة المفرطة». بل هو يتضمن ضبطا نوعيا فائق الدقة لما يدخل 
عبر الجهاز الحسّى؟ وهوء هنا أيضاء نشدان نشيط لمثيرات مطلوبة 
أكثر منه انتظار مترفّبٍ لهذه المثيرات. ومن وجهة علم الأعصاب. 


(70) إن نوع الرموز الثقافية التي تخدم الجوانب الفكرية والجوانب العاطفية للذهنية 
الإنسانية تميل إلى أن تكون مختلفة ‏ هناك اللغة الاستطرادية» والروتينات التجريبية» 
والرياضيات» وما إلى هنالك من جهة؛ وهناك الأسطورة والطقوس والفن من جهة أخرى. 
إلا أنه لا ينبغي أن نرسم هذا التضاد بشكل حاد جداً: إن للرياضيات استعمالاتها العاطفية» 
وللشعر استعمالاته الفكرية؛ والفارق في أي حالة لا يتعدى كونه وظيفياً وليس جوهرياً. 
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يتم التوصل إلى هذا الضبط بالنبضات العصبية الصادرة عن الجهاز 
العصبي المركزي التي تعدّل من النشاط في المستقبل”'. أما من 
وجهة علم النفس» فيمكن التعبير عن العملية نفسها من خلال الضبط 
الموقفي للأحاسيس”". ولكن يبقى أن بيت القصيد هو أنه في 
الإنسان لا يمكن تشكل مناطق سائدة ولا مجاميع ذهنية بدقة كافية 
في غياب التوجيه من النماذج الرمزية للعاطفة» فلكي نحزم أمرنا 
حيال شيء ما علينا أن نعلم كيف نشعر حيال الأشياء؛ ولكي نعلم 
كيف نشعر حيال الأشياء نحتاج إلى الصور العامة للعواطف التي لا 
يمكن أن تتوفر إلا عن طريق الطقوس والأساطير والفن. 
17 

إن تعبير «العقل» يشير إلى مجموعة معينة من الميول لدى 
الكائن الإنساني. إن المقدرة على العدذ هي خاصية عقلية» وكذلك 
الابتهاج الدائم؛ وكذلك أيضاً الطمع ‏ على الرغم من أنه لم يمكن 
مناقشة مشكلة التحفيز هنا في حالة الطمع. إن المشكلة في ما يتعلق 
بتطور العقل إذآء ليست مسألة زائفة تولدها فلسفة ميتافيزيقية ماورائية 
خاطئة التأويل» ولا هي مسألة اكتشاف النقطة في التاريخ التي 
انضافت فيها مميزة شخصية غير مرئية إلى المادة العضوية. بل هي 
مسألة اقتفاء خط تطور أنواع ف مه التتراركة والطافاكه :والعيول 
والحوافز عند الكائن الإنساني وهي تفصّل العوامل أو أنواع العوامل 


التي يعتمدل عليها وجود مميّزات كهذه. 


(10) ,15ال زه #امأدكء دا ه :ارمقاوءءمء2 بر«وكترء5 0710 075/مء182 بالصودت تقمعخخ] 
1ملامءء2 ]1 إن دومعو ء[[ا وات ع «معدع ا أوعنعمامةكترممماءنعاطا ك[ه كاأنادء ا :27 ,15دمء 4( 
.(1955 رؤوعع2 [1511ء/1797ملا 21لا :1 0) ,دع نول ببرعلح) 


(72) 220 سصملامععععء2 صز واالاناءع51 [0)1022تلظ» رمقصاده2 ..[آ 200 ععلمتد8 .5 ال 
69-77 .مم ,(1947) 16 .01ل ,نر ةامروكععء2 ل «روملاعدع] 
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وتشير الأبحاث الحديثة في علم الأنثروبولوجيا با إلى خطأ النظرة 
السائدة القائلة بأن الميول العقلية لدى الإنسان سابقة جينياً للثقافة وأن 
قدراته الفعلية تمثل توسع هذه الميول السابقة الوجود أو تحددها 
بوسائل ثقافية7. إن الحقيقة الظاهرة القائلة بأن المراحل الأخيرة 
للتطور البيولوجي عند الإنسان حصلت بعد المراحل الأولى للنمو في 
الثقافة تعنى 0 أن الطبيعة الإنسانية «الأساسية» أو «الصافية» أو 
اغير المشروطة» بمعنى التركيب الجبلّي للإنسان» غير كاملة وظيفياً 
لدرجة أنها غير قابلة للعمل. كنا نان الأدوات والصيد والتنظيم 
العاتئلىء» وبعد ذلك. الفن والدين و«العلم» شاركت في قولبة الإنسان 
جسدياً؛ ولذلك فإن هذه العناصر ضرورية ليس فقط لبقائه بل أيضاً 
التحفقه الوجودي. 


إن تطبيق هذه النظرة المتقّحة للتطور الإنساني تقود إلى الفرضية 
القائلة بأن الموارد الثقافية هى عناصر مكونة 556 مجرد زوائد 
تالحقة بالفكر الانشباتن. وكلها انقكن: الخرة مق التعير انانف الدليا إلى 
النشواناتت لمانا شلونا + كمي السلو له بارحياك الفشاط: الذى لمكن 


(73) في استعمالنا لتعابير كهذه. مثل «العقل؟ و«الثقافة» التي تُستعمل استعمالات 
منوعة» فإن القرار حيال مدى امتدادها على صلم التطور السَلالي - أي مدى اتساع تعريفاتهم 5 
هو في معظمه قضية عادة وسياسة وذوق. وهناء وإن كان الأمر ربما خارج الحيق نوعا ماء 
إلا أنه يبقى اشنا مع ما يبدو أنه الاستعمال العام الشائع» فقد أعظيف خيارات متعاكسة 

لكلمتى «العقل» و«الثقافة»: فقد عَرّف العقل بشكل واسع على أنه يحوي القَدْرات التي 
تتعلمها السعادين للتواصل أو الجرذان لحل مشاكل المتاهات على شكل حرف 15؛ بينما عرفت 
الثقافة على نحو ضيق على أنه يحوي الأنماط الرمزية العائدة إلى زمن ما بعد صناعة الأدوات 
فقط. وللاطلاع على المناقشة القائلة بأنه ينبغي تعريف التراث على أنه «نمط يجري تعلّمه لمعاني 
الإشارات والعلامات» ويجري تحديدها خلال عالم الكائنات الحية برمتهء انظر : ,2925085 .1 
1 «رلاملاعم ]0 لرمغط! عط 01 خصمععء1!' صا بمعط1' اأمعزعهامطءلزوط مغ طاعدهمنممة مومذ» 
بأاتلآ- اتتدنتاعا/اآ عارو لا ببعل8) ععترعاءى مه زه روناي 4م :تروم/ملعبروط ,.لء بطعه 1 لستاصونك 

612 .مم ,3 .701 ,(1959 
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التنبؤ به» في ما يتعلق بالمثير الراهن» وهو اتجاه يبدو مدعوما 
نير لوكا ويفا بازدياد التعمّد وبسيادة أنماط مركزية للنشاط 
العصبي. وإذا ارتقينا حتى مستوى اللبونات الدنياء فإن الجزء الأكبر 
على الأقل من هذا النمو فى الحقول المركزية المستقلة يمكن تفسيره 
من خلال تطور الآليات العصبية الحديثة. أما في اللبونات العليا فلم 
توجد آليات حديثة حتى الآن كهذه. وبالرغم من أنه من الممكن 
تصور أن مجرد ازدياد في أعداد العصبونات يمكن أن يشرح لنا 
بشكل كامل تفبّح القدرة العقلية عند الإنسان» فإن حقيقة أن الدماغ 
البشري الكبير الحجم والثقافة الإنسانية انبعثا متزامنين وليس واحدا 
نعك الآخرة :تشير إلى أن أحدت التظطووات: فى سلسلة تطور التركيت 
العصبي تتألف من ظهور آليات تسمح باستدامة حقول سائدة أكثر 
تعقيدا وفي الوقت نفسه تجعل من المستحيل القيام بتحديد تام لهذه 
الحقول من ضمن البارامترات الجبلية الداخلية. إن الجهازر العصبي 
ابرع تعد يا لذ عيد .على قابلنةة الرسيول للفر كي ارسي 
العامة من أجل بناء نمط الفعالية الخاص به والمستقل والمستمر. 


وهذا بدوره يعني ضمناً أن التفكير البشري هو أساساً عمل 
علني يجري من ضمن شروط المواد الموضوعية للتراث العام» وهو 
ليس عملا خاصا خفيا إلا بدرجة ثانوية. 

إن العمليات العقلية عند الإنسان» بصفتها تفكيراً توجيهياً 
وبصفتها صائغة للعواطف». كما بصفتها اندماجاً لهذه الأشياء في 
حوافزء تحصل فعلاً على مكتب العالم أو في ملعب كرة القدم» في 
الأستديو أو فى مقعد سائق الشاخنة :على المنضّةء أو.عتد:رقغة 
العتارع أو الى قسن القاضى: وبالرقع فى المواعه الاندزالية حال 
الطبيعة الأساسية للتراث» تلك الطبيعة ذات النظام المغلق. أ 
التنظيم الاجتماعي» أو السلوك الفردي» أو وظائف الأعصابء. فإن 
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حصول تقدم في التحليل العلمي للعقل البشري يتطلب معالحة 
مشتركة من كل حقول العلوم السلوكية تقريبء بحيث تجبر مكتشفات 
كل علم من تلك العلوم أصحاب كل العلوم الأخرى على إعادة 
تقويم نظرياتهم باستمرار. 


(لجزء الثالت 


الفصل الرابع 


إن محاولة التكلم من دون استعمال أي لغة معينة ليست أكثر 
فشلاً من محاولة اعتناق دين ليس هو بدين معيّن معروف على وجه 
الخصوص . . . وهكذا فإن لكل دين حي في حال صحية خاصيّة 
مميّزة. وتتكون قوته في رسالته الخاصة المدهشة ومن الانحياز الذي 
ينفحه ذلك الوحي في الحياة. إن الآفاق التي يفتحها الدين والأسرار 
التي يبشر بها هي بمثابة عالم آخر يعيش فيه المرء؛ والعالم الآخر 
الذي يعيش فيه سواء كنا نتوقع أن ننغمس فيه كلياً أو لا هو ما 

نعنيه عندما نذكر اعتناق الدين. 
سانتايانا » العقل في الدين 


52111252113, 1205011 177 701 


1 
هناك خاصيتان تميزان العمل الأنثروبولوجي حيال الدين» ذلك 
العمل الذي جرى منذ الحرب العالمية الثانية» تصيبانني بالذهول 
لغرابتهماء عندما أقارنهما بما جرى إنجازه قبيل الحرب الأولى 
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في حقل النظرية. وها هو يعيش متطفلاً على رأس المال المفهومي 
لأسلافه.» ولا يضيف إلا القليل ما خلا بعض الإضافة الإمبريقية 
التجريبية. أما الخاصية الثانية فهى أن هذا العمل يستخلص 
المفهومات التي يستعملها من تراث فكري محدّد بالغ الضيق» فهناك 
دوركهايم أو فيبر أو فرويد أو مالينوفسكي» ونجد أنه في أي عمل 
من الأعمال يكون هناك اتباع لمقاربة أو مقاربتين لهؤلاء المفكرين 
البارزين» إنما مع تصحيحات هامشية قليلة يفرضها الميل الطبيعي 
للإفراط لدى العقول اللاقحة أو يفرضها الازدياد الحاصل في 
المعطيات الوصفية التي يمكن الركون إليها. ولكن لم يفكر أحد حتى 
مجرد تفكير بالنظر في حقول أخرى - في الفلسفة أو التاريخ أو 
القانون أو الأدب أو العلوم «الأقوى» ‏ كما نظر هؤلاء الرجال 
أنفسهم» للوصول إلى الأفكار التحليلية. ويبدو لي» أيضاء أن هاتين 
الخاصيتين الغريبتين ليستا منفصلتين عن بعضهما البعض. 


ولئن كانت الدراسة الأنثروبولوجية للدين هي في الواقع في 
حالة ركود عامء فأنا أشك بإمكانية إطلاقها من جديد بمجرد إنتاج 
تغيّرات هامشية في المواضيع النظرية التقليدية. إلا أن هناك حالة 
تفصيلية دقيقة تتعلق بتلك المقولات الراسخة بأن عبادة الأسلاف 
تدعم السلطة القضائية لدى كبار السن» أو بأن طقوس سن البلوغ 
هي وسائل ترسيخ الهوية الجنسية والمكانة الاجتماعية للمرء بوصفه 
شخها ناضيجاء أؤريآن التجمعات الطفقوسية تشكدن معارضَات 
سياسية» أو أن شبكة الأساطير في المجتمع تقدم خرائط ومواثيق 
للمؤسسات الاجتماعية وأسبابا مبررة للنفوذ الاجتماعى؛ كل هذه 
المقولات قد تؤدي في النهاية إلى إقناع عدد كبير من الناس. داخل 
سلك الأتفرووولو هيا وخارجه على حد سواء. بأن علماء 
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جهودهم بشكل راسخ نحو إثبات ما هو غير موضع شك. وفي عالم 
الفن» نسّمي إعادة النّسُخ تلك لمُئْجزات الأساتذة الكبار. 
بالأكاديمانية (0ؤاءنصسء0هءة)؛ وأرى أن هذا الاسم هو الاسم 
المناسب الذي يمكننا إطلاقه أيضاً على المرض الذي نعانى منه. 
وبحسب عبارة ليو ستاينبرغ (5:8866:8 60.آ). فلن يكون بإمكاننا 
حتى أن نأمل في إنجاز أي عمل لا يكون مجرد إعادة إحياء لأفكار 
المفكرين العظام الذين حفل بهم الربع الأول للقرن العشرين» بل 
وأن نضاهى هذا العمل أيضاء لن يكون ذلك بإمكاننا إلا إذا تخلينا 
عن نشدان ذلك الإحساس الممتع بالإنجاز الذي يتأتى من مجرد 
استعراض المهارات المعتادةء. وإلا إذا وجهنا جهودنا نحو معالجة 
الإشكالات التي لم يتم توضيحهاء بما يُمكننا من إنجاز اكتشافات 
0001 


إن الوسيلة لفعل ذلك ليست في هجر التقاليد الراسخة لعلم 
الأنثروبولوجيا الاجتماعية في هذا الحقل» بل تكمن الوسيلة في 
توسيع هذه التقاليد. وهناك 5 الأقل أربعة إسهامات من هؤلاء 
الرجال الذين» على ما أرىء» يهيمنون على تفكيرنا إلى حد الاختناق - 
دراسة دوركهايم لطبيعة المقدّس» ومنهجية فيبر في الاستيعاب 
والفهمء والتوازي الذي أقامه فرويد بين الطقوس الفردية وتلك 
الجماعية» واستكشاف مالينوفسكي للتمييز بين المعنى الديني والمعنى 
العام - ويبدو لي أن هذه الإسهامات هي نقاط انطلاق محتمة لأي 
نظرية أنثروبولوجية نافعة حيال موضوع الدين. إلا أنها تبقى مجرد 
نقاط انطلاق. ولكي نتجاوز هذه الإسهامات علينا أن نضعها في 


(1) 801.70 ,سعادء18 ومكناجموط «رلستكلا عط أه اعوط 15 علا عط1» ,رعرءطماة)5 ..آ 
.194-02 .مم ,(1953) 
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سياق أوسع بكثير من السياق الذي تتواجد فيهء في الفكر الذي كان 
سائداً فى أزمانها. إن الأخطار الكامنة فى هكذا عملية واضحة 
للعيان: الانتقائية الاعتباطية» والترويج السطحي للنظرية؛ والارتباك 
الفكري المحض. ولكنني» أنا على الأقل. لذ ار مسبيلا اح 
للخللاص ها اسنماء جارك (72121018112). في إشارته إلى علم 
الأنثروبولوجيا عموماً «اليد الميتة للكفاءة26. 


وفي العمل باتجاه هكذا توسيع للظرف المفهومي الذي تحدث 
فيه دراساتناء يمكن للمرءء بالطبع» أن يتحرك في عدد كبير من 
الاتجاهات؛ وقد تكون أكثر المشكلات الأولية أهمية هي تجنب 
الانطلاق بها كلها دفعة واحدة» كما يفعل الشرطي الخيّال في روايات 
ستيفن ليكوك (061ع3عآ معطمء:5). وفي ما 50 أناء باحر 
جهدي في تطوير ما أسميه بالبعد الثقافي للتحليل الديني» اتباعا 
لبارسونز وشيلز”” (وانط5). وقد اكتسب مصطلح «الثقافة» الآن هالة 
معينة من سوء السمعة في دوائر الأنثروبولوجيا الاجتماعية بسبب تعدد 
ترجعياته والإنهاغ المدروس:الذى طالما يسان عبد الإشازة إليه هذ 
بالرغم من أنني لا أفهم تماماً لماذا يعاني هذا المصطلح لهذه الأسباب 
أكثر من معاناته لأسباب أخرى مثل «التركيب الاجتماعي" 
و«الشخصية»). وفي أي حال» فإن مفهوم الثقافة» كما أعتنقه» ليس له 
مرجعيات متعددة», ولاا هو في حدود ما أرى» يعاني من الغموض 
المفرط خارج حدود المعتاد: هو يشير إلى نمط من المعاني المتجسدة 


(2) انتء«يت) «روععمعكء5 [داءه50 عغطا ك4هة 0108م معطامة» ,0م13 .1/1 
.146-154 20ة 139 .مم ,(1963) 4 .01؟ ,ترومامممم 41:1 

(3) 0# بمء1 أهء:©) »© 70124 ,5اتط5 .ةى 802:0 20د كومدعوط 6ؤأم»131 
مانلا 230320دل] ذلا ,عع220256210ن)) [.21 أء] مقصنلاه 1 .) 0جهجل8 نز لعنلا ,مم41 
.(1951 رووعرط 
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في رموز تُنُوقِلت تاريخياء وهو نظام من المفهومات المتوارثة يُعبّر 
عنها بأشكال رمزية» وبواسطة هذه الأشكال يتواصل الناس» وبها 
يستديمون ويطورون معرفتهم حول الحياة ومواقفهم منها. طبعاًء إن 
المصطلحات مثل «المعنى» و«الرمز) و«المفهوم) تصرخ فينا طالبة 
إيجاد تأويلات لها. ولكن هنا بالضبط يأتي دور الاتساع والتمددء فإن 
صحّ ما يقوله لانغر بأن «مفهوم المعنى» بكل تنويعاتهء هو المفهوم 
الفلسفى السائد فى زماننا»» بأن «الإشارة والرمز والدلالة والمغزى 
والتواصل . . . هي بضاعتنا الفكرية»» إذا صح ذلك». فلربما آن الأوان 
أن تصبح الأنثروبولوجيا الاجتماعية» وعلى الأخص ذلك الجزء منها 
المتخصص بدراسة الدينء مدركة لهذه الحقيقة. 


1 


بما أننا سنتعامل مع المعنى» فلنبداً بنموذج: وهو أن الرموز 
المقدسة تعمل في تركيب روح الجماعة أو الخصيصة المميزة لها 
نغمة حياتهم وطبيعة هذه الحياة ونوعيتهاء وأسلوبهم ومزاجهم في 
الأخلاق والجمال - ونظرتهم إلى العالم - الصورة التي تتكون عندهم 
عن طريقة عمل الأشياء في الواقع» وأفكارهم الأكثر شمولاً عن 
النظامء ففي الإيمان والممارسة الدينيين تكتسب روح الجماعة قور 
فكريا عبر إظهارها بأنها تمثل طريقة حياة متكيفة بشكل مثالي مع 
الحالة الفعلية للأمور الموصوفة في نظرتهم إلى العالم» بينما تصبح 
النظرة إلى العالم مقنعة عاطفياً بعرضها على أنها صورة للأحوال 
الواقعية مرتبة بشكل جيد موائم لهكذا طريقة حياة. ولهذه المواجهة أو 
الإثبات المتبادل نتيجتان أساسيتان» فمن جهة». هي تجعل الأفضليات 


(4) ,وععوط قسصئعام 110 قصطهل :18/112 ,عتمصسنالدهظ) دعرلعاءء/5 أمء:ممده!2/(1 ,وععد هآ .5 
.(1962 


225 


الأخلاقية والجمالية موضوعية بتصويرها على أنها ظروف حياتية 
مفروضة منبئَّة في عالم ذي تركيبة خاصة» أي على أنها مجرد ذوق 
سليم أو فطنة تُلبس لباس الواقع الثابت. ومن جهة أخرىء فهي تدعم 
هذه العقائد المتقّبلة حيال جسم العالم عن طريق استثارة العواطف 
الأخلاقية والجمالية بوصفها دليلا عمليا تجريبيا لحقيقتهاء فالرموز 
الدينية تصوغ مطابقة أساسية بين أسلوب حياة معين ومتيافيزيقا/ 
ماورائية محددة (وإن كانت في الأغلب ضمنية)» وهي حين تفعل 
ذلك تستديم كلا الجهتين بسلطة مستعارة من الجهة الأخرى. 


وإذا وضعنا الصياغة اللغوية جانباًء فقد يكون ما قلناه حتى الآن 
شيئاً مسلماً به»ء فليس بجديد القول إن الدين يقولب الأعمال 
الإنسانية بحسب نظام كوني مُسْتَبْصَر وبأنه يُسْقِط صور النظام الكوني 
ذلك على مسطّح التجربة الإنسانية. إلا أنه» ومن جهة أخرى» لم 
تحظ هذه التجربة سوى بالنزر اليسير من البحث والتدقيق» بحيث إننا 
لا نعرف إلا القليل» من الناحية الإمبريقية التجريبية» عن طريقة 
إنجاز هذه المعجزة بالذات. كل ما نعرفه هو أنها تحدث كل سنة»ء 
أو كل أسبوعء أو كل يومء أو أنها تحدث كل ساعة تقريباء بالنسبة 
إلى البعض؛؟ ولدينا كم كبير من الأدبيات في المجال الإثنوغرافي 
تثبت ذلك. إلا أننا لا نجد أثرا للإطار النظري الذي قد يمكننا من 
تقديم تفسير تحليلي لهاء تفسير من النوع الذي يمكن أن نقدمه 
للتقطع السُّلاليء أو الوراثة السياسية أو تبادل العمل أو تعريف الطفل 
بالمجتمع. 

لنختزل نموذجنا إذآ إلى تعريف». فمع أن التعريفات معروفة 
بسمعتها السيئة بأنها لا تقدم شيئا ثابتاء فهي» بنفسهاء تقدم ذلك. 
إذا ما رُكُبت بعناية كافية» فهي تقدم لنا توجيهاً نافعاً للفكرء أو إعادة 
توجيه لهء بحيث إننا إذا ما فككناها تفكيكاً ممتداً فسيتأتى لنا بطريقة 
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فعالة أن نطور خطأً جديداً للبحث نراقبه ونسيطر عليه» فالتعريقات 
تمتاز بميزة الوضوح: هي تمتاز عن سائر أنواع الكتابات بالالتزام» 
ذلك الالتزام الذي تفتقده تلك الكتابات في هذا الحقلء هذه 
الكتابات التي تستبدل الحجة بالبلاغة. ومن دون الخوض في المزيد 
من الكلام» فإن «الدين» يعرف بأنه : ْ 


00 نظام من الرموز يفعل (2) لإقامة حالات نفسية وحوافز قوية 
وشاملة ودائمة في الناس عن طريق (3) صياغة مفهومات عن نظام 
عام للوجود و(4) إضفاء هالة من الواقعية ية على هذه المفهومات بحيث 
(5) تبدو هذه الحالات النفسية والحوافز واقعية بشكل فريد. 


نظام من الرموز يفعل. . 


هناك ثقل هائل موضوع على مصطلح «رمز؛ هنا بحيث إن 
خطوتنا الأولى يجب أن تكون التقرير بشيء من الدقة ما الذي سنعنيه 
بهذا المصطلح. وليست هذه بالمهمة السهلةء فكلمة «رمز» مثلها في 
ذلك مثل كلمة «ثقافة»» استّعملت للإشارة إلى عدد كبير من الأشياء 
المختلفة» وغالباً ما يحصل ذلك في الوقت ذاته. 


عند البعض تُستعمل كلمة «رمز» للإشارة إلى أي شيء يدل 
على شيء آخر بالنسبة إلى شخص ما: الغيوم السوداء هي تُذّرٌ رمزية 

تشير إلى أمطار قادمة. وعند بعض آخرء هي تستعمل فقط في 
إشارات تقليدية واضحة من هذا النوع أو ذاك : العَلّم الأحمر رمز 
للخطرء والراية البيضاء رمز للاستسلام. وهي عند آخرين محصورة 
في شيء ما يعبر بطريقة مواربة وبلاغية عن شيء لا يمكن التعبير عنه 
بطريقة حرفية مباشرة» ولذلك فإن هناك رموزاً في الشعر ولكن ليس 
فى الكتابات العلمية» ولذلك أيضاً نجد أنه من الخطأ القول بوجود 
متلق رمزي 10810 عنأهطتصزة). وعند آخرين غيرهم» نجدها 
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يُستعمل للإشارة إلى أي شيء أو فعل أو حدث أو صفة أو علاقة 
تُستخدم ناقلاً لتصور أو مفهوم ‏ فالتصور يصبح هو «معنى» الرمز ‏ 
وهذه هي المقاربة التي سأتبعها هنا'©. والرقم 6 مثلآء سواء كان 
مكتوباً أو متخيلاً أو بشكل حجارة مرصوفة» أو حتى بشكل ثقب في 
أشرطة برامج الكمبيوتر» يبقى رمزاأً. وهذا يصح أيضاً عن الصليب». 
سواء تكلمنا عنه أو تصورناه أو شكلناه بحركة قلقة باليد فى الهواء 
أو داعبناه بحركة عاطفية بالأصابع عند العنقء وهكذا هي أيضاً لوحة 
ندعوها غير ات (دعنصمعن6)» أو قطعة الحجارة الملونة التى 
دوعا ا 5 (#عهفسط©): وكذلك كلمة واقع (ونلهع8)» أو 
حتى المقطع النحوي  188«‏ »2 فهذه كلها رموزء أو هي على الأقل 
عناصر رمزية لأنها صياغات ملموسة لأفكار وتجريدات من التجربة 
الإنسانية مثبتة في أشكال محسوسة» وتجريدات ملموسة لأفكار أو 
مواقف أو أحكام أو أشواق أو عقائد. وهكذا فإن إجراء دراسة 
للنشاط الثقافي ‏ وهو النشاط الذي تشكل الرمزية فيه المحتوى 
الإيجابي ‏ إن إجراء مثل هذه الدراسة لا يتم بالتخلي عن التحليل 
الاجتماعي من أجل الاهتمام بكهف الخيالات الأفلاطوني!***), ولا 


(5) له #تكتأوط«برى 11 غتذ واي 4 «مرعءا مهلا( ه دآ «رواومده]:21 ,كعع8ههآ .5 
.(1960 رووععط (اأوطعنتترنا لعمدضقلط تذالخا ,عع 02250110 ) .له طالك ,ابل نه ,1116 , 7مكموء غ1 

(*) هي لوحة رسمها بيكاسو (108550©) لتخليد ذكرى معركة ومجزرة حصلت في بلدة 
غيرنيكا الإسبانية في أثناء الحرب الأهلية في تلك الدولة عام 1937. 

(**) يطلق هذا الاسم على قطعة من الحجارة أو الخشب تُعتبر مقدسة أصلاً عند قبائل 
السكان الأصليين في أستراليا الوسطى» وهي إهليليجية الشكل فيها تصاميم منقوشة وتحمل 
قيمة روحية معينة عند السكان. 

(*#**) يروي أفلاطون في كتابه الجمهورية (الكتاب السابع) حكاية رمزية عن 
أشخاص مأسورين في كهف مقيدين بالسلاسل منذ طفولتهم ولا يستطيعون حراكاًء حتى أن 
رؤوسهم محمّدة باتجاه جدار أمامهم تنعكس عليه ظلال لأشياء تتحرك من خلفهم ناجمة عن 
ضوء نار هائلة مشتعلة خارج الكهفء, كما تنعكس أصداء الأصوات الآتية من الخارج» فلو - 
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بالدخول إلى عالم ذهني من سيكولوجيا التأمل الباطني» أو حتى 
أسوأ من ذلك». عن الفلسفة التأملية» حيث تهوم هناك إلى الأبد في 
هالة من المعارف (1010085هع00)) والعواطف (01085ع8116) والدو افع 
الفطرية (2)00888085 وما إلى هنالك من الموجودات التي تروغ عن 
التحديد. إن الأفعال الثقافية» البناء والمخاوف واستعمال الأشكال 
الرمزية هى أحداث اجتماعية كأي حدث آخر؛ وهى تمتاز بالعمومية 
والعلنية مثل الزواج» كما إنها قابلة للمراقبة مثل الزراعة. 


إلا أنها ليست الشىء ذاته؛ وإذا شئنا أن نكون أكثر دقة نقول 
إن البعد الرمزي للأحداث الاجتماعية هوء مثله مثل النفسى» بذاته 
قابل للتجريد النظري من تلك الأحداث توشقها "كليات سرورقة: 
تجريبة. وإذا أردنا إعادة صياغة الملاحظة التى أدلى بها كينيث بورك» 
قلنا إنه لايزال هناك فارق بين بناء المنزل ورسم خريطة لبناء المنزل: 
كما إن هناك فارقاً بين قراءة قصيدة تتناول إنجاب الأطفال بالزواج 
وإنجاب الأطفال بالزواج فعلياً©. ومع أن بناء المنزل قد يمضي وفق 
الخريطة الموضوعة لهء أو وهذا أقل حدوثاً ‏ أن إنجاب الأطفال 
قد تحفزه قراءة تلك القصيدةء فلايزال هناك ما يقال لدعم الحجة 
القائلة بعدم الخلط بين تعاملنا مع الرموز وتعاملنا مع الأشخاص 
والأشياءء فهذه الأخيرة ليست رموزاً بحد ذاتهاء على الرغم من أنها 
يُستعمل رموزاً في كثير من الأحيان”. وبالغاً ما بلغت درجة الامتزاج 
بين ما هو تراثي وما هو اجتماعي وما هو نفسي في مجريات الحياة 


قُدْر لأحد هؤلاء الأسرى أن يقوم وينظر إلى الأشياء خارجاً فهو سيظنها أوهاماً وسيبقى على 
يقينه بأن خيالات الجدار هي الحقيقية كونه لم ير غيرها طيلة حياته. 

(6) عتأوطتجبرك جذا ععتهناى :#نصمط «رجمععازط زه برزممدم]ز8ط 77:2 رععاعسظ طأعصوء»]1 

.9 .ص ,(1941 رووعء نإاأوققع1197دنا 51316 223أكتنامآ :[عونده] ومندظ]) برمزء4 


(7) إن الخطأ المقابل لذلك» وهو الموقف الشائع لدى الفلاسفة الكئتيين الجدد- 
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اليومية في المنازل والمزارع والقصائد والزيجات». فيظل من المفيد 
لكل من هذه الأصناف مقابل الخلفية المعتادة للصنفين الآخرين. 


أما فى ما خص الأنماط الثقافية» أي أنظمة أو مركبات من 
الرموزء فإن السمة النوعية التي تحتل المرتبة الأولى في الأهمية 
بالنسبة إلينا هنا هي أن هذه الأنماط هي مصادر خارجية للمعلومات. 
وعندما أقول «خارجية» هناء أعني أنها ‏ بعكس الجينات الوراثية 
مثئلاً - تقع خارج حدود جسم الكائن الحي كما هوء وهي تفع في 
ذلك العالم من العلاقات البينية بين الأشخاص والتفاهمات العامة 
حيث يولد كل البشرء وفيه يسير كل منهم في مساره الحياتي 
«مصادر معلومات» لا أعني إلا أنها - مثل الجينات الوراثية ‏ تقدم لنا 
تصميماً أو قالباً تتخذ يحسب شروطه ولكن من خارجه» عملياتٌ 
معينة شكلاً محدداً. وكما إن نظام المواد القاعدية في شريط من 
الجمض الريبي النووي (714©) يشكل برنامجا مشفراء أو مجموعة 
من التعليمات» أو وصفة معينة» لتوليف البروتينات فعقدة التركين 
التي تشكل العمل العضويء فإن الأنماط الثقافية تؤمّن هكذا برامج 
لتأسيس العمليات الاجتماعية والنفسية التى تشكل السلوك فى العلن. 
وبالرغم من الاختلاف الكبير بين نوعية المعلومات وآلية انتقالها في 


(1325ه2ح1160-1)» من مثل كاسيرر (2))0255165 والمتمثل باعتبار الر موز متماهية مع 

مسمّياتها أو مقصوداتها (86656815) أو إنها «مكونة» لهاء لا يقل ضرراً عن الموقف المشار 

إليهء انظر: طمله؟] نزنا لعأ داقمم!' روصم عنامطسبرى زه بر[إممعه1ةطم 116 ,16 زوسوة0 .18 

“01) ,مم11 بعع[<) .كله؟ 4 ,اعقمع27 ./لا معاعقط0) نز .122:00 0م23 عع ,مستعطمد1311 

(1953-1957 ووعر لإأزويع مزهنا علولا 

وكما ينقل عن أحد أساتذة مبدأ زين (268)» فإنه «يمكن للمرء أن يشير إلى القمر 
بإصبعهء إلا أن اعتبار الإصبع في موقع يحل محل القمر هو ضرب من الهبل». 
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الحالتين» فإن هذه المقارنة بين الجينة الوراثية والرمز هي أكثر من 
مجرد مشابهة متكلّفة من نوع «الوراثة الاجتماعية»» في الواقع إنها 
علاقة متينة» وذلك أنه بالضبط يسبب واقع أن العمليات المبرمجة 
جينيا هي على درجة عالية من التعميم عند البشر بالمقارنة مع 
الحيوانات الدنياء فإن العمليات المبرمجة ثقافياً تكتسب مثل هذه 
الأهمية؛ إن المصادر الخارجية للمعلومات هى بمثل هذه الأهمية 
الخيوية نتل ”سيب نقدان الإشكاء فى تبخنيه النسادر الداك: 
للسلوك الإنساني» فالقَّئْدّس لا يحتاج في بناء السد إلا إلى الموقع 
المناسب والمواد المناسبة ‏ أما طريقة عمله فتحدوها طبيعته 
الفيزيولوجية. أما الإنسان» الذي لا تقول له جيناته شيئاً عن صناعة 
البناء» فهو يحتاج أيضاً إلى تصور طبيعة بناء السدودء وهذا تصور لا 
يمكن له أن يحصل عليه إلا من مصدر رمزي ما مخطط تفصيلي 
مثلا أو كتاب دراسي أو توجيه شفهي من شخص ذي خبرة ببناء 
السدود ‏ أو بالطبع يمكنه ذلك من معالجة عناصر بيانية أو لغوية 
بطريقة تمكنه من الوصول إلى تصور عن طبيعة السدود وكيفية بنائها. 


وتجري أحياناً صياغة هذه النقطة في شكل حجة تقول بأن 
الأنماط الثقافية هي «نماذج»؛ أي مجموعات من الرموز تكون العلاقة 
فى ما بينها «نموذجاً» للعلاقات بين كائنات أو عمليات أو ما شابه فى 
الأنظحة الفيرياتية أو العضرية أو الاجسماعية أو النقيسية فق طرين 
«المقارنة» أو «التقليد» أو «المحاكاة»”؟". إلا أن مصطلح النموذج 
(840061) له معنيان ‏ بمعنى «من» أو «عن» (2)01» وبمعنى «ل »2 أو 
«لأجل» (:50). ومع أن المعنيين هما وجهان للمفهوم الأساسي ذاته. 


(8) عع 770تطصحدن) تذاا ,عع 10 تطصنهن)) 1167ه1نه اصح زهو ءنناطه/! 77:6 ,عاندء0 .الا .7 .>1 
.(1952 رؤوعع2 /()أود1[5197] 
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إلا أنه يجدر بنا التمييز بينهما في التحليل» ففي المعنى الأول يجري 
اتوك على بعالجه التراكيي الرماي بوديه جلها فى حولم موار 
تقريبا للنظام اللارمزي المثبت مسبقاء كما يحصل عندما نستوعب 
كيفية عمل السدود بتطوير نظرية عن الاليات الهيدرولية (حركة المياه) 
أو إنشاء مخطط بياني :083 5108). إن هكذا نظرية أو رسم بياني 
تمثل العلاقات الفيزيائية بطريقة تجعلها قابلة للاستيعاب ‏ بالتعبير عن 
بنيتها بشكل إجمالي موجز؛ وهي بهذا تكون نموذجاً عن «الواقع» وفي 
المعنى الثاني يكون التركيز على معالجة الأنظمة اللارمزية من ضمن 
العلاقات المعبر عنها في الأنظمة الرمزية» كما يحصل عندما نشيد سدأ 
بحسب المواصفات المتضمّنة في نظرية هيدرولية أو بحسب 
استنتاجات مستفادة من رسم بياني. وهنا تكون النظرية نموذجاً يجري 
في ضوثئها ترتيب العلاقات الفيزيائية: وبهذا تكون نموذجا ل «الواقع». 
ولا تختلف الحالة بأي شكل عن ذلك بالنسبة إلى الأنظمة النفسية أو 
الاجتماعية» كما بالنسبة إلى النماذج الثقافية التي لا نطلق عليها عادة 
اسم «النظريات» بل أسماء مثل «العقائد» أو «الألحان» أو «الطقوس». 
وبعكس الجينات ومصادر المعلومات الأخرى اللارمزية» التي هي 
نماذج ل - وليست نماذج عن الأنماط التراثية» فإن هذه الأنماط لها 
جانب داخلي مزدوج: إنها تؤمّن المعنى» أي الشكل المفهومي 
الموضوعي, للواقع الاجتماعي والنفسي بتشكلها بحسبه وبتشكيله 


وفي الواقع إن الجانب المزدوج هو الذي يميز الرموز الحقيقية 
من سائر أنواع الأشكال الدلالية الأخرى. إن النماذج من النوع الثاني 
(«ل» أو «لأجل») نجدها في نظام الطبيعة بكامله» كما يشير مثال 
الجينات؛ حيثما نجد تواصلا للأنماطء فإن هذه البرامج» بالمنطق 
البسيط تكون مطلوبة» فبين الحيوانات ربما يكون التعلم عن طريق 
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الطبع بالذهن هو المثال الأكثر لفتاً للنظرء وذلك لأن مثل هذا التعلّم 
ينخرط فيه تمثيل آلي أوتوماتي لنسق مناسب من السلوك بواسطة 
حيوان نموذج في حضور حيوان متعلّمء وهذا يؤدي بشكل تلقائي 
أيضا إلى استثارة وتثبيت مجموعة معينة من الاستجابات المركوزة في 
جينات الحيوان المتعلُهم”. كما إن رقصة نحلتين تتواصلان بالرقص» 
إحداهما وجدت الرحيق والأخرى تبحث عنه هي مثال اخرء» مختلف 
نوعاً ماء وشيفرته أكثر تعقيد!. حتى إن كريك (انة©) أشار إلى 
أن نقط الماءء التي تنحدر من ينبوع جبلي وتشق طريقها إلى البحر 
في قناة صغيرة فاتحة الطريق لانهمار كميات أكبر من الماء تتلوهاء 
تلعب دور النموذج «ل6''". أما نماذج ال «من» أو ال «عن» ‏ وهي 
العمليات اللغوية والبيانية والالية الميكانيكية» والطبيعية... إلخ. 
والتي لا تقدم مصادر معلومات يمكن بواسطتها تنميط عمليات 
أخرى» ولكنها تقدم هذه العمليات المنمّطة كما هي» وتؤول تركيبتها 
في وسط بديل ‏ هذه النماذج أكثر ثُدرة» وقد تكون محصورة 
بالإنسان فقط من بين الكائنات الحية. إن القدرة على الإحساس 
بالتطابق التركيبي بين مجموعة من العمليات أو الأنشطة أو العلاقات 
أو الكيانات وما إلى هنالك ومجموعة أخرى تعمل كبرنامج لهاء 
بحيث يمكن أخذ البرنامج كتمثيل أو تصور ‏ أي رمز لما هو 
مبرمج ) إن هذه القدرة هي جوهر الفكر الإنساني. إن التبادل البيني 
()ناأطة05م5ه ةارع 1ه1) بين نماذج ال «من» و نماذج ال «ل». الذي 


(9) لاط مسفصوء0 عطا مه ومتاأداكمة]1' ,عاض 071:'5«ره/ه50 عارك ,رجضءءمآا لدتده»1 
.(1952 ,بالأءه02) تعلعم لا بععلخ1 جمه206م.ط) عدذات/الا عرع ا 1431210121 


(10) ع#/اسعاءى «روعء8 عط /0 عع دلاعصهآ غطا صل 5اع101216» ,طعورط مم7 .ع1 
.(1962 اأذناعسظ) 1نمع47711/ 


2010 .1 ره 771116 2776 أنه 
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تتيحه الصياغة الرمزية هو الخاصية المميزة لعقليتنا. 

... لإقامة حالات نفسية وحوافز قوية وشاملة ودائمة في الناس 
عن طريق. .. 

أما في ما يخص الرموز الدينية وأنظمة الرموز الدينية» فنجد 
هذا التبادل في المواضع بين النماذج واضحا. إن الطاقة على 
الاحتمال والشجاعة والاستقلالية والمثابرة والتثبت الشغوف بالرأي» 
وهي الفضائل التى يمارسها الهندي الأميركي في السهول (13105) في 
رؤياه ونشدانه هي نفسها التي يحاول أن يعيش عليها: بينما يحصل 
فد إحبنائن «بالوحين والكنته ورتك في الوقت لله عبان 
بالاتجاة: الحطلوت”*!". :إن الأخساس بالذنت خيال التقصير فى 
الواجبات والعار أمام الناس عندما يجري الاعتراف العلني هي 
المشاعر نفسها التي تشكل خلفية الإحساس بالواجب الأخلاقي الذي 
يصون مجتمعه الذي يعي أهمية الملكية: إن الحصول على المغفرة 
يشمن شك لل 030 

إن ضبط النفس عينه الذي يحظى به متصوّف جاوي وهو 
يحملق في شعلة المصباح في ما يراه إلهاماً إلهيآاء إن ضبط النفس 
هذا يقدم له تمريناً في الضبط الصارم للتعبير العاطفي» وهذا الضبط 
ضروري لرجل يتبع طريقة حياة تتميز بالزهد والخضوع للمشيئة 
الإلهية*'“. وسواء كان المرء ينظر إلى تصور وجود ملاك حارس 
شخصيء أو قوة حارسة للعائلة» أو وجود إله حال في الكون» على 


(12) بأخطعلفع انآ لصة تصممظ :عاعه لا" بجع81) و«منعناع1 6« )عط ,عزبوم.آ .11 أرعطمج]1 
.(1924 

(0) كننتيهاآ ء[ا لزه هناك أععتعمامسطاط ججه مأعذاء1 كننه84 ,عصسددهظ .1 .]1 
:/ا5016 لمعتطمهذهطلتطظ سمعفعمط عغطا آه 5تتممع 1/1 ,كهمم!كا رتاه 4 ع١‏ زه دءس اه لاز 
.(1935 ملإأعله50 لمعنطمه5ه0لانطط ممعضعسةم نف28 ,حتطماء120تطط) 111 .1ه 

(14). .(1960 رووعءط مهمع :111 ,عمعمعات)) مومهل ه «بمنعناء؟! 11:6 ,حاوعء 0 :زات 
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أن ذلك صورة موجزة عن طبيعة الواقع أو على أنه أصول أو مواد 
ينتج عنها الواقع بهذه الكيفية» فهذا يبدو إلى حد بعيد أمرا 
استنسابياء ويجدر بالباحث في هذه القضية أن يلقي الضوء على 
جانب منهاء وهو وجود لور ال «اعن» أو نموذج ال «ل ‏ » فيها. 
وفي هذا المجال فإن الرموز الملموسة التي تنطوي عليها القضية تشير 
إلى واحد من هذين الاتجاهين - شخصية أسطورية مثيولوجية 
متجسدة فى البرية أو القفار» أو جمجمة رأس العائلة الراحل معلقة 
فج دعامة سقفت البذرن :تراقيع ما دري اسقط موا أفراد العائلة» 
أو صوت بلا جسد يتغئّى بالأشعار الكلاسيكية الغامضة فى الهدوء. 
وكلا الاتجاهين يعبر عن مناخ العالم ويشكله في الوقت ذاته. 

وهما يشكلانه عن طريق خلق مجموعة متميزة من الطباع في 
نفس الشخص المتدين العابد (ميول» قدرات» نزعات» مهارات» 
عادات» قابليات» استعدادات) مما يُكسِب مسار أفعاله ونوعية تجربته 
صفةٌ ملازمة دائمة. والطبْع الذي أشرنا إليه لا يصف عملاً أو حدثاً 
بل يصف احتمال القيام بالعمل أو وقوع حدث في ظروف معينة: 
«وعندما نقول إن البقرة حيوان مجتر أو أن رجلا ما مدخنء» لا نكون 
نقصد أن البقرة تقوم بفعل الاجترار الآن أو أن الرجل يدخن سيكارة 
الآنء فأن تكون البقرة حيواناً مجتراً يعني أنها تقوم بهذا الفعل بين 
حين وآخرء وأن يكون الرجل مدخناً يعني أن لديه عادة تدخين 
السكائر””'". وكذلك» فأن يتصف المرء بالورع لا يعني أنه يمارس 
عبادة نصفها بالورع في الوقت الحاضرء بل إنه قابل للقيام بمثل هذه 
العبادات. وذلك ينطبق أيضا على الثقة بالنفس لدى هندي السهول. 
وعلى الميل لتأنيب الضمير في شعب المانوسء. وعلى الزهد 


(15) تطهلممآ بعلده لا بجع[!) وعاكء5 1لمع5 ,1414 زه أمءء:00) 776 ,عانن] غرعط011) 
.(1949 بلإامتقعطائآ اراأووعالومنا 2:5ه0قققاطء اسل 
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والخضوع لدى المتصوّف الجاوي؛ وهي المواقف التي تشكل في 
سياقاتها الخاصة جوهر الورع ومادته. إن فضيلة هذا النوع من النظر 
لما يُسمّى عادة «السمات العقلية» أو إذا ما وضعنا جانبا الفكر 
الديكارتى ‏ «القوى النفسية» (وكلا المصطلحين لا اعتراض عليهما 
بعد :ذانيها) كن فغيلة عه الظارة نتن أنها جرع تلك المسناك أو 
القوى من مجال الإحساس الشخصي المَبْهُم صعب المتناول إلى 
العالم المضيء للأشياء التي يمكن مراقبتها بسهولة حيث نجد هشاشة 
الزجاج وقابلية الورق للاحتراق و إذا شئنا العودة إلى الاستعارة التي 
ذكرناها سابقا ‏ رطوبة المناخ الإنجليزي. 

أما في ما يخص الأنشطة الدينية (وتعلم أسطورةٍ ما هو نشاط 
ديني بقدر ما هو قطع المرء إصبعه عند المفصل)» فهناك نوعان من 
الميول المختلفة نوعاً ما تستحثهما هذه الأنشطة: الأحوال النفسية 
والحوافز. 

أما الحافز فهو ميل مستمرء نزعة مزمنة للقيام بنوع معين من 
الأعمال وتجريب أنواع معينة من المشاعر في أنواع معينة من 
المواقف. و«الأنواع» المشار إليها في الحالات الثلاث تكون عموما 
ذات طبيعة متباينة وسيئة التحديد : 


لدى سماعنا أن رجلا ما يتميز بالغرور [أي يحفزه الغرور] 
نتوقع منه التصرف بطرق معينة» أي أن يكثر الحديث عن نفسه. وأن 
يشق طريقاً لنفسه إلى مجتمع المشاهير»ء وأن يرفض النقدء وأن ينشد 
أضواء الشهرة وأن يروغ بنفسه عن أي حديث يتناول فضائل 
الآخرين. كما نتوقع منه أن يتلذذ بالأحلام الوردية عن نجاحاته 
الخاصة» وأن يتحاشى ذكريات الفشل الماضي وأن يخطط لما يؤدي 
إلى رُقِيّه الخاص» فالغرور يعني أن يتصرف المرء بهذه الطرق 
وبطرق عديدة أخرى مشابهة. كما إننا بالتأكيد نتوقع من الرجل 
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المغرور أن يشعر بالغصة والاضطراب في مواقف معينة؛ نتوقع منه 
أن يشعر بغصة حادة عندما يجد أن رجلا بارزأ مثلا قد نسي اسمهء 
وأن يشعر بالزهو في قلبه والخفة في حركاته عندما يسمع بمصاب 
حل بخصومه. إلا أن مشاعر الامتعاض ومشاعر الزهو ليست مؤشرا 
مباشراً بقدر ما هي الأعمال العلنية المتمثلة بالتبجح أو الأعمال 
الخاصة مثل أحلام اليقظة'©"". 


والأمر نفسه ينطبق على أي حافزء فإذا نظرنا إلى ما يمكن 
تسميته ب «الشجاعة الاستعراضية» من زاوية أنها حافز من الحوافزء 
نجد أنها تتألف من نزعات راسخة من مثل الصوم في الأماكن 
الصعبة» إغارة المرء بمفرده على معسكرات الأعداء» والشعور 
بالإثارة لدى التفكير في استعراضات القوة القتالية» المعروفة باسم 
(من0© عستنخصنتهح)0*. أما حافز «الاعتزاز الأخلاقى» فهو يتكون من 
ميول متأصلة فى النفس من مثل الوفاء بالالتزامات والوعود والمواثئيق 
المغلظة. والاعتراف بالخطايا الخفية أمام جمهور غاضبء» والشعور 
بالذنب عندما توجه اتهامات غامضة وعمومية في جلسات تحضير 
الأرواح. أما حافز «الوقار المتجرّد؛ فيتكون من ول ثابتة في النفس 
من مثل التماسك والمحافظة على رباطة الجأش فى مواجهة 
الامظرات آل الكواوكة والعسوو بالاممفار سن سبال أ تخبير 
(ولو كان ذلك باعتدال) عن عاطفة ماء والانخراط في التذمر أمام 


(16) المصدر نفسهء ص 86. والاقتباس أخذ بإذن من : 5عاه80 عاامل8 لمة وعمعد8 

.لآ مناه2ت) علتطاعتاطن ومقسصتطءنن 2 220 

(#) يعود أصل هذه العبارة (حرفياً: احتساب الضربات) فى الدراسة الأنثروبولوجية 

إل اتعداد مفاخر القادل فن اليركة لدئ كان اميرك الأصلين فن مظعة التمهول: وقد 

تستعمل للإشارة إلى مسابقات ومباريات تحتسب فيها النقاط من يستطيع لمس خصمه أو 
السرقة منه مثلا. 
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أشياء لا ملامح لها. وهكذا نرى أن الحوافز ليست أفعالاً (أي سلوك 
مقصود) ولا مشاعرء بل هي قابليات أو استعدادات نفسية للقيام بأنواع 
معينة من الأفعال أو للإحساس بانول معينة عن المنتاص. وعندما 
نصف إنساناً ما بأنه متدين 2١‏ أي + ره يحفزه الشعور الديني» فهذا على الأقل 
جزء مما نقصده ‏ وإن كان لا يتعدى كونه جزءاً من الكل فحسب. 


وهناك جزءا آخر من مقصودنا يتمثل فى أن هذا الشخصء» 
فادها يعن بالشتكل المناسب» لديه استعداد للوقوع في حالات 
نفسية معينة» نجمّعها أحياناً تحت أسماء وأنواع شاملة من مثل 
اتبجيلي) افون و«مكرّم». إلا أن هذه التعابير التي تتسم بالعمومية 
تعمي فعلياً على التنوعات الإمبريقية الهائلة في الميول التي تكوّن هذه 
الحالات» وتميل إلى استيعابها فى النفخة الفائقة الرزانة التى تميز 
معظم حياتنا الدينية. إن الحالات النفسية التي تثيرها الرموز المقدسة» 
في أزمنة مختلفة وأمكنة مختلفة» تتراوح بين الابتهاج والكابة» بين 
الاعتداد بالنفس والإشفاق على الذات» بين العبث الذي لا يرجى له 
صلاح إلى الفتور المعتدل ‏ ناهيك بناحية القدرة على الؤثارة الجنسية 
في الكثير من الأساطير والطقوس في العالم» فكما أنه ليس ثمة نوع 
واحد من الحوافز تمكن تسميته بالورع» فليس هناك نوع مفرد من 
الحالات النفسية يمكن للمرء أن يصفه بالديني أو التبجيلي. 

إن الفارق الأكبر بين الحالات النفسية والحوافز هو أنه بينما 
نتسسم الحوافز بأنها مميزات توجهيّة (966]0181)» فإن الحالات 
النفسية تتسم بأنها عددية (كمية» تدرّجية) غير توججهية» فالحوافز 
تتشكل في قالب توجهي» وهي تصف مساراً كلياً معينًء وتنجذب 
نحو إنجاز عادة ما كرون مؤقتاً. أما الحالات النفسية فهي تختلف 
0 الحدة: وهي لا تتجه إلى مكان معيّن. فهي تنبعث 
من اروف مغيلة .ولكنها لآ لتيب" إلى نهاية أى غاية اما .فهق امكل 
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الضباب تهبط ثم ترتفع؛ وهي مثل الروائح» تنتشر ثم تتبخر. وفي 
حال حضورها تكون ذات تأثير عام شامل: إذا كان المرء حزيناً فهو 
يرى كل شخص وكل شيء حوله كئيباء وأما إذا كان في حال 
مرحةء فكل شيء وكل شخص حوله يبدو رائعاً. وهكذاء فمع أن 
الرجل قد يكون مغروراً ومقداماً وعنيداًء أو ذا رأي مستقل في 
الوقت ذاته» فليس بإمكانه أن يكون متعابثاً ومتكاسلاء أو مبتهجاً 
وكثيباً فى الوقت ذاته”'". أضف إلى ذلك أنه بينما تستمر الحوافز 
للكرات عمقل :قن لدف تضررك: أن الك نان الجمالات التفسية 
تتميز بالتكرار والمعاودة بتردد قد يزداد أو ينقص»2 فهي تجيء وتروح 
لأسباب غالبا ما يصعب فهمها. إلا أن الفارق الأهم بين الحوافز 
والحالات النفسية فى ما يعنينا منهاء قد يكون أن الحوافز «تعطى 
معنى» بالإشارة إلى الأهداف التي تتصور لهاء بينما «تعطى» الحالات 
النفسية «معنى» بالإشارة إلى الظروف التي يُتصور نشوؤها منهاء 
شخن تفشر الحوائز نما تندعه ريتها تقر الحالات: التفشية بالتصاكر 
التي تنشأ منهاء فنحن مثلاً نقول إن شخصاً ما مجتهد لأنه يرغب في 
النجاح؟ بينما نقول عن شخص إنه يشعر بالقلق ع إدراكه للخطر 
الداهم الناجم عن حرب نووية. وهذا ينطبق أيضاً على الحالات التي 
تصل فيها التفسيرات إلى منتهاهاء فعمل البرّ يصبح إحساناً دينيا 
مسيحيا عندما نؤطره في إطار مفهوم الغايات الإلهية؛ والتفاؤل يصبح 
تفاؤلاً دينياً مسيحياً عندما يكون متأصلاً في مفهوم خاص يتناول 
الطبيعة الإلهية. كما إن صفة المواظبة التي يمتاز بها شعب النافاه”*) 
(118780) تجد مبرراً لها في الاعتقاد بأنه طالما أن «الواقع» يعمل 


(17) المصدر نفسه. ص 99. 
(*#) شعب منتشر في الأجزاء الشمالية من المكسيك وبعض الولايات الأميركية المحاذية 
للحدود مع المحكسيك. 
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بشكل آلي ميكانيكي فهو واقع قاهر؛ إن المخاوف المزمنة لدى هذا 
الشعب تجد مبرراً لها في القناعة بأنه طالما أن «الواقع» يعمل فهو ذو 
سلطة قأهرة وهو ذو خطر عظيم سو ا 


ينبغى أن لا يشكل أي مفاجأة لنا أن الرموز أو أنظمة الرموز 
التي تستحث وتحدد النزعات التي نصفها بالدينية وتلك التي تضع 
تلك النزعات في إطار كوني شامل هي الرموز ذاتها. وإلا فما معنى 
قولنا أن شعوراً معيناً بالخشية والخشوع هو شعور ديني وليس 
علمانياًء سوى أنه ينبع من الاقتناع بوجود قوة حيوية مبثوثة في 
الوجود بكامله كما في عقيدة المانا'*"» وليس من زيارة إلى غراند 
كاينون”** («ملزهقه 0م:3)؟ أو القول بأن حالة معينة من الزهد 
هي مثال للحافز الديني» سوى أنها موجهة نحو إنجاز غاية غير 
مشروطة مثل النيرفانا وليس حالة مشروطة مثل تخفيض الوزن؟ إذا 
لم تكن الرموز المقدسة. في الوقت ذاته»؛ تستحث نزعات في 
الإنسان وتصوغ ‏ وإن بشكل غير مباشر وغير مفصل وغير منهجي - 
أفكاراً عمومية عن النظامء إن لم تكن تفعل ذلك فلن يكون هناك 
وجود للفروق الإمبريقية التجريبية في النشاط الديني أو التجربة 
الدينية» فقد نستطيع مثلاً أن نصف رجلا بأنه «متدين» في تعلقه بلعبة 


(18) .0) .5 بط نمز «ركقصهتلهآ1 مطدنول5 عط أه بزطمهدوه[تطط عط1» رمطمطعاعساء1 .0 
لإطامهذه0[تنطظ عطا صا 5ع1لساذ ,عل 0 4اره/[ط! 4تره دععترء ء2177آ أمعاعماوء2! ,.لء ,وممعطممل] 
رك2]65 القع للملا علدلا :01) ,وع2ة1ط؟ برعلظ) وععننانين) 5ل10عمث/الا عط أه عممعلع5 لصه 

3536-4 .مم ,(1949 

49 عقيدة 5 شعوب ميلانيزيا وبولينيزيا تقول بوجود قوة خارقة لاا متشخصة قد 
تتركز في الأشياء أو الأشخاص وقد تورّث أو تُكتسب أو تمنح. 

(*#*#) هي منطقة صخرية طبيعية في ولاية أريزونا في الولايات المتحدة الأميركية. 
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الغولف» ولا نكون بهذا نعني أنه متعلق باللعبة بشغف وأنه يلعبها 
أيام الآحاد فحسبء بل يتعين أن يكون هو يرى فيها رمزاً لحقائق 
سامية معينة. كما إن المراهق الذي يحذق بعاطفة جياشة في عيني 
الفتاة المراهقة في صورة كرتونية من صنع وليام ستايغ صصنااة/8) 
(051619 وهو يتمتم: «هناك شيء ما فيك يا إيثل يبعث فيّ نوعاً من 
الشعور الديني». يكون. مثل معظم المراهقين». في حالة من 
التشويش والخلط. إن ما يؤكده أي دين حول الطبيعة الأساسية للواقع 
قد يكون غامضاًء أو سطحياء أوء وهذا ما يحدث غالباًء منحرفاً؛ 
إلا أن الدين يجب أن يؤكد شيئاً ماء هذا إذا لم يكن ليُخْتَرَلَ إلى 
مجرد مجموعة من الممارسات العُرفية والعواطف التقليدية التى نشير 
إليها غاذة نانت الوعفا اللحلافى بوذا آراة التميرة اليوة أن يادي 
بتعريف مختصر للدين» فلن يكون ذلك التعريف الشهير الذي أتى به 
تايلور من أنه «الإيمان بوجود كائنات روحية»» وهو التعريف الذي 
كان يحثنا غودي (لا6000) في ما بعد على الرجوع إليه» بعد ما 
تعب من النقاط النظرية البارعة الخفاءء» بل يكون ما سماه سلفادور 
دو مادارياغا (7130371388 06 5317300) من أن الدين هو «تلك 
العقيدة المتواضعة نسبياً القائلة بأن الله ليس مجنون199. 


بالطبع» تؤكد الأديان عادة أشياء أكثر من ذلك بكثير: وكما 
يالاحظ جيمس» نحن نؤمن بكل ما نستطيع الإيمان به. ولو كان 
باستطاعتنا لامنا بكل ا ويبدو أن الشيء الذي يمكن لنا أن 
نتحمله الأقل هو تهديد يوجه إلى وى التصور لديناء إشارة إلى أن 


(19) طعنء8 «رمعاطمعوط ومالولء2آ1 عط" :امنؤ11 لصه صمنعناعظ» ,لإل000) .ل 
.143-164 .مم ,(1961) 761.12 ,برعمامطءبروط إه أونسضيول 


(20) -وع 557 50611 لالع العملظ ,برومامرعتروط ره دءاونءجاءط 116 ,قعمدل سدناائةا 
.(1904 ,لإلا متهن لسة غلم .11 تعاءه لا بعل[1) .7015 2 ,ع5زنامء 0عع132ل ثم 
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قدرتنا على الخلق والفهم واستعمال الرموز قد تخذلناء فإذا حصل 
ذلك» فسنكون» كما أشرت سابقاء أكثراً عجرا من حيوانات 
القندس. إن صفات الشمول والانتشار والتنوع القصوى التي تميز 
قدرة الإنسان الجبلية (المبرمجة وراثياً) على الاستجابة تعني أن 
الإنسان من دون مساعدة الأنماط الثقافية قد يكون غير كامل من 
الناحية الوظيفية» بمعنى أنه لن يكون مجرد قرد موهوب شاء حظه 
العاثر أن يكون محروماً من تحقيق إمكاناته الكامنة» كطفل مهضومة 
حقوقه» بل يكون مسخاً لا شكل له لا يمتلك حسٌ التوجه ولا قدرة 
له على ضبط النفس». يصبح كتلة فوضوية من النزعات والعواطف 
غير المحدّدة. إن الإنسان يعتمد اعتماداً كبيراً على الرموز وأنظمة 
الرموز إلى درجة أنها تصبح ذات تأثير حاسم في حيويته الإبداعية. 
وبنتيجة ذلك فإن حساسيته تجاه أي إشارة» مهما كانت قاصية» 
باحتمال عدم قدرتها على التعامل مع هذا الجانب أو ذاك من 
التجارب الحياتية» تثير فيه أخطر أنواع القلق : 


يستطيع [الإنسان] أن يتكيف بكيفية ما مع أي شيء يمكن 
لخياله أن يتعامل معه؛ إلا أنه لا يستطبع التعامل مع الفوضى. وبما 
أن وظيفته التى تميزه ودّخْره الأثمن هو التصورء فإن أكثر ما يرعبه 
فين أن تاد قفونا لآ متك له يرو «المسستك وغين النشاةة كنا 
يدعوه العامة. وقد لا يكون ذلك بالضرورة شيئاً جديداً؛ نحن لا 
نصادف أشياء جديدة و«نفهمها» بسرعة» ولو بشكل مبدئي» بالمقايسة 
مع الأشياء التي نعرفها وتشبههاء عندما تكون عقولنا تعمل بحرية؛ 
أما تحت تأثير الشدة الذهنية فحتى الأشياء المألوفة لدينا تماماً تصبح 
فجأة مشوشة وتثير فينا أنواعاً من الرعب. ولذلك فإن أهم ذخر لدينا 
هو دائماً رموز «توجهنا» العام في الطبيعة» على الأرض» في 
المجتمع» وفي ما نفعل: الرموز التي تخص فلسفتنا ونظرتنا إلى 
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الكون (028ناناقطء17761]355) ومقاربتنا للحياة (أ28ناناقطءقصةذمءطع1) . 
وبالتالي ففي مجتمع بدائي» يُذْمج الطقسٌُ اليومي في الأنشطة 
اليومية» في الأكل» والغسلء وإشعال النارء... إلخ. كما في 
الطقس الاحتفالي الصرف؛ وذلك لأن الحاجة إلى تأكيد الروح 
المعنوية للقبيلة والتعرف إلى ظروفها الكونية يبقى في بؤرة الشعور 
باستمرار. وفي أوروبا المسيحية كانت الكنيسة تقوم بتركيع الناس 
يومياً (وفي بعض الرهبانيات» كل ساعة)» لتجسيد موافقتهم على 
المفهومات العليا؛ أو على الأقل للتأمل فيها!'2. 


هناك على الأقل ثلائة مواضع تهدّد فيها الفوضى ‏ وهي 
أحداث مشوّشة مفتقرة ليس إلى التفسير فحسب بل وإلى قابلية 
التفسير أيضاً ‏ تهدّد باقتحام مجال الإنسان: على أطراف قدراته 
التحليلية» وعلى أطراف طاقاته على التحمل» وعلى أطراف 
الاستبصار الأخلاقي لديهء فالحيرة والإرباك» ومعاناة الألم. 
والإحساس بمواجهة موقف أخلاقي متناقض صعبء كل هذه 
الموافف:» إذا عا "وضلك إلى :حوعنة كافية “من القدةة: أو إذا ها خافاك 
مدة كافية» كلها تشكل تحديات جذرية للفكرة القائلة بأن الحياة 
قابلة للفهم وأننا نستطيع بالتفكير أن نجد لأنفسنا فيها اتجاهاً بشكل 
فعّال ‏ وهى تحديات يتعين على أي دين» مهما كان «بدائياً» أن 
يحاول معالجتها إذا ما كان يطمح للبقاء. 


ومن بين القضايا الثلاث. فإن الأولى هي التي حظيت بأقل 
مقدار من البحث على يد علماء الأنثروبولوجيا الاجتماعية في العصر 
الحديث (مع استثناء البحث القيّم الذي أجراه إيفائز بريتشارد حول 


(20) ,المكمعغ! زه 7زكأأوط تيرك عا ها «روةة5 4 «ترعع! ملعل[ ه ما بزاموده!:2 ,كععصمآ 
7 .م ,انك ذه ,1116 
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مسألة لماذا تسقط الأهراء على بعض أفراد شعب الآزاند دون 
الآخري.2©. وحتى التفكير فى معتقدات الناس الدينية على أنها 
ميدار لات يكال الاحداف إر :اعجارت شير الفاوية ب الخرته 
الأحلام» الاضطرابات الذهنية» انفجارات البراكين» أو الخيانة 
الزوجية ‏ لإدخال هذه الأحداث ضمن دائرة الأشياء التي قد تكون 
قابلة للتفسير» وحتى التفكير في هذه المعتقدات تفوح منه رائحة 
منهج تايلور أو حتى أسوأ من ذلك. ولكن يبدو أن الواقع هو أن 
بعض الناس - والأرجح أن ذلك ينطبق على معظم الناس ‏ لا 
يستطيعون أن يتركوا من دون توضيح الإشكالات التحليلية» فقط من 
أجل النظر إلى الملامح الغريبة في العالم إما بذهول صامت أو بعدم 
اكتراث من دون محاولة تطوير بعض الأفكار ‏ مهما كانت تلك 
الأفكار 'أخيالية أو غير خيالية أو غير متناسقة أو بسيطة ‏ حيال كيفية 
إمكانية تزويجح هذه الجاامخ مع التجارب العادية في الحياة. إن أي 
فشل مزمن يصيب الآليات التفسيرية للمرء» مركب الأنماط الثقافية 
الراسخة (الحس العام» العلمء التأمل الفلسفي», الأسطورة) تلك 
الاليات التي يمتلكها المرء لرسم خريطة العالم التجريبي ولإويجاد 
شرح للأشياء التي تحتاج إلى شرح» إن أي فشل من هذا النوع قد 
يؤدي إلى اضطراب عميق - وهذه نزعة أكثر انتشاراً واضطراب أكثر 
عمقاً مما كنا نظن قبلاء منذ أن حصل الانقلاب المستحق على 


(22) ©8) عانمسبه عتععلة مجه دعاءعه0 ,اله :11 بلسقطع نط ممد8 8 8 

.(1937 رؤوع: م200ة:013) :07210:0) مممونتاء5 .0 .ل) نز 10م للاععه 1 2 طاال؟؟ ,ء42070/ 

[فى كتابه يناقش إيفانز بريتشارد معتقدات شعب الآزاند (في أعالي نهر النيل) حيال 

الحظ والقضاء والقدر ويضرب مثالاً على ذلك بتصوراتهم حول انهيار الأهراءات المبنية من 

خشب وسقوطها على الأشخاص الذين يستظلوبماء فهم يعرفون أن الأرضة تأكل الخشب 

وأن الأهراءات آيلة للسقوط في وقت ماء ولكنهم يتساءلون لماذا تسقط على أناس معينين من 
دون آخرين]. 
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النظرة شبه العلمية للمعتقد الديني. ثم أن ذلك الكاهن الأسمى 
للإلحاد البطولي» اللورد راسل (815561)» لاحظ مرةً أنه على الرغم 
من أن مسألة وجود الله لم تزعجه يومأ فإن غموض بعض البدهيات 
الرياضية كانت تهدده بالجنون. كما إن سخط إينشتاين العميق في 
تقار لوكا نتكيات: الكمية كان يمنا على لقادان تلوت هذا 
الفقدان كان بالتأكيد ديني الطابع - على تصديق المقولة بأن الله 
على حد قول إينشتاين» كان يلعب النرد في الكون. 


إلا أن نشدان الوضوح هذا وهذا الاندفاع في القلق الماورائي 
الميتافيزيقي الذي يحدث عندما تبدأ الظواهر الإمبريقية التجريبية في 
الفهورن ساد بأن تبقى على غموضهاء هذا النشدان وهذا الاندفاع 
يوجدان أيضاً على مستويات فكرية أكثر تواضعاً أيضاً. وقد أصبّْت 
بالدهشة في خلال عمليء» بأكثر بكثير مما كنت أتوقع» بدرجة 
انّصاف سلوك المخبرين الذين كانوا يزودونني بالمعلومات بالمنهج 
التايلوري. وهم الذين كانوا ينزعون إلى الديانة الأرواحية 
(مونسندة)ء فقد بدا أنهم كانوا باستمرار يستخدمون معتقداتهم في 
«تفسير» الظواهر: أوء بكلام أدق» في إقناع أنفسهم بأنه يمكن 
تفسير الظواهر من ضمن المخطط المقبول للأشياءء فقد كانوا 
عموماً قليلي التعلق بأفكار المسّ وعدم الاتزان العاطفي وَخْرْق 
المحظورات أو فرضية السحر التي كانوا يقدمونها وكانوا على 
استعداد قائم للتخلي فينيا المميا عو أفكار أخرى. من النوعية 
نفسهاء التي كانت تصدمهم بأنها أكثر صدقية» بالنظر إلى وقائع 
الحالة. أما الشيء الذي لم يكونوا جاهزين له فهو التخلي عنها 
للفراغ أو بحال عدم وجود فرضية بديلة على الإطلاق؛ أي ترك 
الأحداث تفسر نفسها بنفسها. 


والأكثر من ذلك» فقد تبنوا هذا الموقف العصبي المعرفي 
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بالنسبة إلى ظواهر لم يكن لها أي تأثير عملي مباشر على حياتهم 
الخاصة» ولا حتى على حياة أي شخص آخر في ما خص هذه 
المسألة. وعندما نمت كتلة فطرية (تعرف باسم الغاريغون) سامة كبيرة 
وغريبة الشكل في بيت أحد النجارين في خلال أيام (أو في خلال 
ساعات على حد قول البعض». أتى الناس من على بعد أميال 
لينظروا إليهاء وكان لدى كل منهم تفسير من نوع ما لهذه الظاهرة - 
وكان من هذه التفسيرات ما هو مستقى من الديانة الأرواحية 
(50تستنصة)ء ومنها من الإحيائية (7250ندثة). إنما قد يكون من 
الصعوبة بمكان المحاججة بأن الفطر كان لديه أي دور اجتماعى 
بالمعنى الذي كان يقصده رادكليف براون”* («دمع8-كناء20). أو 
أنه كان متصلاً بأي طريقة بأي شىء كان له مثل هذا المعنى وكان 
يمكن أن ينوب عنه» مثل د جز ر الأندمان27 (مقسقلسة) . 
ويؤدي فطر الغاريغون السام في حياة الجاويين دوراً شبيهاً بالدور 
الذي يؤديه في حياتناء وفي مسار حياتهم اليومية يهتم الجاويين به 
كما نهتم به نحن. إلا أن الأمر كان أن كتلة الغاريغون هذه كانت 
«فريدة» و(غريبة» و«شاذة ومخيفة» ‏ «أنيه» (ط6هة) بلغة أهل جاوة 
ويتعين على المرء أن يجد التفسير المناسب للظواهر الفريدة والغريبة 
والشاذة المخيفة ‏ أو على الأقل أن يقتنع أن بالإمكان إيجاد تفسير 
لها. ولا يستهين المرء عادة بقطر ينمو بسرعة تفوق سرعة نمو الفطر 


(#) هو عالم أنثشروبولوجيا اجتماعية إنجليزي (1881 - 1955)» طوّر نظرية 
البنيوية» وهو يصف فى إطارها المفهومات الأساسية المتعلقة بالبنية الاجتماعية للحضارات 

البدائية. ١‏ 
(23) ,رراعاءه5 مسطاإتوساعط جز ورمأاع نظ ننه ع طنااء 5121 ,وناوعظهع1)زاء8230. .2 .م 
0 :.1[آ ,عمعمعات)) مدوع8 لع لصهة لتقطعاتط-قموا8 .8 .8 زط 0زم تعره 3 لاتب 
.(1952 ,أوع/لا 20د 


[وجزر الأندمان هي مجموعة جزر من أرخبيل الخليج البنغالي]. 
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العادي بخمس مرات. وبالمعنى الأوسعء فإن الغاريغون «الغريب» 
كانت له معان متضمنة» وهى معان حرجة خطيرة» بالنسبة إلى الذين 
متقيغو | اند نقد كان يشكل تيديدا لكترنت العمومية على فهم 
العالم» وكان يثير السؤال المزعج حول ما إذا كانت معتقداتهم حيال 
الطبيعة قابلة للتطبيق وما إذا كانت مقاييس الحقيقة التي كانوا 
يستخدمونها صالحة. 


كما أن ذلك لا يعني أن الانبثاقات المفاجئة للأحداث غير 
المعتادة هى فقط» أو أنها هى التى بشكل رئيسى» التى تبعث فى 
الإنسان ذلك الإحساس المزعج أن فاده اده قن لا سمه أو 
أن هذا الحدس لا يظهر إلا في شكله الحاد»ء فهو بشكل أكثر شيوعاً 
يتخذ شكل صعوبة مستمرة متكررة الحدوث في فهم جوانب الطبيعة 
والثقافة والمجتمع» في جلب ظواهر مراوغة معينة إلى ضمن دائرة 
الواقع الذي يمكن صياغته ثقافياء ما يجعل الإنسان يعاني من انزعاج 
مزمن» ويُوجّه من ثم نحوه تيار منتظم من الرموز التشخيصية. إن ما 
يقع وراء حد ثابت نسبياً من المعرفة الموثقة» التي تبدو خلفية ثابتة 
للحياة العملية اليومية» هو الذي يضع التجربة الإنسانية العادية في 
سياق دائم من الهم الماورائي الميتافيزيقي ويرفع الشكوك الغامضة 
الواقعة في مؤخر العقل في أن المرء قد يكون منجرفاً من دون هدى 
في عالم لا معقول : 

هناك موضوع آخر يشكل مادةً لهذا البحث الفكري المميز [بين 
شعب الإياتمول”*' (اناهة1)]» هو طبيعة التموجات والأمواج على 
سطح الماء. ويقال سرأ إن الناس والخنازير والشجر والعشب ‏ كل 
الأشياء في العالم ‏ ما هي إلا أنماط من الموج. والواقع أنه يبدو أن 


(*) شعب في غينيا الجديدة. 
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هناك اتفاقاً ما حول ذلك» مع أن ذلك ربما يتعارض مع نظرية 
التقمص » التي تقول إن شبح الموت تنفخه الريح الشرقية د 
إلى أعلى النهر ثم إلى داخل رحم زوجة ابن المتوقى. ومهما يكن من 
أمر - لايزال السؤال مطروحاً حول كيفية تشكل التموجات والأمواج. 
والقبيلة التي تتخذ الريح الشرقية طوطماً أو شعاراً لها تتضح عندها 
القضية بشكل كاف: إن «الريح» هي التي تسبب الأمواج بمروحة 
البعوض. إلا أن قبائل أخرى شخصت الأمواج وقالت إنها شخص 
مستقل عن الريح (38/1:«تداغههع1). كما إن هناك قبائل أخرى لديها 
نظريات أخرى. وفي إحدى المرات اصطحبت بعض أفراد الإياتمول 
إلى الشاطىء يعدن واحداً منهم جالسا لوحده يحدق بانتباه في 
البحر. ولم يكن هناك ريح تهب في ذلك اليوم إلا أنه كان هناك تموج 
بطيء يتكسر على الشاطئ. وكان من بين طوطمات أسلاف قبيلته 
ناقوس قُرصي مشقوق مشخُص كان قد طاف على النهر إلى أن وصل 
البحرء وكان. تققد أنه هو الذي يسبب الأمواج. وكان ذلك الشخص 
يحدق في الأمواج التي كانت تتماوج وتتكسر في حين لم يكن هناك 
ريح» مثبتةٌ حقيقة الخرافة التي كانت تعتقدها قبيلته”*2. 


(24) ه برط لماكععولا3 «تتعاطهط 116 [0 ترءمملاى 0 ,رء 1/07 ,مهد8216 لإرمعوء01) 
د20 ءء 1/7 ««بوزر سعط 1715 وعتتيةت) سول[ ه كزن عتباابن) ع[ كزن ععيتاءزط ءإزومم ده ) 
.(1958 رؤوع:2 لإالودع امنا 010/)هضما5 نذن) ,لكر هأسصداذ) .لع ل20 ,موثلا “ره 
كما يتضح من وصف بايتيسون التالي أن الأشكال المزمنة والحادة لهذا النوع من 
الهموم المعرفية مترابطة في ما بينها بشكل وثيق» وأن ردات الفعل على الأحداث الأكثر 
غرابة منه تتخذ أنماطاً تتأسس على الاستجابات المعروفة المترسخة في التعامل مع ما هو 
عادي» حيث يمضي بايتيسون قائلا : «في مناسبة أخرى دعوت شخصا من المخبرين لدي 
ليشاهد تظهير اللوحات الفوتوغرافية» فقمت أولاً بإزالة التحسس من اللوحات ثم ظهّرتها 
في طبق مفتوح نحت ضوء معتدل» بحيث كان المخبر يستطيع مشاهدة الظهور التدريجي 
للصور. وقد كان شديد الاهتمام بما يشاهده» وبعد بضعة أيام جعلني أعده أن لا أطلع - 
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أما التحدي التجريبي الثاني الذي تواجهه الحياة من حيث كونها 
ذات معنى ونمط محدد الف بوقد بتحويلها إلى فوضى عارمة من 
مسميات لا اسم لها ومن أسماء لا مسميات لها وهو مشكل 
المعاناة والألم - فقد لقي اهتماماً أكبر في الأبحاث» أو على الأقل 
في التوصيف» وذلك لسبب أساسي هو الاهتمام الكبير في الأعمال 
التي تتناول الأديان القبلية لما قد يمكن أن يشكل الموضوعين 
الأساسيين لهذه الأديان: المرض والجداد. ولكن بالرغم من كل هذا 
الاهتمام والانبهار في الهالة العاطفية التي تحيط هذه المواقف 
الحدذية» فلم يحصل سوى تقدم بسيط. في ما خلا استثناءات قليلة 
من مثل الدراسة الحديئة للينهارت حول الكهانة فى شعب الدينكا 
(2ادذط) (في جنوب السودان)» بعد نظرية الثقة ‏ النوع» النظرية غير 
المتقنة التي أتى بها مالينوفسكي: وهي النظرية التي تقول بأن الدين 
يعين المرء على تحمل «مواقف الضغط العاطفية» عن طريق «فتح 
منافذ هروب من هكذا مواقف وهكذا مأزق مسدودة لا مجال 
للخروج منها سوى بالطقوس وبالاعتقاد في ما هو ماورائي وخارق 
للطبيعة”*. إن القصور في «لاهوت التفاؤل» هذاء كما يسميه نادل 
(012461) بجفافء. هو قصور جذري بالطبع". إن الدين» عبر 


- أفراداً من قبائل أخرى على هذه العملية» فقد كان كونتومالي واحداً من أسلافه» وهو رأى 

في عملية التظهير الفوتوغرافي تجسيداً فعلياً للتموجات في صورء واعتبر ذلك دليلاً على 
سر قبيلته» . 1 1 

(0) ماسط عا زه «منوناء؟![ ءا :ءءء اعمط 2014 نط2 ,المقطمعنا .0 .5 

,اع 14 ,أعأة 11211207 با وأكتطه:8 لصة ,15111 .مم ,(1961 رووعءء «ملمعئدان) :10ه0:10) 

أدع15058 لإ8 .12100 قة طلابن؟ لطة ل0عاععاء5 ,دبرودكطظ ج72١0‏ 4انه ,ارمنعزآءغ1[ 0:14 50167:26 

.7 .م ,(1948 رووعء وممعدع8 :نذالا رومغ:5وهم8) 10م 1ألع+1 

(26) ,رطاءةط1 لممصلاة؟]1 نما «ردمنعناع1 لمهد عنعد11ا ده 1ل1أ5مم854211)» ,[ع0ج21 .1 .5 

أعأكدنه تت« زأه 4[ «مواكتره:8 كإزه عاعه7! 1[6ا إ[9 #امالمساوسط انه :ء انين 220ه مك8 ,.لء 

.189-08 .مم ,(1957 ,اأددهة .ع1 320 ععل010160] :مه1.0206[) 
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حياته» سبّب من الإزعاج للناس أكثر مما سبّب من الفرح؛ وقد 
أجبرهم على المواجهة المؤلمة للحقيقة القائلة بأنهم ولدوا للمتاعب». 
بالمقدار نفسه الذي كان يمكنهم من تجنب هذا التصادم بإسقاطهم 
في نوع من العوالم الطفولية الخيالية حيث ‏ على حد قول 
مالينوفسكى أيضاً ‏ «الأمل لا يمكن أن يفشل ولا الرغبة يمكنها أن 
]| وباستثناء العلم المسيحيء فليس هناك إلا القليل» هذا 
إذا وجدء من التقاليد الدينية» «عظيمة» كانت أو «صغيرة»» حيث لا 
نجد تأكيداً قوياً لمقولة إن الحياة تؤذي وتؤلم» وفي بعض هذه 
التقاليد» نجد ما يقارب التمجيد لهذه المقولة: 


كانت إمرأةٌ عجوزاً [من قبيلة با إيلا 88-113] من عائلة عريقة. 
وكان ليزا (28])» «الذي لا يدع امرءاً لشأنه»”*©» قد مد يده إلى 
العائلة» فقتل أمها وأباها عندما كانت لاتزال طفلة» وفى غضون 
شعرات هلك كل عن كان فرط بها ققانت سنيبياة بالقاقد 
سأحتفظ بهؤلاء الذين يجلسون في حضني». ولكن كلاء» وحتى 
هؤلاء. أولاد أولادهاء أخذوا منها.. . ثم وقع في قلبها قرار يائس 
بأن تجد الله وتسأله ما معنى هذا كله. . . وهكذا بدأت الترحال» 
تسافر من بلد إلى بلدء وكانت دائماً تراودها الفكرة الآتية: «سأصل 
إلى نهاية العالم وهناك سأجد طريقاً إلى الله وسوف أسأله: «ماذا 
فعلت لك حتى تُنزل بي كل تلك المصائب بهذه الطريقة؟» ولم تجد 
المكان حت يحي العاليه ولحدها 4 وعلى الوعم امن تمتها لم 
تستسلم ولم تتخل عن البحثء». وكانت كلما مرت بالبلاد المختلفة 
كانوا يسألونها: «لماذا أتيت أيتها العجوز؟» وكان جوابها: «أنا أبحث 


2007 7 .ص ,اامزعتاع؟! 5714 ع6 7نءاع3 ,عذاعه لقا ,عاد حمس ج31 
(*) ليزا هو اسم أحد آلهة بعض القبائل البدائية في أفريقياء وهو يُصوّر ملازما 
للإنسان في كل حالاته. 
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عن ليزا». تبحثين عن ليزا! ولماذا؟» «يا إخوتيء أنتم تسألونني! هل 
هناك في هذا الشعب من يعاني مثلما عانيت أنا؟» ثم يعودون 
فيسألوها: «هل عانيت؟» «في هذا الطريق. أنا وحيدة. كما ترونني. 
إمرأة عجوز وحيدة؛ هكذا أنا!» ثم يجيبون: «أجل» نحن نرى. هكذا 
أنت! ثكلى وفاقدة الأصدقاء وأرملة؟ بماذا تختلفين عن الآخرين؟ إن 
الذي لا يدع امرءاً لشأنه يجلس على ظهر كل واحد منا ولا نستطيع 
أن نزيحه». ولم تصل المرأة لمبتغاهاء وماتت كسيرة القلب”*2. 


إن مشكلة المعاناة» بوصفها مشكلة دينية» تتميز بالتناقض 
الظاهري» فالمشكلة تكمن ليس في تجنب المعاناة» بل في طريقة 
المعاناة» في كيف نجعل من الألم الحقيقي. من الخسارة 
الشخصية»ء من الهزيمة في الدنياء أو من التفرّج والوقوف موقف 
العاجز تجاه معاناة الآخرين» كيف نجعل من كل هذه الأشياء شيئاً 
يمكن تحمله والتعايش معه ‏ وبعبارة أخرى كيف نجعلها معاناة 
محمولة. وفى هذا المسعى بالذات كان الفشل الذي أصاب المرأة ال 
ناد لقاب نوزنيها كان ذلك محتوماً وربما لم يكن كذلك ‏ وعندما 
أصبحت في حالة من التشوؤش بحيث لم تعد تدري كيف يجب أن 
تشعرء وكيف تتحمل معاناتهاء أصابها الهلاك وهي في حالة من 
الارتباك واليأس. وبينما نجد الجوانب الألصق بالفكر لما يسميه فيبر 
«مشكلة المعنى) (381632188 04 2ء[ط5],0) تختص بتوكيد التفسيرية 
القصوى للتجربة» فإن الجوانب الأكثر ميلا للناحية الشعورية تختص 
بتوكيد الاحتمالية القصوى للمعاناة فيهاء فبينما نجد الدين في أحد 


(28) إن كعاممءط وننأومم5-هال 776 ,ع1ة1 .74 بجععلهة لهمه طاتسك .8 .© 
197 .م ,(1920 ,مقالاتمعد/ا] :مملهماآ) ماععممطل]1 سرع امهل( 


ورد فى: لاإدا 010ببتاع1'05 2 طغابنا ,عأممدماةجاط عه يردا( مسلط ,صتله خا اوط 
100-10 .مم (1957 رقهه0)معتاطن2 ععنده120 تعاره لا بجععل3) بإعبرع1[0 طاول 
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جوانبه يدعم مواردنا الرمزية لصياغة الأفكار التحليلية فى مفهوم 
حازم للشكل الكلي للواقع» فإنه في جانب آخر يدعم قوة مواردناء 
الرمزية أيضاء للتعبير عن العواطف - الحالات النفسية» والمشاعر»ء 
وحالات الشغف والحالات الإنفعالية والأحاسيس - في مفهوم ممائثل 
للسياق المبثوثء أي النغمة والمزاج الموروثين. وتقدم الرموز 
الدينية لأولئك الذين يستطيعون اعتناقهاء وطالما استمروا فى 
اعتناقهاء تقدم ضمانة كونية ليس فقط لقدرتهم على فهم العالم 
ولكن أيضاء بفهمهم لهء القدرة على إضفاء الدقة على مشاعرهم». 
وصياغة تعريف لعواطفهم» مما يمكنهم من تحملهء سواء بحزن أو 
بفرحء بكآبة أو بشهامة. 

ولننظر في ضوء ذلك في طقوس الشفاء المعروفة عند شعب 
ار (مطهة7137) و التي يطلق عليها عادة أسم «الأناشيد)29 , وفي 
تراث شعب النافاهو نجد حوالى ستين نشيدا لأغراض مختلفة» 
ولكن كلها تقريباً مكرّسة للشفاء من نوع من أنواع الألم الجسدي 
أو المرض العقلي. وتتألف «النشيدة» من تمثيلية سيكولوجية يشترك 
فيها ثلائة ممثلين: «المنشد» أو المعالج. والمريضء وأهل المريض 
وأضدفاءوة الذين شكلون قرها من الجوقة الفعوقة أن الحورضي 
المردد. ويتشابه البناء الدرامي والحبكة في كل تلك الأناشيدء فهناك 
ثلائة فصول رئيسية: تطهير المريض والمستمعين» وعبارة تتألف من 
ترتيلات مكرّرة وأقوال طقسية تعبر عن الرغبة في استعادة العافية 
(الانسجام) للمريضء وتعريف المريض بصفته فرداً من أفراد 

(29) ,عولضفطصسةع) مطههملل 716 ,ومغطواعآ موعطامروط لهمد مامطاعسلك1 علوت 
,27655 /17635(13قانآ 011010) رعععة1ئطلتنان) .0) :100002 زووءء لإاأورع/ازمنا 113/310 :خ لا[ 


7ت[ 1) .015لا 2 ,!160[[571تنز3 كز تزلتا3 ه ,امأوزاء1 وأمنه/م ,لنقطءاء18 .0) 220 ,(1946 
.(1950 ,قعامه80 تمعطفاددط :ع1رم لا 
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«الشعب الرباني»» وبالتالي طلب «الشفاء» له. وتتضمن طقوس 
التطهير تعرقاً متكلفاً وتقيّئاً متكلّفاً وما إلى هنالك» في محاولة لطرد 
المرض من جسد المريض. وتتألف التراتيل» وهي لا حَضْرٌ لها 
عداًء أساساً من عبارات دعائية بسيطة («نرجو أن يتعافى المريض»» 
أنا أتعافى 508 إلخ). وفي الختام يأتي تعريف المريض 
بكونه فرداً من أفراد الشعب الرباني» وبالتالي عنصراً في النظام 
الكوني العام»ء ويجري ذلك عن طريق لوحة رملية تصور الشعب 
الرباني في إحدى الوضعيات الأسطورية الملائمة. ويضع المنشد 
المريض على اللوحة في حين يلمس الأقدام والأيدي والركب 
والأكتاف والصدر والظهر والرأس من الشخصيات المقدسة 
والأعضاء المقابلة لها من جسد المريضء» بما يحقق التماهي 
الحتطدى لمشيو أمنانيا يبن بالإنساتن بوالريات 0990 وهنا تكين اتدل 
الذروة في النشيدة: العملية الشفائية برّمتها يمكن تشبيههاء على حد 
قول ريتشاردء بعملية تناضح أو ارتشاح غشائي (05520515) حيث 
نجد المرض لدى المريض والقدرة عند الإله يخترقان ذلك الغشاء 
الاحتفالي الطقسي في كلا الاتجاهين حيث تقوم القدرة الإلهية بتحييد 
مرض الإنسان. ويتسرّب المرض خارجاً عبر العرق والقيء وسائر 
الطقوس التطهيرية؛ وتتسرب العافية داخلا حين يلمس المريض» عن 
طريق المنشدء اللوحة الرملية المقدسة. ومن الواضح أن رمزية النشيدة 
تركز إلى مشكلة المعاناة الإنسانية وتحاول معالجتها بوضعها في سياق 
ذي معنى» مقدمة طريقة عمل يمكن من خلالها التعبير عن تلك 
المعاناة» وحين يتم التعبير تصبح المعاناة مفهومة». وحين تصبح 
مفهومة» تصبح قابلة للتحمل. ويرتكز التأثير الداعم للنشيدة في نهاية 


(230 .610 ,لمقطءاع ]1 
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المطاف على قدرتها على إعطاء الشخص المصاب مخزوناً من 
المفردات يمكنه بواسطته فهم طبيعة مصابه وربط هذا المصاب 
بمجريات العالم الأوسع (وبما أن أكثر الأمراض شيوعاً هر السل» 
فليس بإمكان النشيدة سوى تقديم الدعم في معظم الحالات). وينصب 
الاهتمام في النشيدة» كما في شكل الصليب أو تلاوة خروج بوذا من 
قصر أبيه أو فى أداء مسرحية «أوديب الملك» فى تقاليد بعض الأديان 
الأخرى» فلك تقلت صورة محددة يي ارات البشري» ما 
يجعله قابلاً للتحمل» بما يكفي لمقاومة تحدي انعدام المعنى العاطفي 


الذي يستثيره وجود ألم شديدك ووحشي لا يزول. 


وتدخل مشكلة المعاناة بسهولة فى مجال مشكلة الشرء فإذا 
نات كان: تداك فالس محا :فيه الكقابة > اقيو عاقة ها( وسور ناذه 
مُسْتَحَق من الناحية الأخلاقية» على الأقل من وجهة نظر من 
يعاني. إلا أن المشكلتين ليستا الشيء ذاته تمامأ - وهي حقيقة لم 
يكن فيبرء بظني مدركا لها تماما في تعميماته حول إشكاليات 
اللاهوت المسيحي في ما يخص العدالة الإلهية» نتيجة لتأثره 
الشديد بالمواقف المنحازة في تقاليد الأديان التوحيدية التي ترى أن 
الألم الإنساني ينعكس مباشرة على مفهوم الخير الإلهي» حيث إنه 
يجب أن يُنظر إلى الجوانب المختلفة للتجربة الإنسانية على أنها 
منبئقة من مصدر واحد ذي إرادة»ء فبينما تتعلق مشكلة المعاناة 
بالتهديدات الموجهة إلى قدرتنا على تنظيم «حشود العواطف» غير 
المتفيظة نينا تنظيما مارفا فحن أن :مشكلة الكثر تعلق 
بالتهديدات الموجهة إلى قدرتنا على إصدار أحكام أخلاقية سليمة. 
فما يدخل في مشكلة الشر ليس ملاءمة مواردنا الرمزية في التحكم 
بحياتنا الانفعالية» وإنما ملاءمة هذه الموارد لأن تقدم لنا مجموعة 
من المعايير الأخلاقية القابلة للعمل» أي توجيهات معيارية تحكم 
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أعمالنا. وما يغيظ هنا هو الفجوة بين الأشياء كما هي وما ينبغي 
أن تكون عليه لو كان لتصوراتنا عن الصواب والخطأ معنىء» إنها 
الفجوة بين ما نرى أن بعض الأفراد يستحقونه وبين ما يحصلون 
عليه - وهى ظاهرة نجد لها ملخصاً فى الأبيات الشعرية الأربعة 
الآتية: 


يهطل المطر على الطيب 

وعلى الشرير؛ 

ولكنه يسقط على الطيب أكثر» 

لأن الشرير قد أخذ مظلة الطيب. 

ولئن بدت هذه الصورة تعبيراً مبتذلاً عن قضية عميقة» 
نواجهها بأشكال مختلفة في أعمال تاريخية كبيرة مثل سفر أيوب 
(30 ره /هه8) (في الانجيل) وكتاب باغافاد غيتا*" ممسووم:8) 
(/61©» فإن القصيدة الجاوية الكلاسيكية الآتية» وهي أنشودة يعرفها 
ويحفظها ويتقنها كل الجاويين أطفالاً وكباراً» تعبر عن قضية 
المفارقة بين المبادئ الأخلاقية والثواب الماديء» أو بعبارة أخرى 
المفارقة بين ما هو «كائن» وبين «ما ينبغي أن يكون» تعبر عنها 
بطريقة أكثر أناقة : 

لقد امتد بنا العمر لنشهد زمانا لا نظام فيه 

حيث الجميع يعانون من التشوش في عقولهم. 

ولا يحتمل المرء أن ينخرط في هذا الجنون» 

إلا إنه. إن لم يفعل ذلك 

فلن يكون له نصيب في الغنيمة» 


(#) «أنشودة اللّهه هى إحدى مقطوعات ملحمة ماهابهاراتاء وهى أحد النصوص 
المقدسة عند الهندوس باللغة السنسكريتية. 
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وسيموات جوعاً بنتيجة ذلك. 

أجل يا الله الخطأ خطأ: 

سعداء هم الذين ينسون» 

والأسعد منهم أولئك الذين يذكرون. ويتحلون بالبصيرة. 

كما أنه ليس من الضروري أن يكون المرء مدركاً لقضايا 
اللاهوت في ذاته لكي يكون متديناً بارعاً. إن الاهتمام بالتناقض 
الأخلاقي الظاهر الذي يصعب إيجاد حل لهء ذلك الشعور المقلق 
بأن الأفكار الأخلاقية لدى المرء لا تتلاءم مع تجربته الأخلاقية 
المعاشة. هذا الاهتمام وذلك الشعور نجده نابضا ليس على مستوى 
الأديان البدائية فحسبء. بل كذلك على مستوى تلك الأديان التى 
نصفها بالحضارية. إن مجموعة الأفكار حيال «الانقسام في العالم»: 
والتى يصفها لينهارت لدى شعب الدينكا هى حالة نافعة وجديرة 
لحف 78 هذه البيزيالة"!. إن التيتكاء شان في ذلك شأن كثير 
من الشعوب الأخرى» يؤمنون بأن السماء»ء حيث توجد «الألوهة», 
والأرض موطن الإنسان» كانتا في زمن ماض متجاورتين» حيث تقع 
السماء فوق الأرض بقليل وهي مربوطة إليها بحبل» بحيث يتمكن 
البشر من التحرك بين المنطقتين بحرية» في ذلك الزمن لم يكن ثمة 
موتء وكان الرجل الأول والمرأة الأولى يُمنحان حبة واحدة من 
الذرة كل يوم» وهي كانت كل ما يحتاجانه. وذات يوم قررت المرأة 
- بالتأكيد ‏ مدفوعة بجشعهاء أن تزرع من الذّرة أكثر مما كان 
مسموحاً لهاء وفي حمأة استعجالها وجدها صدمت الإله عَرَضاً 
بمقبض مِجْرّفتها. وامتعض الإله من هذه الإساءة فقطع الحبل 
وانسحب إلى السماء البعيدة التي نراها اليوم» وترك الإنسان ليكد في 


(31) المصدر نفسهء ص 55-28. 
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إيجاد قوته» وتركه للألم والموت ومعاتاة الانفصال عن منبع وجوده. 
عن خالقه. إلا أن المغزى من هذه القصة المألوفة عند الدينكاء كما 
هي الحال في سفر التكوين بالنسبة إلى اليهود والمسيحيين» ليس 
وعظياًء بل هو وصفي فحسب : 


إن علماء الدينكا الذين شرحوا هذه القصص وعلقوا عليها كانوا 
يُوضحون أحياناً أن تعاطفهم هو مع الإنسان في محنتهء وكانوا 
يلفتون الانتباه إلى ضآلة الذنب الذي جعل الإله يقصي الإنسان عن 
رضوان قربه. إن صورة ضرب الإله بمقبض المجرفة. . . غالبا ما 
تستثير شعوراً بالتفكهة» وكأن القصة تصور حدثاً طفولياً لا يصلح 
لتفسير العواقب التي نجمت عن الحدث. إلا أنه يتضح من قصة 
تنائي الإله عن الإنسان أن المغزى ليس إطلاق حكم أخلاقي يُقُصد 
منه الوعظ وتقويم السلوك لدى الإنسان» بل إن المقصد من القصة 
هو تقديم موقف كلي معروف لدى شعب الدينكا اليوم» فالبشر الآن ‏ 
كما أصبح الرجل الأول والمرأة الأولى بعد ذلك الحدث نشيطين ‏ 
يسعون لإثبات وجودهم» يتحلون بحب المعرفة وحب الكسشب. إلا 
أنهم أصبحوا أيضاً عرضة للألم والموت» وقد افتقدوا الفعالية» 
وأصيبوا بالجهل والفقرء فالحياة ليست آمنة؛ وغالباً تكون حسابات 
البشر خاطئة» وغالباً ما يتعين على البشر أن يتعلموا من تجاربهم 
المرة أن عواقب أعمالهم هي بعكس ما كانوا يتوقعون أو بعكس ما 
يظنونه منصفاً لهم. إن نأي الإله بنفسه عن الإنسان نتيجة لإساءة 
بسيطة نسبياء بمقاييس البشرء تقدم لنا التناقض بين أحكام الإنسان 
العادلة وفعل القوة العليا التي يُرى أنها تتحكم بمجريات الأمور في 
حياة الدينكا...» فبالنسبة إلى الدينكاء يتكون النظام الأخلاقي 
بحسب مبادئ تروغ من فهم الإنسان» والتي تظهرها جزئيا التجربة 
والتقاليد» والتي لن يتمكن الإنسان بأفعاله من تغييرها... وهكذا 
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فإن خرافة انسحاب الإله تعكس حقائق الوجود كما هى معروفة. 
فالدينكا يعيشون في كون ليس لهم سيطرة عليه» وحيث نرى 
الأحداث تتناقض مع توقعات الإنسان المعقولة”2. 


وهكذا فإن مشكلة الشرء أو بالأحرى المشكلة حول الشرء هي 
في جوهرها من نوع مشكلة الحيرة نفسها أو المشكلة حول الحيرة» 
وكذلك مشكلة الألم أو المشكلة حول الألم» فالضبابية الغريبة 
وانعدام الشفافية في بعض الأحداث الإمبريقية وعصيانها على الفهم. 
وانعدام المعنى في الألم الشديد أو الألم الذي لا مفرّ منهء والظلم 
الفاحش الذي يمضي بشكل غامض من دون محاسبة» كلها تثير 
شكروكا مقلقة اتن أن العاك : :وباتان بحياة الاتجاة فده فقن إلى 
نظام حقيقي ‏ فليس فيه انتظام إمبريقي منهجي» ولا شكل عاطفي». 
ولا تماسك أخلاقي. أما الاستجابة الدينية لهذه الشكوك فهي ذاتها 
في الحالات كلها: فعن طريق الرموزء تجري صياغة صورة لهكذا 
نظام حقيقي للعالم يتولى شرح أسباب نقاط الغموض والإشكالات 
والتناقضات في التجربة الإنسانية» بل إن هذه الصيغة تصل إلى حد 
الاحتفاء بهذه الإشكالات والتناقضات. وينصب الجهد ليس على 
إنكار ما لا يمكن إنكاره ‏ أي وجود أحداث لا تفسير لهاء وجود 
الألم في الحياة» أو هطول المطر على الإنسان الطيب ‏ بل على 
إنكار أن هناك أحداثاً غير قابلة للتفسيرء وأن الحياة لا تطاق» وأن 
العدالة ما هي إلا سراب. إن المبادئ التي تشكل النظام الأخلاقي قد 
تروغ من فهم الإنسان» على حد وصف لينهارت» كما تروغ منه في 
الغالب التفسيرات المُرضية تماماً للأحداث الشاذة أو تروغ الأشكال 
الفعالة للتعبير عن الإحساس. فالمهم على الأقل بالنسبة إلى الإنسان 


(32) المصدر نفسه. 
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المتدين» هو أن يتم تبرير هذا الروغان والاستعصاء على الفهم. 
وتأكيد أن هذا الروغان ليس نتيجة واقع يقول بعدم وجود هكذا 
مبادئ أو تفسيرات أو أشكال. وأن الحياة غير معقولة» أو بعدم 
جدوى أي محاولة لإيجاد معنى أخلاقي أو فكري أو عاطفي 
للتجربة. وبإمكان الدينكا أن يقرء بل هو في الواقع يلح على وجود 
نقاط الغموض والتناقض في الحياة كما يعيشها لأن نقاط الغموض 
والتناقض هذه لا يُنظر إليها على أنها هي المحصلة النهائية للتركيب 
الأخلافي للواقع كما تصوره نت فيدوات «الإله». بل هي 
المحصلة «العقلانية» أو «الطبيعية» أو «المنطقية» لهذا التركيب 
(وبإمكان المرء أن يختار ما يناسبه من لائحة النعوت المذكورة» 
حيث إننا لا نجد واحداً منها يلائم تماماً). 


إن مشكلة المعنى فى كل واحد من جوانبها المتداخلة (إن كيفية 
تداخل هذه الجوانب في كل حالة من الحالات» وأي نوع من 
التفاعل يجري هناك بين أحاسيس العجز التحليلي والعاطفي 
والأخلاقي, كلها تبدو لي واحدة من أَبِررٌ الإشكالات الع 8 
للبحث المقارن في هذا الحقل أن يهتم بهاء إلا أنها بقيت مهملة إلى 
حد بعيدء إلا إذا استثنينا دراسة فيبر)» إذاً إن مشكلة المعنى تتعلق 
بإثبات» أو على الأقل بالتعرف إلى» عدم إمكانية التخلص من الجهل 
والألم والظلم على المستوى الإنساني بينما ننكر في الوقت ذاته أن 
هذه الأشياء غير المعقولة تميز العالم ككل. وإنه لمن ضمن الرمزية 
الدينية»ء وهي رمزية تصل دائرة وجود الإنسان بدائرة أوسع يُرجى فيها 
نوال الراحة» من ضمن هذه الرمزية يتم الإثبات ويتم الإنكار””. 


(33) إلا أن هذا لا يعني أن كل فرد في كل مجتمع يفعل ذلك» فكما أشار دون 
ماركيز (7131:01015 102) مرةٌ أنت لا تمتلك نفساً إلا إذا كنت ترغب فى امتلاكها. إن - 
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. . . إضفاء هالة من الواقعية على هذه المفهومات بحيث. . . 

ويثور هنا سؤال أعمق: كيف يتأتى تصديق هذا الإنكار؟ كيف 
يتأتى للإنسان المتدين أن ينتقل من رؤية تتعبه للفوضى التي يعايشها 
إلى اعتقاد مستقر نوعاً ما بوجود نظام أساسي؟ بل ماذا تعني كلمة 
«تصديق» في سياق ديني؟ ومن بين كل الإشكالات التى تكتنف 
الجتخار لاك الاجراء معدن افروبولوس. لنمالة الشين» فإندهد: 
الإشكالات ربما كانت الأكثر إزعاجاً» وبالتالي كانت الأكثر تجنباً من 
قبل الباحثين» وكان تجنبها يتخذ شكل إحالتها إلى علم النفس» ذلك 
العلم المنبوذ السيىء السمعة الذي ما فتىء علماء الأنثروبولوجيا 
يحيلون إليه الظوهر التي يعجزون عن التعامل معها في إطار مفاهيم 
دوركهايمية مُفرّعْة من طبيعتها. إلا أن المشكلة لن تختفي». فهي 
ليست «مجرد؛ مشكلة نفسية سيكولوجية (والواقع أنه لا يوجد شيء 
في النطاق الاجتماعي يتسم بالسيكولوجية المجردة)» وليس هناك 
نظرية أنثروبولوجية تستحق اسمها تتجنب مواجهة هذه الإشكالية» 
فكأننا نحاول أن نمثل مسرحية هاملت من دون وجود الأمير هاملت 
نفسه» وقد مضى علينا زمن طويل ونحن نحاول ذلك. 


ويبدو لي أن أفضل طريقة للبدء بأي مقاربة لهذه القضية هي 


التعميم الذي نسمعه غالباً بأن الدين هو إحدى الكليات الإنسانية يجسْد تشويشاً بين الاقتراح 
الذي ترجح صحته (مع أنه لايمكن إثباته استناداً إلى البراهين الحاضرة) والقائل بأنه لا يوجد 
مجتمع إنساني يفتقر تماماً إلى الأنماط الثقافية التي نصفها بأنها دينية» بحسب التعريف المعمول 
به أو بحسب أي تعريف مشابه لهء والاقتراح الثابت خطأه بأن البشر جميعاً في المجتمعات 
كافة» يتسمون بالتدين» بمعنى من المعاني. ولئن كانت الدراسة الأنثروبولوجية لموضوع 
الالتزام الديني ناقصة التطور فإن الدراسة الأنئروبولوجية لموضوع عدم الالتزام الديني لا 
وجود لها. ولن تصل الدراسة الأنثروبولوجية لموضوع الدين إلى سن رشدها إلا عندما يأتي 
عام أنئروبولوجي دقيق الفهم (مالينوفسكي آخر) ويكتب كتاباً يُسمّى الإيمان والكفر (أو 
«الإيمان والنفاق») في مجتمع بدائي . 
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الاعتراف الصريح بأن الإيمان الديني لا ينيع من استقراء بايكوني 
(هدتهمء83) الطابع (تجريبي) لتجارب الحياة اليومية ‏ وإلا لأصبحنا 
كلنا من أهل الشكوك واللاأدرية ‏ وإنما من تقبّل مسبق لسلطة ماء 
وهذه السلطة هي التي تقوم بتحويل هذه التجربة وإعطائها وجهتها. 
إن وجود الحيرة والألم وإشكاليات التناقض الأخلاقي ‏ أي إشكالية 
المعنى ‏ هو أحد الأشياء التي تدفع البشر باتجاه الإيمان بالآلهة 
وبالشياطين وبالأرواح وبالمبادئ الطوطمية» أو بالفعالية الروحية 
لممارسة أكل لحوم البشر (أما الإحساس الداخلي بالجمال أو الرؤية 
المُئهرة للقوة فهى مسائل أخرى).» إلا أنه ليس الأساس الذي ترتكز 
إليه تلك العقائدء بل هو أهم الحقول التطبيقية لها : 


إننا نشير إلى الحالة في العالم بوصفها مثالا توضيحياً للعقيدة» 
وليس كإثبات لها. إن وجود بيلسن”*' (565ا»8) يعطينا نموذجاً عن 
عالم تسكنه الخطيئة الأصلية» إلا أن مفهوم الخطيئة الأصلية ليس 
فنحن تبرر عميدة دينية ما بإظهار موقعها في المفهوم الديني الكلي ؛ 
ونحن نبرر عقيدة دينية بالإجمال بالإشارة إلى مفهوم السلطة.» فنحن 
نتقبل السلطة لأننا نكتشفها في مكان ما من العالم حيث نقوم 
بالعبادة. حيث نتقبل سلطة ما من مصدر يقع خارج ذواتنا. ونحن لا 
نعبد السلطة» بل نتقبل السلطة بوصفها تحديداً لشيء يستحق العبادة. 
وهكذا فقد يكتشف شخص ما إمكانية التعبّد في حياة الكنائس 
الإصلاحية ويتقبّل الإنجيل كمصدر للسلطة العليا؛ أو قد يكون ذلك 
في حياة الكنيسة الكاثوليكية حيث يتقبّل سلطة السدة البابوية7. 

() هو أحد مخيمات الاعتقال النازية في شمال غربي ألمانيا في العام 1943. 

(34) معطمعا5 نمز «كعنتاء8 ذدنامنعتاع1 01 5ننها5 أدعهمآ عط1» ,عتزأماآءة151 .هم 


ق/86]1 أمءتدترنامماء للا ,عالاأوم1!اءع112آ عندلددلام [لمد] معسطمع .//ا 102310 ,ستساباه1' <- 
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وهذه بالطبع رؤية مسيحية للأمر؛ ولكن لا حاجة بنا لاحتقارها 
لذلك. أما في الأديان القبلية فإن السلطة تكمن في قوة الإقناع لدى 
القوة التخيّلية التقليدية؛ وفى الأديان الروحانية الباطنية تكمن السلطة 
فق القوة:اتحقيقية للتجربة خين الخاضعة للخؤاس 4 آماافى الآديان 
التي تعتمد على إبراز النعم الربانية (ع 8مك مهط0). فإن السلطة 
تكمن فى الانجذاب الساحر نحو حضور خارق أو شخصية خارقة. 
إلا أن أفضلية تقبّل المعيار السلطوي في الأمور الدينية على الوحي 
الذي يرى متأتياً عن ذلك القبول ليست أقل اكتمالاً منها فى البعالدر 
المقدسة أو المتعلقة بالنصوص المقدسة. إن الحقيقة المسلّم بها التي 
هى الأساس لما قد يمكن أن ندعوه «المنظور الدينى» هى ذاتها 
خدا قانة والذى من ناته أن تغرف عله آزلا أنيضدف» 7 


إلا أن الحديث عن «المنظور الديني» يعني ضمناً أن نتكلم عن 
منظور واحد من ضمن منظورات أخرىء» فالمنظور ما هو إلا طريقة 
في الرؤية» بالمعنى الواسع للكلمة» وهو المعنى الذي يتضمن 
«التمييز» و«الفهم» أو«الاستيعاب». إنه طريقة خاصة في النظر إلى 
الحياة» كيفية خاصة في تفسير العالم» كما يحدث عندما نتكلم عن 
المنظور التاريخيء أو المنظور العلميء أو المنظور الجماليء أو 
المنظور العام المقبول اجتماعياًء أو حتى المنظور الغرائبي المتجسد 
في الأحلام والهلوسات””. وهكذا فإن القضية تُحْتَزل إلى شيئين : 


لهصة لنإطمهو5ه1تط2 له بصووطئط ,[ءلتأماعد851 ع«نهلددلة لإط 801660] ,كرمدكط ءءم171 

167-211 .مم ,(1957 ,ووع:8 501/1 :م00هم.آ) برومامعط]1' 

(35) إن تعبير موقف أو مقاربة (©41]100)» كما في الحديث عن «الموقف الجمالي» أو 

«اللقاربة الطبيعية» هو تعبير آخرء وربما كان أكثر شيوعاً مما دعوته هنا بال «منظور 

(علاناععمورء2) . [فى ما يخص التعبير الأو ل انظر: 280 0غ]2طن) :مه0هم.آ) ؛مك ,ااعظ عخنات 
ْ ,(1914 ,كس ههلا - 
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الأول هو كيف يُنظر عموماً إلى «المنظور الديني»» بصفته متمايزاً عن 
المنظورات الأخرى» والثانيىي هو كيف يصل الناس إلى تبنيه في 
حياتهم. 


وإذا ما وضعنا المنظور الديني بإزاء خلفية تحتوي ثلاثة 
منظورات أخرى كبرى يسعى الناس من خلالها إلى فهم العالم - 
المنظور العام المقبول اجتماعيا ([00521202-5625102)) والمنظور 
العلمي والمنظور الإلحادي ‏ فستبرز طبيعته المميزة بوضوح أكبر. إن 
ما يميز الذوق العام المقبول اجتماعيا (56856 000110011) بوصفه 
طريقة في «الرؤية»» كما أشار شوتزء هو القبول البسيط للعالم 
وأشيائه وطرق عمله على ما هي عليه ما يُسمّى أحيانا بالواقعية 
الساذجة ‏ بالإضافة إلى الحافز العملي: أي الرغبة في العمل على 
العالم لتطويفه :وف الأهداف العملية للمرةوالسيطاة 57 وفي حال 


وبالنسبة إلى التعبير الثاني» مع أن العبارة هي في الأصل لهوسرل ([:556نا11)؛ 
الفلر:ع2نا142 لإا لععنال12120 220 160لا ,ورعموط 4ماءءاامن) ,عاتطءد5 لعلاهم 
,آأمطزالظ .4( :عدوت عط!) .15آه7 3 ,81:02 مهما .آ .11 نزط باع:2 2 طازللا بممكمماولم 

تله أمأع530 زه بمءاطم2 1776 :1 .701 ,(1962-1966 
إلا أنني تجنبت استخدامه نظراً إلى دلالاته الضمنية المغرقة في الذاتية. ولميله نحو 
التشديد على حالة داخلية مفترضة لدى الفاعل بدلا من نوع معين من العلاقة - علاقة ذات 
واسطة رمزية - بين الفاعل وموقف معين. إلا أن هذا بالطبع لا يعني أن تحليلاً ظاهراتيا 
لقعي الله إذا ما جرى تشكيلها من ضمن شروط بينية غير متعالية وعلمية حقيقية 
[كما فى : /ه أه الاوك «رلإاألاناععع6 ناذرعأه1 0هة 5تعتمدناماءكدهن) ,آمطملاك» ,برعومم .بلا 
١‏ .[641 - 631 .مم ,(1985) 15 .آهب ,برب/جمومانبزط 

لا يعني أن تحليلاً كهذا ليس أساساً فى الوصول إلى فهم كامل للعقيدة الدينية» بل هو 
لا يعني إلا أنه ليس محور اهتمامي هنا. امك ل ل 
مثل وجهة نظر (!01011001)» إطار المرجعية (ع56ء161 4ه عمروءط)2 حالة ذهنية [8)أمء34) 
(56: وهِدُمّ جرّأء وهي تعابير تستخدم أحياناً عندما يرغب المحلّل في تأكيد الجوانب 

الاجتماعية أو النفسية أو الثقافية للقضية. 
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استحال ذلك» في التأقلم معه“. إن عالم الحياة اليومية - وهو 
بنفسه بالطبع منتج ثقافي» لكونه متأطراً بحسب المفهومات الرمزية 
ل «الحقيقة العنيدة» المتوارثة من جيل إلى جيل - هذا العالم هو 
المشهد الراسخ لأفعالنا والهدف المُعطى لهاء فهو موجودء. كما 
إن جبل إيفريست موجودهء والشيء الذي يمكننا أن نفعله به» إذا 
ما شعرنا بالحاجة لأن نفعل شيئاً به» هو أن نتسلقه. وفى المنظور 
العلمي» فإن ما يختفي بالضبط طبيعة الهدف ادير 87 إن 
الشك المتعمّد والبحث المنهجي وتعليق العمل بالدافع العملي 
لمصلحة المراقبة الحيادية ومحاولة تحليل العالم بحسب 
المفهومات الرسمية التى تزداد علاقتها إشكالية بالمفهومات غير 
الرسمية السائدة في ل الذوق العام هذه هي العلامات المميزة 
لمحاولة فهم العالم فهماً علمياً. أما في ما يتعلق ب «المنظور 
الجمالي»» وربما كان هو الموقف الذي حظي بأكبر قدر من 
الدراسة تحت العنوان العام «الموقف أو المقار 51 الجمالية»)» فهو 
يتضمن نوعا مختلفا من تعليق الواقعية الساذجة والمصلحة 
الحدلية 6 يكين : التشكلاقه اق اندلا مين ساءلة معد قدة 
وافتهادية الفسورة" التوسة د اناك المره: هللاف السمرية مناه 
إطالة النظر في الظواهر والاستغراق في السطحيات والغرق في 
الأشياء «بذاتها» إذا جاز القول: «إن وظيفة الوهم الفني ليست 
«الادعاء أو التظاهر»ء... بل العكس تماماء هى الانفكاك عن 
الأنذا تي القادا جل« البيوانا الشصية نمو عفوة مايا لعفاف امن 
مثل الأقوال المعتادة ١اهذا‏ الكرسي» و«هذا هاتفي)... إلخ. إن 
المعرفة بأن الشيء الذي أمامنا ليس له مغزى عملي في العالم 


)236 .الأهء!! أماعم3 زه ب«معاطمع2 ع1 :1 .01؟ ,.ل1أطآ بتأتسطعه 
237 المصدر نفسة. 
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هي التي تمكننا من إيلاء الانتباه إلى مظهره بما اهو مجرد 
5 إن هذا المنظورء مثله مثل المنظور الذوقي العام 
والمنظور التاريخي (أو التاريخي أو الفلسفي أو الفني)» فإن هذه 
لالطو لي الور ابكار كم كيمياء ديكارتية غامضة معينةء» بل 
هي تستثار وتستجلب» بل حتى تُخلق على يد أشباه الأشياء - 
قصائدء مسرحيات. منحوتات» سيمفونيات - التى تفك ارتباطها 
بالا المكسرسن + قال الذوق: العام ومكسب: نوع] بخاضا مه 
البيان الذي لا تتمكن من الوصول إليه إلا المظاهر المَخض. 


ويختلف المنظور الديني عن المنظور الذوفي العام كما أعتونا 
سابقاء في أنه يتحرك في ما وراء وقائع الحياة اليومية إلى وقائع 
أوسع تصححها وتكمّلهاء أما الوظيفة التي تميزه فهي ليست في 
العمل على هذه الحقائق الأوسع بل قبولها كما هي والإيمان بها. 
وهو يتميز من المنظور العلمي في أنه يسائل وقائع الحياة اليومية ليس 
عن شك متأصّل من شأنه أن يحيل معطيات العالم إلى دوامة من 
الفرضيات الاحتمالية» بل من خلال ما يلزمها لتكون حقائق أوسع 
غير افتراضية. والعبارة الأساسية فيه ليست الانفصال بل الالتزام ؛ 
ليست التحليل بل المواجهة. وهو يمتاز من الفن في أنه بدلا من 
الانفكاك عن مسألة الواقعية برمتهاء ما من شأنه أن يوجد عمداً جوا 
من المحاكاة والويهام. فهو يَعَِمقٌ الاهتمام بالواقع وينشد إيجاد هالة 
من الواقعية المطلقة. وهذا المعنى «الحقيقى بحق» هو الذي يرتكز 
إليه المنظور الديني والذي تتكرس له الأنشطة الرمزية في الدين 
بوصفه نظاماً ثقافياً» تتكرس لإنتاجه وتكثيفه وتعمل ما بوسعها 


(38) ,تعسصطضعد عامو لا ببع[ظ) أجلم كزه م17 © ,«ددم[ ته عاثاءوء1 ,كععضقآ .5 
.9 .م .,(1953 
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لتحقيق قدسيته وتحريمه على موحيات التجربة العلمانية. وهو أيضاً 
التشبع الحاصل في نظام معد معين من الرموز ‏ النظام الميتافيزيقي 
الذي يصوغه وأسلوب الحياة الذي يوصي به التشبع بسلطة مُقنِعة 
هي» من وجهة نظر تحليلية» جوهر العمل الديني. 


وهذا ما يُفضى بنا فى نهاية المطاف إلى الحديث عن الطّقس 
الدينى. وذلك لأنه فى عمل الطفّس الدينى أي في السلوك المكرّس 
للعبادة ‏ تتولّد بكيفية ما القناعةٌ بأن المفهومات الدينية مطابقة للواقع 
وبسلامة التوجيهات الدينية» فإن الحالات النفسية والحوافز التى 
نستثيرها الرموز المقدسة عند البشر والمفهومات العامة لنظام الوجود 
التي تصوغها تلك الرموز تلتقي ويقوي بعضها بعضأء ويتخذ هذا 
اللقاء شكلا إحتفاليا من نوع ما حتى لو كان هذا الشكل لا يتعدى 
ترتيلاً لخرافة» أو استشارةً لعرّافة» أو تزييناً لضريح. وفي الطقس 
الديني ينصهر العالم المُعاش والعالم المتخيّل بوساطة من مجموعة 
من الأشكال الرمزية ويبدو ذلك العالم نفسهء وهذا ينتج ذلك 
التحول الخصوصي الفذ في إحساس المرء بالواقع؟ وهذا ما يشير 
إليه سانتايانا في الاقتباس الذي صدّرت به هذا الفصل. ومهما كان 
الدور الذي قد يؤديه التدخل الإلهي في لق الإيمان - وليس من 
شأن العالم أن يتكلم في مثل هذه الأعورز بأي طريقة ‏ فإن القناعة 
الدينية تنبعث على المستوى الإنساني أولياء على الأقل» من سياق 
الأفعال الملموسة في العبادة الدينية. - 


لكن بالرغم من أن أي طقس ديني» مهما بدا تلقائياً أو عاديا 
(لو كان تلقاتنا يق أو كان مجرد عمل عادي فلن يكون ديئياً): 
يتضمن هذا الصهّر بين روح الجماعة والنظرة إلى العالم» بالرغم من 
ذلك فإن من المتيمّن أساساً أن بعض الطقوس المعقّدة التركيب 
والعلنية العمومية» أي الطقوس المحتوية على مدى واسع من 
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الحالات النفسية والحوافز من جهة والمفهومات الميتافيزيقية من جهة 
أخرىء» هي التي تشكل الوعي الروحي لدى شعب ما. وباستخدام 
مصطاح مفيدك أتى به سينغر (51886)» يمكننا أن نطلق على هذه 
الاحتفالات المكتملة الأداء اسم «عروض ترائية» وأن نلاحظ أنها 
تمثل ليس فقط نقطة التقاء الجوانب النزوعية والجوانب المفهومية في 
الحياة الدينية لدى المؤمن» بل أيضاً النقطة التى يمكن للعراقت 
المستقل أن يتفحص عندها التفاعل الحاصل مواهةه الخر انس كل 
مباشر : 

كلما كان البراهميون في مديئة مدراس (وغير البراهميين أيضاًء 
,هذا الخصرص انير ميو فى أن يعر غير على انا من ,حرا 
الهندوسية» كانوا دائماً يُرجعونني إلى» أو يدعونني لمشاهدة طقس 
أو اال تعين الى ذورة العاف قن سمهوعان فى أحده معاندسي» أى 
في الدائرة العامة لعروضهم الدينية والثقافية. وحين كنت أتأمل في 
ذلك في سياق مقابلاتي ومراقباتي وجدت أن العموميات الأكثر 
تجريداً حول الهندوسية (بما فيها تلك التي كانت لديّ كما تلك التي 
سمعتها من آخرين) كان بالإمكان عموماً التدقيق فيهاء مباشرة أو 
مداورة» بمقابلتها مع تلك العروض التي كان يمكن مشاهدتها””. 


بالطبع» ليست كل العروض التراثية عروضاً دينية» وليس من 
السهل دائماً رسم الخط الفاصل بين العروض الدينية وتلك الفنية» أو 
حتى السياسيةء وذلك لأن الأشكال الرمزية» مثلها في ذلك مثل 
الأشكال الاجتماعية» يمكن أن تخدم أهدافاً متعددة. إلا أن النقطة 
المهمة هي» وأنا هنا أتدخل في إعادة صياغة العبارة بشكل طفيف» 


(39) #«ماممظ 2 «رصهتا22 لزن مقتلم1 أه مععائوط أوعتنانت عط1» ,عععدزك .1 
23-6 .صم ,(1955) 15 .701 ,تراععامهم 0 
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أنه يبدو أن الهنود ‏ «وربما كل الشعوب» ‏ ينظرون إلى ديانتهم «على 
أنها تتلخص في هذه العروض المتميزة التي [يمكنهم] عرضها على 
الزوار وعلى أنفسهم»””. إلا أن طريقة العرض تختلف جذرياً من 
فئة من النظارة إلى أخرى» وهذه حقيقة يبدو أن أولئك الذين يقولون 
بأن «الدين هو شكل من أشكال الفن الإنساني» يتجاهلونها”'*. وبينما 
تكون الحرومي الدردة بالتية إلن «الروا 8 طبيعة السعال »مده 
تقديمات حول منظور ديني معين» وتكون بذلك قابلة للتقدير جمالياً 
أو التشريح علمياًء فهي بالنسبة إلى المشاركين» بالإضافة إلى ذلك» 
تشريعات وتجسيدات وتحققات لذلك المنظور الدينى - وهى بذلك 
لاحكرة نباك ذا يدوه حي بل افا تمادع العمل اليقين 
بهء ففي هذه المسرحيات التشكيلية يمكن للمرء أن يحصّل إيمانه 
كما هر ردقل 


جزيرة بالى - وهو عرض يروي كيف تنخرط ساحرة رهيبة تدعى 


2. 423 


رانغدا في نزاع طقسي مع مسخ محبّب اسمه بارونغ . وتهدم 


(40) «رققءل1542 :رعاوعن) صدألامممماء54 2 ها مه0نل122 أدء:0) عغط1» ,تععومزد .31 
05لعل[ه 1 تدعارعوط ,ععتتنمطن) 1ه ء«لااعلا :ا 11412 /1724111010 .له ,تععصاذ .154 :مر 
2 ث2 ,3تلطماء20اتط2) 10 ١؟؛ا‏ بروعمفمعذ [داععم5 0مة لأقعتطمهعع110ط81 ,لإأعاع50 

140-02 .مم ,(1958 ,لإأعاعه5 ععماعلاه'آ! 

(41) صممهدا/ا طهتده30 ,مناموءتسمع0 لماعءم56 ره كانءسرعاظ بطغئتط لممصسروع 

.0 .م ,(1951 ,كاعد /الا تعاعه لا بتزعلظ8 بورهلممآ) 1947 رومع ساععآ 

(42) إن عقدة رانغدا - بارونغ قد جرى وصفها وتحليلها مطولاً على يد سلسلة من 
باحثى الأعراق الموهوبين» ولن أحاول أن أقدمها هنا إلا بشكل مختصر. انظر على سبيل 
اللفال: عضول :(1949 ,لتاأكناعدلك .3 .ل علنهلا ببعكل[!) عرمجم8 27:4 ملع:ه! :801 ,واعظ .ل 
17 الرلآ للطصس[اه0) لعولا ببعلظ) 0دع81 أععوعءعدا/! بإ .عع ,أأمظ8 جز مءعه 1 ,ماعم 
3 طاال؟ ,أاهء8 ا 12707716 214 267:6 ,ؤعامد ععألة/الا 0مة عاعم2 عل اتصعظ8 :(1960 ,ووععط 
2016801 :(1938 ,لعانسنا ءع26 320 عع126 :002ممآ) زعء21/ا عناطاءة 69 ععجاعع2 ع 
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المسرحية عادة» وإن لم يكن ذلك لازمأء في مناسبة احتفالية في 
معبد الموت» وهي تتضمن رقصاً بالأقنعة تأتي به الساحرة في هيئة 
أرملة عجوز ذاوية» وعاهرة» وآكلة أطفال - لتنشر الطاعون والموت 
في أرجاء الأرض حيث يواجهها المسخ ‏ في هيئة مخلوق مهججن 
بين دب أخرق وجرو أحمق وتنين صيني متبختر. رانغدا التي يمثل 
دورها رقصاً ممثل ذكر فردء هي ذات شكل فظيع. تجحظ عيناها من 
جبهتها مثل دمّلتين منتفختين. وتحبح عاديا بحل يات الكل 
معقوفين إلى الأعلى فوق خديها وأنياب تبرز نزولاً فوق ذقنها. 
ويتساقط شعرها المُضْفْرَ حولها في شبكة معقّدة. أما ثدياها فهما 
ضَرْعان جافان متدليان يحف بهما الشعرء يتدلى من بينهماء مثل 
النقانق» شرائط من الأمعاء الملوّنة. أما لسانها الأحمر الطويل فهو 
جدول من نار. وبينما تقوم بالرقصء. تأخذ في عرض يديها 
البضارين اللخ ران بالعرت» نا منهنا الائر والمهالي يل 
طولها عشر بوصاتء» وتأخذ في إطلاق صرخات من الضحك 
كصليل المعادن تدمّر الأعصابء. أما بارونغ فيؤدي دوره رقصا 
رجلان (طولانياً) بطريقة حصان الفودفيل» وهو قصة أخرى. أما 
معطف كلب الرعاة الكث الذي يرتديه فهو مر صع بالذهب والميكا 
التي تتلألأ في الإنارة النصفية. وهو كذلك مزيّن بالأزهار والأوشحة 
والريش والمرايا بالإضافة إلى لحية هزلية مصنوعة من الشعر الآدمي. 
وبالرغم من أنه شيطان مريد أيضأء فإن عينيه تجحظان وهو يفرقع 
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أنياب فكيه بالشراسة التى تليق به عندما تواجهه رانغدا أو عندما 
يتعرض لأي إهانة؛ إلا أن عناقيد الأجراس المطنطة المتدلية من ذيله 
المقرّس المضحك تَسْهم في إزالة الكثير من الخوف الذي يمكن أن 
يثيره وجود وحش كهذا. ولئن كانت رانغدا تقدم صورة شيطانية» فإن 
بارونغ يقدم شخصية هزلية» وهكذا فإن الصراع بين الشخصيتين هو 
صراع (غير محسوم النتيجة) بين قوى الشر وقوى السُحخف. 


يتغلغل في العرض برمته» فها هي رانغداء ممسكة بقماشها الأبيض 
السحري» تتنقل مترنحة ببطء» آنأ تقف من دون حراك مستغرقة فى 
التفكير أو الحيرة . وآونة نجدها تندفع عر به إلى الأمام. إن لحظة 
دخولها إلى المسرح (تسبقها أظافرها الطويلة المرعبة بينما هي تنبثق 
من البوابة المشقوقة في قمة سُلْم قصير مصنوع من الدرجات 
الحجرية) هي لحظة من التوتر والرعب حيث يبدوء للسائح على 
الأقل» أن كل من في المكان على وشك الانهيار والفرار من 
الرعب. أما هي شخصياً فتبدو مجنونة بالخوف والحقد بينما تصرخ 
صرخات الاستهجان في وجه بارونغ وسط قعقعة أدوات الفرقة 
بنفسي ممثلات يقمن بدور رانغدا يرمين بأنفسهن مُكبّين بوجوههن 
فى الفرقة الموسيقية أو يركضّن مهتاجات مسعورات على خشبة 
المسرح باضطراب كليء ولا يفلح في إخضاعهن وتهدتتهن إلا 
مجموعة من المشاهدين مجتمعين ؟ كما إن هناك روايات كثيرة عن 
ممثلات قُمن بدور رانغدا أَضبن بالهياج الشديد وأَرْعَبْن قرية بأكملها 
على مدى ساعات» وعن مشخصات أصبن بالجنون الدائم نتيجة 
تجربتهن في هنذا الدور. اما دور بارونغ » فمع أنه تسكنه فوة الروح 
المقدسة ذاتها (تثدعى ساكتى (1ة5) فى لغة بالى) التى تسكن 
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رانغداء ومع أن المشخصين الذين يقومون بالدور يدخلون في حالة 
العَسَّيان أو السُّبات أيضأء فيبدو من الصعوبة له أن يمتاز بالجدية» 
فهو يتعابث مع الشياطين في حاشيته (وهم يزيدون الجو مرحاً 
بتركيب المقالب الخشنة من عندهم)ء ونجده يستلقي على آلة 
الزيلوفون بينما ينقر عليها العازفون بمطارقهم الخشبية أو يضرب 
طبلا بقدميه» ويتحرك في اتجاه معين بنصفه الأمامي وفي اتجاه 
آخر بنصفه الخلفي أو يلوي جسمه المقطع بتشويهات سخيفة. 
ويكش الذباب من على جسمه أو يشمشم الروائح في الجوء 
ونجده عموماً يتقافز فرحاً بشكل متشنج أو بزهو وكبرياء. إلا أن 
التضاد بين الشخصيتين ليس كاملاء فقد تكون رانغدا هزلية أحيانا 
كما تفعل حين تتظاهر بأنها تُلمّع المرايا على معطف بارونغ» كما 
إن بارونغ يصبح أحياناً أكثر جدية بعد ظهور رانغداء وهو يطقطق 
فكيه بعصبية أمامها وفي النهاية يهاجمها مباشرة. كما إن الهزلي 
والمرعب لا يبقيان منفصلين تماماًء كما نرى فى ذلك المشهد 
الخروب: فى أجد مقاط الددمالة بحي اند بيعم ساخرات تانويات 
(من مريدي رانغدا) يطوحون جثة مولود ميت وسط صيحات 
الجمهور المعبرة عن التسلية الجامحة» وكما في أحد المقاطع الذي 
لا يقل غرابة عن ذلك» حيث نرى إمرأة حاملا تجتاحها نوبات 
هستيرية متناوبة من الدموع والضحك بينما تتقاذفها مجموعة من 
حفاري القبورء وللغرابة» فإن هذا المشهد يبدو مسليا بشكل مؤلم. 
وإن أوضح تعبير لازدواج موضوعي الرعب والمرح الصاخب نجده 
في الشخصيتين الرئيسيتين في العرض وفي نزاعهما اللانهائي وغير 
المحسوم للسيطرة» إلا أننا نجد هذين الموضوعين داخلين في 
نسيج المسرحية ومتشابكين بكثير مع سائر عناصرهاء فهذان 
الموضوعان - أو العلاقات التي تربطهما ‏ هما لب المسرحية وبيت 
القصيد فيها. 
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ليس من الضروري تقديم وصف شامل لعرض رانغدا ‏ بارونغ 
في هذا المقام» فمثل هذه العروض تتباين تباينا واسعاً في التفاصيل» 
وتتألف من أجزاء متعددة لا تكون لصيقة الصلة ببعضهاء وفي أي 
حال فإنها من تعقيد التركيب بحيث لا يسهل تلخيصها. ومن منظورنا 
فى هذا البحث» فإن النقطة الأساسية التى يجدر التركيز عليها هى أن 
هذه المسرحية بالنسبة إلى أهالي جزيرة بالي ليست مجرد استعراض 
للُزجة» بل هي طَفّْس ديني متجسّدء فليس ثمة هنا مسافة جمالية 
تفصل الممثلين عن النظّارة وتحصر الأحداث التي تقع في عالم 
وهمي يستحيل دخوله. ولدى اختتام المواجهة الشاملة بين رانغدا 
وبارونغ» يكون معظم المشاهدين» وغالبا ما يكونون كلهم» قد 
دخلوا في الجوء ليس فقط في التخيل» بل أيضاً في الجسم. وفي 
أحد نماذج المسرحية عند بيلو (8610)» قمت بعد أكثر من خمسة 
وسبعين شخصاً ‏ من الرجال والنساء والأطفال ‏ يشاركون في الفعل 
في وقت أو آخرء وليس من غير المعتاد أن يشارك ما بين الثلاثين 
والأربعين شخصاً من النظارة في العرض. والمسرحية» إذا ما نظرنا 
إليها على أنها عرض لأداءء تشبه قُدَّاساً رفيع الأداء» وليس عرضاً 
لمسرحية «جريمة في الكاتدرائية» فهي تقترب ولا تبتعد. 


ويحدث الدخول إلى قلب هذا الطقس جزئياً من خلال عمل 
الآدوار الداعمة المتعددة الموجودة فيه الساحرات الثانويات 
والشياطين والأنواع المختلفة من الأشكال الأسطورية الخرافية - والذي 
تقوم بتمثيله قرى مختارة في الجزيرة. أما في الأغلب فإنه يحدث من 
خلال عمل طاقة متطورة بشكل غير عادي لإحداث انفكاك نفسى 
عشرات من النظارة» وقد يبلغون بضع عشراتء فرائس لهذا الشيطان 
أو ذاك» فيدخلون فى نوبات من الغشيان العنيف «كالمفرقعات النارية 
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التي تنطلق واحدة إثر أخرى»”» فيختطفون الخناجر ويندفعون 
للاشتراك في الشجار» فالغشيان الجماعي الذي يحصل وينتشر مثل 
نوبة من الرعب المتفشيء ينتشل الفرد الباليني من العالم اليومي 
المعتاد الذي يعيش فيه عادة ويسقطه في ذلك العالم الخارق الذي 
تسكنه شخصيات مثل رانغدا وبارونغ» فالوقوع في حالة الغشيان». 
بالنسبة إلى الشخص الباليني» يعني عبور العتبة إلى نظام وجود 
مختلف - واللفظة البالينية التى تعنى غشيان هى نادي (2801)» المشتقة 
من (401)» التي تترجم غانا معاد اايصبح) مع أنه يصح ترجمتها 
بفعل الكون «يكون» بشكل أبسط. وحتى أولئك الذين لا يقومون بهذا 
العبور الروحي» لسبب أو لآخرن يعلقون في إجراءاته» فهم الذين 
تقع على عاتقهم مسؤولية ضبط الأنشطة المضطربة المهتاجة لأولئك 
الواقعين فى الغشيان من الانفلات باستعمال القوة الجسدية إذا كان 
فولاء! اناا عاقور ونور كن «المناة«الحقكسة وخر سل القن إذ1 اكانوا عت 
الكهنة. ويحوم طقس رانغدا ‏ بارونغ في لحظة ذروته على حافة 
الهياج المجنون المطلقء أو على الأقل يبدو كذلك» مع محاولة 
جماعة المشاهدين الذين حافظوا على وعيهم؛ على الرغم من تناقص 
عددهمء لضبط الجماعة المتزايدة للمشاهدين الذين سقطوا في 
الغشيان (ويبدو أن ذلك ينجح تقريبا في كل مرة). 


يبدأ العرض فى نسخته العادية ‏ هذا إذا كان من الممكن القول 
إن له نسخة عادية ‏ مع ظهور بارونغ يتقافز ويُملّس ريشه مزهواًء 
ويكون ذلك بمثابة إجراء وقائى ضد ما سيحدث بعد ذلك. ثم تأتي 
مشاهد خرافية مختلفة تسرد القصة ‏ وهى لا تكون هى ذاتها دائما ‏ 
التي تشكل أساس العرضء إلى أن يظهر بارونغ ثم رانغدا في النهاية. 
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وتبدأ المعركة بينهما. ويدفع بارونغ رانغدا إلى التراجع باتجاه بوابة 
معبد الموت. إلا أنه لا يملك القدرة على طردها نهائياء فيضطر 
بدوره إلى التراجع باتجاه القرية. وبعد أخذ ورد مطولين» وعندما يبدو 
أن رانغدا سوف تنتصرء ينهض عدد من الرجال وهم في حال من 
الغشيان وهو يمسكون بخناجرهم ذات النصول المتماوجة» ويهرعون 
إلى نُصرة بارونغ. إلا أنهم حين يقتربون من رانغدا (التي تكون قد 
أدارت ظهرها في حالة من التأمل) إذا بها ترتد عليهم ملوّحة بقماشها 
السحري الأبيض» فتتركهم صرعى الغيبوبة على الأرض. لم احراجع 
رانغدا مسرعة إلى المعبد (أو تنقل إلى هناك)» حيث تقع هي أرضا 
بدورها بعيداً عن أعين الجمهور الهائج الذي.ء على حد قول 
مخبريٌ» قد يقتلها إذا ما رآها في حالتها تلك من العجز. ثم يأخذ 
بارونغ في التنقل بين الراقصين من حملة الخناجر ويوقظهم بطقطقة 
فكيه فوقهم أو بحكهم بلحيته. وفيما هم يعودون إلى (وعيهماء وهم 
لايزالون في حالة من الغشيان» يستشيطون غيظأ لدى اكتشافهم اختفاء 
رانغداء وبما أنهم لا يستطيعون مهاجمتها فإنهم يديرون خناجرهم إلى 
صدورهم مصحوبة بالإحباط (ولكن هذا لا يؤذي لأنهم ما زالوا في 
حالة الغشيان)» في المعتاد» تندلع حالة الفوضى العارمة المطلقة عند 
هذه اللحظة مع سقوط أعداد كبيرة من الجمهور من الجنسين في 
النائية تيا عليهم ومسارعتهم لطعن أنفسهم والتدافع بين بعضهم 
العدر والتهام الدجاجات الحية أو البراز» وهم يتمرغون متشنجين 

في الوحولء وما إلى هنالك» بينما يحاول أولئك الذين بقوا على 
ا خناجرهم منهم والمحافظة ما أمكن على حد أدنى 
من النظام. ومع مرور الوقت يغرق المغشي عليهم في الغيبوبة» واحدا 
إثر آخرء ولا يستيقظون منها إلا بواسطة الكهنة الذين يرشقونهم بالماء 
المقدس وتنتهي المعركة الكبرى ‏ وتعلّق المعركة من جديد» فلم 
َقْهّر رانغداء ولا هي انتصرت. 
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والمنطقة التى يمكن لنا أن نبحث عن مغزى هذا الطقس فيها 
هر التحدوعة التقر ماكو الشكانات والمقاتة الراضفة الى محييايها 
كذ الطقديي لذ أن عله المتحموطة فسلتك نوها بن افورنها ينها يا 
خض التنامد اي فتالقسة إلى السفن: جز درانقها ميينا ورغ 
(582ا1©)» الزوجة/ المرافقة الشرسة لسيفا'" (5108)؟ بينما هى 
الس إلى لحريس الشلكة :ها اشدار اداتاك وعى تفي الور ين 
البلاط الملكي الجاوي تعود إلى القرن الحادي عشر؛ وبالنسبة إلى 
اخرين بره + نه الرعيية الوويية للتاعراف» كما إن الكاهد 
البرهمي هو الزعيم الروحي للبشر. وكذلك فإن المعلومات حول من 
(أو ما) هو بارونغ لا تقل تبايناً وغموضاً عن ذلك. أضف إلى ذلك 
أن هذه التفاصيل لا تؤدي إلا دوراً ثانوياً في رؤية أهل بالي 
للمسرحية. والقروي من أهل بالي لا يرى هاتين الشخصيتين بوصفهما 
شخصيات حقيقية بالنسبة إليه إلا من خلال ما يراه منهما في 
المسرحية» فهما إذاً ليسا ممثلين لشيء ماء بل شما بك كان كفورا. 
وعندما يدخل القرويون في حالة الغشيان يصبحون أنفسهم جزءاً ‏ 
وجوداً ‏ من الحيّز الذي تتواجد فيه هذه الحضورات (إذا جاز 
التعبير). وإذا تجرأ المرء وسأل» كما فعلت أنا مرةّ»ء شخصاً سبق له 
أن كان رانغدا ما إذا كان يعتقد أنها شخصية حقيقية» يكون السائل 
يخاطر بجعل نفسه مظنئّة للجنون أو الخبال. 

وهكذا فإن تقبل السلطة. وهو الأمر الذي يكمن في أساس 
المنظور الديتى الذئ ‏ يجسده هذا الظقس» ينساف من تمثيل هذا 
الملقيى نفسة. وقد طرق انستارة تكموعة جزرن العا راك النسصية 
والحوافز ‏ روح الجماعة والخصيصة المميزة لها وتحديد صورة 


(#) في الهندوسية سيفا هو أحد الآلهة الكبار» أو هو أكبرهم عند إحدى الفرق» 
ودورغا هي الإلهة «التي لا تُقهر» ذات الأذرع العشر. 


215 


للنظام الكوني ‏ النظرة إلى العالم ‏ بواسطة مجموعة مفردة من 
الرموزء فإن العرض يجعل من النموذج «ل» والنموذج «من» جوانب 
الإيمان الدينيى مجرد تبادلات بين بعضهما البعضء فرانغدا تستثير 
الخوف (كما تستثير مشاعر أخرى مثل الحقد والاشمئزاز والقسوة 
والرعب بالإضافة إلى الشهوة؛ مع أنني لم أتمكن من معالجة 
الجوانب الجنسية في المسرحية في عرضي لها)ء ولكنها أيضا 


بصورة : 

إن انبهار أهل بالي بشخصية الساحرة لا يمكن تفسيره إلا إذا 
غلينا آذ"الساعرة بالنسية إلى المخيلة البالنة الف تعره اليدمة 
تبعث على الخوف» بل هى «الخوف» مجسدا. إن يديها ذات الأظافر 
الطويلة الخطرة لا تمسك بضحاياها ولا هي تنشب أظافرها فيهم: 
مع أن الأطفال الذين يمثلون في ألعابهم دور الساحرة يثنون أيديهم 
فى تخركاف تكيه ذللفا» يا : إن الستاحرة نفيعها تكن ذراغيينا راقع 
راحتي يديها إلى الخارج بينما يكون إصبعها مثنياً إلى الخلف» في 
الحركة التي يسميها البالينيون كابار (87م12)» وهي لفظة يستعملها 
الأهالي لوصف ردة الفعل المفاجئة المعبّرة عن الهلع لرجل يسقط 
من على شجرة. .. ولن يمكننا تفسير جاذبية هذه الشخصية والتوتر 
العاطفي الذي يصاحبها ويحيط بها في رقصها بجسدها المشعر 
وظلتها المكيقة وياضابها المشابهة لأنياب الفيل وهى وحيدة وهي 
تطلق ضحكتها المجلجلة الغريبة» لن يمكننا تفسير جاذبيتها إلا عندما 
نراها هي نفسها خائفة ومخيفة في الوقت نفسه ". 


يجسد الروح الهزلية كما يراها أهل بالى - وهي خلطة مميّزة من 


(44) .36 .بح ,كأدرراومكل عتاموجوماواط مه ,«عاعوعهوط0) مده« ]و8 ,لدء54 0مة ممدعاد8 
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التعابث والروح الاستعراضية وحب مبالغ فيه للتأنّق. وهذى 
بالإضافة إلى الخوف» هي ربما الحافز المسيطر في حياتهم. وهكذا 
فإن الصراع المتكرر باستمرار بين رانغدا وبارونغ والذي لا ينتهي 
بنتيجة محسومة لصالح أي منهما هو بالنسبة إلى المؤمنين 
البالينيين - في الوقت نفسه الصياغة العامة لتصور ديني عام والتجربة 
السلطوية التي تبرر قبول هذا التصور.ء بل حتى تفرضه. 

.. . تبدو هذه الحالات النفسية والحوافز واقعية بشكل فريد 


لكن لا أحد. ولا حتى القديس» يعيش في عالم تصوغه 
الرموز الدينية باستمرارء وأغلبية الناس يعيشون في هذا العالم في 
أوقات متباعدة. وكما يقول شوتزء فإن عالم الحياة اليومية» حيث 
نجد الأشياء المتعارف عليها والأفعال العملية» هو الواقع الأهم في 
التجربة الإنسانية - وهو الأهم بمعنى أنه هو الواقع الذي نتجذر فيه 
بأمتن ما يكون» وهو الأهم بمعنى أن مجرياته المتأصلة لا يمكن لنا 
مناقشتها (ولو أننا نناقش بعضص جزئياته)”* » فقد يكون الشخصء أو 
حتى مجموعات كبيرة من الأشخاصء فاقد للإحساس بالجمالء» أو 
عديم الاهتمام بالدين» أو غير مهيأ لمتابعة التحليل العلمي الرسمي. 
ولكن لا يمكنه أن يكون فاقداً للإحساس العام المتعارف عليه 
اجتماعيا وينجو بنفسه في الحياة. وهكذا فإن الميول التي تستثيرها 
الطقوس الدينية يكون تأثيرها أهم ما يكون ‏ من وجهة النظر 
الإنسانية - خارج حدود الطقس نفسه عندما تنعكس لتضفي لونها 
المميز على تصور الفرد للعالم الراسخ للواقع المجرّد. إن النغمة 
الخاصة التي تميز نُشدان الرؤيا عند هنود السهول الأميركية”*"': أو 


(45) ,سوزاوء؟! أموتعمكى /ه «رعاطه5 16 :1 .01 ,عوط 4ءاءء/أ0م) ,جاتااعه 
11 226 .2 


(#) نشدان الرؤيا هي ممارسة يقوم بها شبان القبائل الهندية الأميركية» وهي قد تستمر - 
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ممارسة الاعتراف عند أهالى ال 0 (0132115)» أو الممارسات 
الصوفية عند أهل جاوة تتغلغل في مناحي حياة هذه الشعوب حتى 
تلك التي تتجاوز دائرة الاهتمام الديني المباشرء مما يطبعهم بأسلوب 
مميز بمعنى الحالة النفسية المسيطرة والحركة المميّزة على حد سواء. 
إن تشابك وتمازج عنصري الشر والهزل الذي نراه في الصراع بين 
رانغدا وبارونغ يظهر بشكل حيوي في مروحة واسعة من السلوك 
اليومي لدى البالينيين» الذي يتميز بجزء كبير منه» كما في الطقس 
الذيتى اننشة» معو عع الحوث الحقى القخطى شر حي عن 
التعابث الذي يبدو هاجسياً في طبيعته. إن موضوع الدين هو موضوع 
مهم وشيّق من وجهة نظر علم الاجتماع ليس لأنه» كما تزعم 
الوضعية السوقية» يصف النظام الاجتماعي (فهو إذا كان يفعل ذلك 
فهو يفعله بطريقة غير مباشرة وناقصة)» بل لأنه» كما تفعل البيئة 
والسلطة والسياسة والثراء والقضاءء والعواطف الشخصية» ومعنى 
الجمال» لأنه يشكل هذا النظام. 


إن التذبذب جيئة وذهاباً بين المنظور الديني ومنظور العُرف 
الاجتماعي هو في الواقع أحد أكثر الحوادث الأعر يقية في المشهد 
الاجتماعي وضوحاًء مع أنه واحد من أكثرها إهمالا من قبل علماء 
الأنثروبولوجيا الاجتماعية» مع أنهم جميعاً تقريبا رأوه يحصل أمامهم 
عدداً من المرات لا يحصىء فلطالما كان الإيمان الديني يجري 
عرضه على أنه خصيصة متناغمة للإنسان» مثل مكان سكنه ودوره 
الاجتماعي ومكانته في العائلة» وما إلى هنالك. إلا أن الإيمان 


الحصول على رؤيا تبين له مستقبله» وتأتي الرؤيا على شكل علامة من روح هادية. 


(*) جزيرة في بابو غينيا الجديدة في جنوب غريي المحيط الهادي. 
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الدينيء كما هو في خضم الطقس العبادي حيث هو يكتنف الشخص 
بكليته وينقله إلى نموذج وجودي آخرء والإيمان الديني» كما هو في 
خضم الحياة اليومية حيث يكون مجرد انعكاس باهت في ذاكرة المرء 
لتلك التجربة الطقسية» إن الإيمان الدينى ليس هو ذاته فى الحالتين» 
والإتحفاق فى إذراك “تلك الحتيقة أذ إلى بعشن التشوية ننه وعلن 
الأخص في ما يتعلق يمشكلة ما يسمى بالذهنية البدائية. إن جزءا 
كبيرأ من الصعوبة التى نشأت بين ليفى برول (لطنه8 - 1.650) 
ومالينوفسكى (ولههم 11211 حيال طبيعة «التفكير المحلى». مغلا 
هي نتيجة لفقدان الاعتراف الكامل لهذا الفارق؛ فحيث كان 
الفيلسوف الفرنسي مهتماً بالرؤية للواقع التي كان البدائيون يتبنونها 
حين اتخاذ منظور ديني» كان عالم الأعراق البولندي ‏ الإنجليزي 
مهتماً برؤيتهم للواقع التي تبنوها عند اتخاذ منظور عُرْفي اجتماعي 
بحت”*. كلا الباحثين» ربماء كان يشعر وإن بشكل غامضء» بأنهما 
لم يكونا يتكلمان عن الشيء ذاته» إلا أن النقطة التي افترقا عندها 
كانت في أنهما أخفقا في تقديم تفسير محدّد للطريقة التي كانت 
تتفاعل بها هاتان الطريقتان فى «التفكير» ‏ أوء كما أسميهما أناء 
هذان النموذجان في الفبياقة الرمة ةق وهكذا نرى أنه بينما كان 
البدائيون لدى ليفي ‏ برول» على الرغم من تنصله البَغديء يعيشون 
في عالم يتألف كلية من المواجهات الروحانية الباطنية» كان البدائيون 
بحسب مالينوفسكي» بالرغم من تشديده على أهمية الدين الوظيفية» 
يعيشون في عالم يتألّف كليةً من الأعمال الفعلية. وهكذا أصبح 
الإثنان يتميزان بالاختزالية (فالمثالي (1150وء14)) لا يفل اختزالية عن 
المادي (383]6,121150) على الرغم من أنفسهم لأنهم أخفقوا فى افي النظر 


(46) تاعاعناءآ مله ,دترودعط ع0 تنه ,««مزعةاء18 نجه ع272 531 ,عذعه لا ,اعاةمه1/1211 
.(1926 ,.لاآ ستعتصنا لصة معللة .0 عاءعهلا ببع3!) علست 1 دوندزنمولز مرمك ,لطنصسظ-لابغ.] 
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إلى الإنسان وهو يتنقل بسهولة نسبية وبشكل متكرر كثيرأًء بين 
طريقتين في النظر إلى العالم متناقضتين جذرياء طريقتين لا تتصلان 
بل تفصلهما فجوات ثقافية يتعين القيام عبرهما بقفزات كي ركيغاردية 
الطابع (صدنلمدعء1»161) في كلا الاتجاهين : 

إن هناك ما لا يُحصى من الأنواع المختلفة للتجارب الصادمة 
اتا سي جات ل المي احى بيكن أذ اع ا 
صفة الواقعية. وهاكم بعض الأمثلة : صدمة الاستغراق ذ في النوم بوصفه 
القفزة إلى عالم الأحلام؛ التحول الداخلي الذي نختبره عند ارتفاع 
الستارة في المسرح بوصفه الانتقال إلى عالم التمثيل على الخشبة؛ 
التحول الجذري في موتفنا عندما نقف أمام لوحة ما ونسمح لحقلنا 
البصري أن يُحدّ بما هو داخل الإطار بوصفه عبوراً إلى العالم 
التصويري ؛ المأزق الذي نقع فيه باسترخائنا نحو الضحك عندما 

نستمع إلى طرفة» ونكون لبُرهة وجيزة مستعدين لتقبّل العالم الخيالي 

ل الواقع الذي يه يتسم عالم حياتنا اليومية حياله بالحماقة 
والسُّخُف؛ التفات 3 إلى لُعْبته بوصفه الانتقال إلى عالم اللعب؛ 
وما إلى هنالك. وكذلك فإن التجارب الدينية بكل تنويعاتها ‏ مثل 
تجربة كي ركيغارد في «اللحظة» بوصفها قفزةً في المجال الديني - هي 
نماذج لهذه الصدمةء كما هو قرار العالم باستبدال مشاركته العاطفية 
الانفعالية في شؤون «هذا العالم» بموقف حيادي (تحليلي)7*. 


إن التعرّف إلى الفارق النوعي واستكشافه ‏ وهو فارق إمبريقي 
لحري : وليس دار نا غابقا عاورانا عدبية القون ميشكله الفا قن 
والدين ميقا بطينا عمليا + أي العازن تين الفواحية مغ بها برض 
أن يكون «واقعيا بحق» والنظر إلى التجربة العادية في ضوء ما يظهر 


)47( 1 .مع ,راتامعء1 أملعه3 زه «ءاطمءط 716 :1 .01؟ ,.لقط1 رعاسطعكه 
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أن هذه المواجهة تكشفهء هذا التعرف والإستكشاف سوف يمضيان 
بنا قدماً بعد ذلك في فهمنا لما يعنيه شخص من شعب بورورو'*ا 
(80+0150) عندما يقول : «أنا ببغاء» أو ما يقصده المسيحي عندما يقول 
«أنا خاطئ»» أكثر مما تفعله نظرية تتناول التصوف الروحاني البدائي 
حيث يختفي العالم العادي في غمامة من الأفكار الغريبة» أو مما 
تفعله نظرية تتناول الواقعية البدائية حيث يتفتت الدين إلى مجموعة 
من القصص المفيدة. إن مثال الببغاء الذي أشرت إليهء والذي أنقله 
من بيرسي ([2)5640 هو مثال جيد”**. وهو يشير إلى أنه ليس من 
المقنع القول إن البورورو يعني ما يقول حرفياً عندما يقول إنه ببغاء 
(فهو لا يحاول التزاوج مع الببغاوات الأخرى)» وإن قوله مغلوط أو 
سخيف (من الواضح إنه لا يقدم ‏ أو أنه على الأقل لا يقدم ذلك 
فقط ‏ ذلك النوع من التصنيف الذي يمكن إثباته أو نقضهء كما مثلا 
يمكن إثبات أو نقض جملة «أنا من البورو»)» ولا هو من المقنع 
القول حتى إنه مغلوط من الناحية العلمية ولكنه صحيح من الناحية 
الخرافية (لأن ذلك يفضى بنا مباشرة إلى فكرة القصص النفعى 
الذي» بينما يُنْعم على «الخرافة» بصفة الحقيقة نجده يرفض ذلك 
الوصف. حاملاً التناقض الداخلي في ذاته). وبمعنى أكثر ترابطاًء فقد 
يبدو من الضروري النظر إلى الجملة على أنها ذات معنى مختلف في 
سياق ما أسميناه «المنطقة المتناهية للمعنى» التى تؤلف المنظور 
الديفى كه فى الساق الدع وؤلفه التظور الشرفق لعجاي 
نشي المتطلون الدتيم ركو المروم مؤشيو سلدها ابكار ايك د 
وإذا ما منح السياق الطقسي المناسب فقد «يتزاوج» مع «الببغاوات» 


(#) شعب من الهنود الحمر في أميركا الجنوبية وخاصة في البرازيل. 
(48) «رؤووععمع [ههه5معم12165 01 ع7تأعنماك عتاأمطه:زذ عط1» ,بزمعمم ./ا 
.39-2 .مم ,(1961) 24 .001 ,ترمنعةأءع تروط 
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الأخر ‏ طبعاً مع الببغاوات الميتافيزيقية مثله» وليس مع تلك العادية 
التى تطير جسمياً فى الأشجار العادية. أما فى المنظور العرفى 
الاجتماعي: فهو ببغاء ‏ كما أفترض بمعنى أنه ينتمي إلى قبيلة تعتبر 
الشحاة كتعا ها الطوظيي 6 وعفيويته فى هذا الجنين» باعقناو القل به 
الأساسية للواقع كما نراقن المنظور الديني. تستتبع بعض الاعتبارات 
الأخلاقية والعملية. إن الرجل الذي يقول إنه ببغاء» إذا ما قال ذلك 
فى سياق محادثة عادية» فهو يعنى أنه»ء بحسب ما تظهر الخرافة 
د الطقس الديني» متشبع سياه را أن لهذا الواقع الديني مضامين 
اجتماعية مهمة ‏ بمعنى أن علينا نحن الببغاوات أن نبقى متراصين» 
ولا يتزوج الواحد.منا الآخرء وألا نأكل الببغاوات الدنيوية» وما إلى 
هنالك» فإذا لم نلتزم بهذه المضامين نكون نسير عكس نظام الكون 
واتجاهه. إن وضع هذه الحقائق المتقاربة في سياقاتها النهائية هو ما 
يعطي الدين قوته الاجتماعية» على الأقل في غالب الأحيان» فهو 
يغير» وغالباً ما يكون التغيير جذرياًء المنظر العام للعالم كما هو 
مشاهّد فى العرف الاجتماعى بكليته» إنه يغيره إلى درجة أن 
الحالات النفسية والحوافز التى تطلقها المفارسة الديشة قدو عملية 
إلى درجة فائقة» حتى أنها تبدو الوحيدة التي يمكن تبنيها منطقياًء 
بالنظر إلى ما هي عليه الأشياء «حقيقةه. ‏ 


وعندما يقفز المرء (وقد تكون الاستعارة في كلمة «يقفز» أقوى 
قليلاً مما يحصل في الواقع. وقد يكون من الدقة أكثر أن نستعمل 
عبارة «ينزلق») فى الطقس الدينى إلى إطار المعنى الذي تحذدده 
التصورات الدينية» وعندما ينتهي الطقسء وعندما يعود المرء إلى 
عالم الحواس والعرف الاجتماعي» فإنه (أي المرء) يكون قد تغيّر - 
إلا إذا أخفقت التجربة الطقسية في التأثير فيه» وهذا يحصل أحيانا. 
وعندما يتغير المرء يتغير العالم المعروف من حولهء» حيث يحصل أن 
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هذا العالم يصبح منظوراً إليه بصفته شكلاً جزئياً من واقع أوسع» 
وهذا الواقع يتدخل في هذا العالم فيصححه ويكمله. 


إلا أن هذا التصحيح وهذا الإكمال ليساء كما يشير بعض 
دارسى «الدين المقارن»» هما ذاتهما حيثما كان. إن طبيعة الانحياز 
الدع سه الذين على البعتاة العادية تسد دتفقتر النيق البسكنا د طايه 
وبتقير الشول' التى سعرها ف انفس المتدية التصورات الجعينة” الت 
آمن بها حيال النظام في الكون + فعلى مستوى الأديان «الكبرى» يدر 
أنه من المعتاد الاعتراف بالتميّز العضوي» وأحياناً يصل التشديد على 
التميز إلى حدود التعصب الشديد. ولكن حتى فى المستويات الشعبية 
والشلة الأمظ دنتست غانا نا كران فراذة القانه الدكة قن ذايف 
فى أنماط مجففة كما فى أديان «الأرواحية» و«الأحيائية» و«الطوطمية» 
و«الشامانية» و«عبادة الأسلاف» وسائر الأصناف فاقدة الحيوية التي 
يستخدمها الإثنوغرافيون في المجال الديني لإزالة الحيوية في 
معطياتهم الدراسية ‏ حتى في تلك المتغونات تكون واضحةً تلك 
الخصيصة المتفردة في سلوكات المجموعات المختلفة من البشر 
تأثرين بما يعتقدونه تجربتهم في الحياةء فالجاوي الهادئ الطباع لن 
يشعر بالراحة في جو شعب مانوس الذي يخترمه الشعور بالذنب أكثر 
فقا بشع قرد يتمتع بالنساط والحيوية من قبيلة كروو”*' (7082©) في 
جاوة ذات العاطفة الفاترة. كما إن رانغدا وبارونغ» بالنسبة إلى كل 
الساحرات ومهرّجي الطقوس الدينية في العالم» ليسا صورتين عامتين 
بل تصويرتين فرديتين تماماً لعاطفتي الخوف والمرح» فما يعتقده 
البشر متنوع كتنوعهم هم أنفسهم تماماً - والعكس في هذه المقولة 
صحيح بدرجة متساوية. 


(*) قبيلة من الهنود الأميركيين في ولاية مونتانا في الولايات المتحدة. 
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إن هذه الخاصية بالذات لأثر الأنظمة الدينية على الأنظمة 
الاجتماعية (وعلى الأنظمة الشخصية) هي التى تجعل من المستحيل 
إجراء تقويم عمومي لقيمة الدين في المعنيين الأخلاقي والوظيفي على 
حد سواءء فإن الحالات النفسية والحوافز التي تميز شخصا آتيأ لتوه 
من تقديم قُربان بشري في شعب الآزتك (82060) تختلف نوعاً ما عن 
تلك التي فيتها كان قد نزع لتوه قناع الكاتشينا”* (هسنطعةع) 
الذي يلبسه. وحتى داخل المجتمع الواحدء فإن ما «يتعلمه» المرء عن 
النمط الأساسي للحياة من طقس شعوذة ومن وجبة طعام مشتركة 
سوف يكون له آثار مختلفة على الوظيفة الاجتماعية والنفسية. إن 
إحدى المشكلات المنهجية الأساسية في الكتابة عن الدين بشكل 
علمي تكمن في التحييد المتزامن للهجة ملحد القرية ولهجة واعظ 
القرية على حد سواءء كما كل الأشخاص الموازين لهم والأكثر ذكاءً 
منهمء بحيث يمكن للمعاني الضمنية الاجتماعية والنفسية لعقائد دينية 
معينة أن تشتن بوصوح وبشكل حيادي. وعندما يتم فعل ذلك. 
فستختفى كل الأسئلة العامة حول ما إذا كان الدين «جيدا» أو «رديئاك. 
«فاعلاً» أو «مختل الفعالية»» «يقوي الذات» أو «يبعث على القلق» كما 
تختفي الوحوش الأسطورية» وهي أشبه بهاء ويبقى للمرء التقويمات 
المحدّدة والتشخيصات في حالات معينة. ولكن بالطبع تتبقى الأسئلة 
الهامة حول ما إذا كان ما يؤكده هذا الدين أو ذاك صحيحاًء هذه 
التجربة الدينية أو تلك حقيقية» أو ما إذا كان من الممكن إطلاق 
تأكيدات دينية أو ما إذا كانت التجارب الدينية الحقيقية ممكنة إطلاقاً. 
إلا أن هذه الأسئلة لا يمكن إطلاقهاء وبدرجة أقل الإجابة عنها» من 
ضمن الحدود التي يفرضها المنظور العلمي على نفسه ذاتياً. 


(*) الكاتشينا هي الأرواح التي يؤمن بها شعوب البويبلو في أميركا الشمالية ويليسون 
الأقنعة التي تمثلها في طقوسهم. 
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بالنسبة إلى عالم الأنثروبولوجيا تكمن أهمية الدين في قدرته 
على الخدمة. خدمة الفرد أو الجماعة» بصفته مصدراً للتصورات 
العمومية» وإن تكن هذه التصوارات مميّزة ومحددة؛ حيال العالم 
والذات والعلاقات بينهما من جهة ‏ وهذا جانب النموذج «من» للدين 
ومن جهة أخرى الميول «الذهنية» المتجذرة والتي لا تقل تميزا ‏ 
وهذا جانب النموذج «ل» للدين. وتتبع لهذه الوظائف الثقافية: 
بدورهاء الوظائف الاجتماعية والنفسية. 


وتنتشر المفهومات الدينية في ما يتجاوز سياقاتها الماورائية 
المعينة لتقدم إظارا] هق الأفكان العامة دكن يي نخاذلها إعطاء معدن 
لمدى واسع من التجارب - الفكرية والعاطفية والأخلاقية: ار 
يرى الحركة النازية على خلفية «السقوط» الإنساني بالرغم من أن ذلك 
لا يشرحه بالمعنى السببي للكلمة» فهو يضعه ضمن معنى أخلاقي» 
معرفي» وحتى عاطفي» فإن شخصاً من قبائل الآزاند ينظر إلى سقوط 
ميخرت الحبوب على :صني أو تسيب على خلفية اذكرة ملمويتة . 
وخاصة نوعاً ماء عن الشعوذة» وهكذا يتجنب المعضلات الفلسفية 
كما يتجنب حالات الشدة النفسية المصاحية لفكرة اللاقدرية. 
فالجاوي يجد في مفهوم ال رازا”*' (352) (إحساس ‏ ذوق - شعور ‏ 
معنى) وسيلة ل «رؤية» الظواهر التصميمية (الكوريوغرافية) والذوقية 
(المتعلقة بحاسة الذوق) والعاطفية والسياسية فى ضوء جديد. كما إن 
عرضاً موجزاً للنظام الكوني»؛ لمجموعة من العقائد الدينية» هو أيضاً 
رؤية ظاهرية للعالم الدنيوي للعلاقات الاجتماعية والأحداث النفسية» 
فهو يمكن من فهمها. 


49 مفهوم لاهوتي سنسكريتي مختص بالتقاليد الهندوسية لعبادة كريشنا. 
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إلا أن هذه العقائد تتجاوز كونها مجرد رؤية ظاهرية أو حاشية 
تفسيرية» فهي تشكل نموذجاً أو معياراً للمقارنة» فهي لا تقدم تأويلا 
للعمليات الاجتماعية والنفسية من ضمن الرؤية الكونية فحسب ‏ فهي 
كانت كذلك'ففظ لكايت الصق بالفاسقة فنها بالديوب ل هن 
تشكلهاء ففي داخل عقيدة الخطيئة الأصلية هناك موقف يقترح اتخاذه 
تجاه الحياة» وحالة نفسية تتكررء» ومجموعة من الحوافز الراسخة». 
فرجل الآزاندي يتعلم من تصورات الشعوذة ليس فقط أن ينظر إلى 
«الحوادث» الظاهرية على أنها ليست مجرد حوادث ولا مصادفات 
إطلاقاًء بل يتعلم كيف يستجيب لهذه الحوادث الزائفة بتوجيه حقده 
ضد المسبب لها وبالتحرك ضده بالإجراء المناسب. إن ال «رازاكء 
بالإضافة إلى كونه مفهوماً للحق والجمال والخيرء فهو أيضاً نموذج 
مفضل للتجربة» نوع من الابتعاد والانفصال الانفعالي» نوع من 
الكبرياء المعتدل» من الهدوء الراسخ. إن الحالات النفسية والحوافز 
التن تتكدرها التوجه لايق تلقن 'ضوءا قمريا ذاعما على الجوانى 
الصلبة للحياة العلمانية لشعب من الشعوب. 


وهكذا فإن تتبع الدور الاجتماعي والنفسي للدين لا يقتصر على 
إيجاد العلاقات التبادلية بين عبادات طقسية معينة وروابط اجتماعية 
علمانية دنيوية معينة - على الرغم من أن هذه الروابط موجودة فعلياً 
وأنها تستحق منا متابعة مستمرة» خاصة إذا استطعنا الإتيان بشيء 
جديد نقوله عنها. بل إنها قضية الوصول إلى أن نفهم كيف أن 
تصورات الناس» مهما كانت ضمنية» عما هو «واقعي بحق» والميول 
التي تستثيرها هذه التصورات» تلوّن فهمهم لما هو منطقي وما هو 
عملي وما هو إنساني وما هو أخلاقي. إن فهم إلى أي مدى تفعل 
تلك التصورات ذلك (ففي بعض المجتمعات يبدو أثر الدين محدوداً 
جدأء بينما هو متغلغل ومنتشر في مجتمعات أخرى)» وما مدى عمق 
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ذلك (فبعض الأشخاص والمجموعات لا يظهرون تأثرا كبيرا 
بالمفاهيم الدينية في العالم الواقعي» بينما نجد آخرين يعودون لأحكام 
الدين في كل قضية» مهما كانت تافهة). وإلى أي مدى يصل تأثير 
ذلك (حيث اتساع الفجوة بين تعاليم الدين وبين أفعال البشر على 
أرض الواقع يختلف اختلافاً كبيراً عبر التراثات) ‏ كل هذه قضايا 
أساسية فى الدراسة المقارنة الاجتماعية والنفسية للدين. وحتى درجة 
تطور الأنظمة الدينية ذاتها يبدو أنها تختلف اختلافاً واسعاً.ء وليس 
ذلك فقط على أساس تطوري بسيطء ففي مجتمع ماء قد يصل 
مستوى تطور الصياغات الرمزية للواقع الأسمى إلى درجات فائقة من 
التعقد والتفصيل المنهجي؛ بينما في مجتمع آخرء لا يقل عن 
المجتمع الأول في التطور الاجتماعي» فقد تبقى مثل هذه الصياغات 
في حدود البدائية بالمعنى الحقيقي للكلمةء فلا تتجاوز كونها 
محموغة مرق العقاتد الكانورة المفعة والسزر الفحدؤلة لليسكنيات 
المتعلقة بالمقدس والرموز التصويرية الروحية. ولا نحتاج إلا أن نذكر 
الأستر اليين ورجال الأدغال (3262ط18115)» وشعب التورادجا (10120[33) 
والآلور (©810:65)» والهوبي ((108) والأباتشي”*؟. والهندوس 
والرومان» أو حتى الإيطاليين والبولنديين» لا نحتاج إلا إلى أن نذكر 
هذه الشعوب حتى نرى أن درجة الوضوح والتفصيل في التدين ليست 
ثابتة حتى بين المجتمعات المتشابهة في درجة التعقيد. 


ولذلك فإن الدراسة الأنثروبولوجية للدين هي عملية ذات 


(#) «البوشمن» أو «رجال الأدغالة شعب يسكن في المناطق الجنوبية للقارة الأفريقية. 
التورادجا شعب يقطن أواسط إندونيسيا. الآلور شعب يسكن المناطق الداخلية الجبلية في 
جزيرة آلور في في إندونيسيا. الهوي شعب من الهنود الأميركيين في شمال شرقي ولاية 
أريزونا. الأباتشي اسم يطلق على مجموعات متنوعة إنما ذات ثقافة مشتركة من سكان أميركا 
الأصلبين. 
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مرحلتين: الأولى هي تحليل لنظام المعاني المتجسد في الرموز التي 
تشكل الدين بما هوء والثانية هي الربط بين هذه الأنظمة والتركيب 
الاجتماعي والعمليات النفسية. وأنا لست راضياً عن الكثير مما يجري 
من البحث في الأنثروبولوجيا الاجتماعية المعاصرة في حقل الدين. 
وعدم الرضى هذا ليس ناجماً عن أن هذا البحث يهتم بالمرحلة 
الثانية» بل عن أنه يهمل المرحلة الأولى. وعندما يهمل هذه 
الدرخلة + فإئة يعقين من المسلمات التلهية كينا بعتن التوقت منده 
ودراسته وإيضاحه. إن دراسة دور عبادة الأسلاف في تنظيم الوراثة 
السياسية» ودراسة دور أعياد الأضاحى فى تحديد الواجبات بين 
الأقارب» ودور عبادة الأرواح في برمجة النشاطات الزراعية» ودور 
الكهانة في تعزيز الضبط الاجتماعي» أو دور طقوس البلوغ وإدخال 
الشباب في المجتمع في تحريك النضوج الشخصيء. وكلها مساع 
مهمة» وأنا لا أوصي بإهمالها لمصلحة عقيدة باطنية تافهة قد تتعرض 
للسقوط فيها التحليلات الرمزية للعقائد الغريبة. إلا أنه يبدو لى أن 
ميحارلة درانقيا انفلاكفا كو انقرة افيه ان لما هىعليه عناة: 
الأسلاف وتقديم أضاحي الحيوانات» وعبادة الأرواح: والكهانة» 
وطقوس البلوغ بوصفها أنماطأ دينية» يبدو لي أن هذه المحاولة تبشر 
بالكثير. ولن نتمكن من المعالجة الفاعلة لهذه الجوانب من الحياة 
الاجتماعية والنفسية التي يؤدي فيها الدين (أو الفن» أو العلم» أو 
العقيدة») دوراً حاسماًء إلا عندما نمتلك التحليل النظري المناسب 
للعمل الرمزي يضاهي في تعقيده التحليل الذي لدينا الآن للعمل 
الاجتماعي والنفسي. 
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الفصل الماس 
روح الجماعة والنظرة إلى العالم 
وتحليل الرموز المقدسة 


1 

ليس الدين مجرد ماورائيات على الإطلاق» فبالنسبة إلى كل 

الشعوب هناك روح من الجدية الأخلاقية العميقة مبثوثة في أشكال 
الأفعال العبادية ووسائطها وأهدافهاء فحيثما المقدّس» فهو يحمل فى 
داخله إحساساً بالالتزام الداخلي؛ وهو ليس فقط يشجع التديّن» بل 
تلطه و وهو لسن قعط احير العوائفة الفكرية 6ب هو لفر ان 
الالتزام العاطفي أيضا. إن ذلك الجانب من الحياة الذي ننظر إليه 
على أنه أرفع من العالم المادي. وسواء سميناه مانا (2388) أو 
براهما”*؟» أو الثالوث الأقدسء فهو يُنظر إليه حتماً على أن له 
معانى عميقة الغور تتصل باتجاه سلوك الإنسان. ولئن كان الدين ليس 
مجرد ماورائيات» فهو أيضاً ليس مجرد أخلاقيات. ويُنظر إلى منبع 
الحيوية الأخلاقية للدين على أنه يكمن في الصدق الذي يعبر عن 


(*) المانا هي القوة الكامنة في الكون بحسب بعض الشعوب البولينيزية. براهما هو إله 
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الطبيعة الأساسية للواقع. إن الواجب الإرغامي (الذي نجده في التعبير 
ينبغي أو يجب (0لهداه)) في الدين ينمو من النظرة الشمولية للواقع 
(المعبر عنه في كلمة يكون (05)» وبهذا يكون الدين يؤسس متطلباته 
الأكثر خصوصية في العمل الإنساني على تصور السياقات الأكثر 
عمومية للوجود الإنساني. 

وق الدزافتات» الأتكروبولرجية الحديدةة: تلخحضن: الجوانت 
الأخلاقية (والجمالية) فى ثقافة ماء أي العناصر التقويمية» تلخص 
بعبارة روح الجماعة (6)505). بينما يشار إلى الجوانب المعرفية 
الوجودية بتعبير النظرة إلى العالم (7168 070114). إن روح الجماعة 
لدى شعب من الشعوب هي الجو العام والخاصية التي تطبع حياة 
الناس في ذلك الشعبء. هي أسلوب هذا الشعب في ما يتعلق 
بالأخلاق والذوق الجمالي والمزاج العام؛ بل هي موقفهم الأساسي 
تجاه أنفسهم وتجاه العالم كما ينعكس في الحياة. أما نظرتهم إلى 
العالم فهي الصورة التي تتكون لديهم عن الأشياء كما هي في 
الواقع المحضء هي مفهومهم عن الطبيعة. عن الذات.» عن 
المجتمع. وهي تحوي أكثر ما لديهم من الأفكار شمولاً عن النظام. 
إن الإيمان الديني والطقس الديني يتواجهان ويؤكدان واحدهما 
الآخر؛ روح الجماعة تجد مبررها الفكري عندما تُعرض على أنها 
تمثل طريقة حياة متضمنة فى حالة الأشياء الواقعية كما تصفها 
النظرة إلى العالمه والتظرة إلى العالم تصبح مقبولة من الناحية 
العاطفية عندما يجري تقديمها على أنها صورة لواقع الأمور في 
الحياة» تكون طريقة الحياة تلك هي التعبير الأصيل عن هذا الواقع. 
إن إثبات وجود علاقة ذات معنى بين القيم التي يعتنقها الشعب 
والنظام العام للوجود الذي يجد فيه الشعب ذاته هو عنصر أساسي 
في كل الأديان» بصرف النظر عن كيفية تصور هذه القيم أو ذاك 
النظام. ومهما كان من أمر الدين في ما سوى ذلك». فهو في جزء 
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منه محاولة للحفاظ على رصيد المعانى العامة التى يفسّر كل فرد 
من خلالها تجربته وينظم سلوكه (وتكون هذه المحاولة باطنية 
ضمنية وتمس بالإحساس الداخلي مباشرةء ولا تكون صريحة في 
بوّرة الوعي وعرضة للتفكير الواعي). 


إلا أن المعاني لا يمكن «تخزينها» إلا في رموز: صليب» 
هلال قعيان يسكع د هذه الرفوز الديية كما تحدها مكترضة فين 
الطقوس أو مروية في الخرافات» تختصرء بالنسبة إلى الذين يؤمنون 
بهاء كل ما هو معروف عن العالم» وعن الحياة العاطفية التي 
يدعمها هذا العالم» وعن الطريقة التي ينبغي للمرء أن يتصرف وفقها 
بينما هو يعيش في هذا العالم. وهكذا فإن الرموز المقدسة تصل ما 
بيق:علم طبائع الموجودات والنظرة إلى الكون والذائقة الجمالية 
والأخلاق: وتتأتى قوتها الخاصة من قدرتها المفترضة على مضاهاة 
الواقع مع القيمة على المستوى الأساسي الأول» أي إعطاء معنى 
معياري شامل لما هو مجرد واقع. إن عدد هذه الرموز التركيبية في 
أي ثقافة يكون محدوداء ومع أننا نظرياً قد نعتقد أن بإمكان شعب 

من الشعوب أن يبني نظاماً قيمياً كاملا مستقلاً عن أي مرجعية 
ماورائية؛ أي أن يبني نظاماً أخلاقياً بصرف النظر عن طبائع الأشياء 

فى الكونء فيبدو أننا لم نجد مثل هذا الشعب حتى الآن. إن الميل 
إلى دمج النظرة إلا العالم مع روح الجماعة على مستوى معينء إذا 
لم يكن ضرورة منطقية» فهو على الأقل ضرورة واقعية تفرضها 
التجربة» وإذا لم يكن مبرراً من الناحية الفلسفية» فهو على الأقل 
موجود في الكون من الوجهة العملية. 


هو معياري في اقتباس ماخوذ من أقوال أحد مخبري جيمس واكر 
(7881162 65م:وة)ء من قبيلة أوغلالا (1313ع08) (من شعب السو 
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(ناهز5) من الهنود الأميركيين)» وقد وجدته فى أحد الكتب الهامة 
المنسية لبول رادين (83018 1نة©). الإنسان البدائى فيلسوفاً 
(«عممده]11ط ه كه جملا عط تسو وط) : 


يعتقد الأوغلالا بقدسية الدائرة لأن الروح العظمى جعلت كل 
شيء في الطبيعة مستديراً ما عدا الحجرء فالحجر هو أداة التدمير. 
الشمس والسماء والأرض والقمر كلها مستديرة مثل الدرع؛ مع أن 
السماء عميقة ومقعرة مثل الطاسة. كل ما يتنفس مستدير كجذع النبتة. 
وبما أن الروح العظمى جعلت كل شيء مستديراًء فعلى الإنسان أن 
يقدس الدائرة» فهى رمز كل شىء فى الطبيعة خلا الحجر. كما إن 
رمز الدائرة هو الذي يشكل حاقّة العالم وبالتالي الرياح الأربع التي 
تتنقل هناك. وبالتالي» فإنها أيضاً رمز السنة. والنهار والليل والقمر 
يسيرون بشكل دائري فوق الفضاء. لذلكء» فإن الدائرة هى رمز هذه 
التقسيمات الزمنية وبالتالي رمز الزمن ككل. ْ 

ولهذه الأسباب فإن الأوغلالا يصنعون خيمتهم (5ذمنا) بشكل 
دائري» ويجعلون مخيمهم كذلك دائرياًء وهم يجلسون في حلقة 
دائرية في احتفالاتهم كلها. والدائكرة كذلك هي رمز الخيمة ورمز 
المأوى/ الأمان الذي يأوون إليه. أما إذا رسم أحدهم دائرة تزيينية: 
ولم يقسمها بأي شكل من الأشكالء فيجب أن يُفهم أن هذا هو رمز 
للعالم للف 

إن هذه صياغة دقيقة وغير مباشرة للعلاقة بين الخير والشرء. 
ولتأصّلها في طبيعة الواقع. الدائرة والشكل الغريب» الشمس 
والحجرء المأوى/ الأمان والحرب» كلها تتمايز في أزواج من 


(1) صطه1 بإ 10وببععهظ 2 طات؟ ,«عناممدمائة(ط عه ببمكا عطتبساعع ,12015 ابوط 
7 .م ,(1957 ركهوهنامء1أطنا8 عء 120 :عله لا بجع[!) بإعبوع1]2 
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الأصناف المنفصلة ذات مغاز جمالية وأخلاقية وطبائعية أنطولوجية. 
إن التفصيل والتبرير العلمي في المقولة المقتبسة ليس من شيم 
الأوغلالا: وبالنسبة إلى معظم الأوغلالاء ليست الدائرة» سواءً كانت 
في الطبيعة أو مرسومة على جلد جاموس أو مُمَسْرَحَة في رقصة 
الشمس - ليست إلا رمزاً مضيئاً لا يُدْرّسء تُسْتَخَلَص معانيه بالحدس 
ولا يؤوّل تأويلاً واعياً. إلا أن قوة الرمزء سواءً كان قابلاً للتحليل أو 
لا» تبقى بوضوح مرتكزة إلى شموليته وإلى مخضويده في ترنييت 
التجربة. إن فكرة الدائرة المقدسة» بكونها شكلا طبيعيا ذا مستتخلص 
أخلاقي» تؤكّدء مراراً وتكراراأء لدى تطبيقها على العالم الذي يعيش 
فيه الأوغلالاء معاني جديدة. وهي باستمرار تصل ببعضها عناصر في 
داخل تجربتهم اليومية» كانت لتبقى متباعدة ومستعصية على الفهم 
لولا ذلك التطبيق. 

إن الاستدارة المشتركة التي تجمع في الشكل الجسم البشري 
وجذع النبتة» والقمر والدرع» والخيمة ودائرة المخيم» توحي لهم 
بمعنى غامض في التصور ولكن يبقى الإحساس به شديداً. وهذا 
العنصر المعنوي المشترك. حين يجري تجريده» يمكن استخدامه في 
الأغراض الطقسية ‏ كما يجري في طقوس السلام» حين يتم تناقل 
غليون السلام وهو رمز التضامن الاجتماعي» من شخص إلى آخر 
في دائرة متكاملة» حيث يستثير نقاء الشكل طيبة الأرواح - أو في 
محاولة الوصول إلى فهم ميثولوجي للتناقضات والمفارقات التي تميز 
التجربة الأخلاقية» كما يحصل عندما يرى المرء في.حَبجرة مستديرة 
قدرة الخير على الشر في التشكيل. 


11 
إن مجموعات الرموز المقدسة.ء المتكتلة والمحبوكة في كلية 
نظمة» هي التي تصنع النظام الديني ويبدو أن مثل هذا النظام 
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الديني» بالنسبة إلى أولئك الملتزمين به» يقدم المعرفة الحق» معرفة 
الشروط الأساسية التي يجب بالضرورة أن نعيش الحياة بحسبها. 
وعلى وجه الخصوصء حيث تكون هذه الرموز فوق النقد تاريخيا أو 
فلسفياً. كما هي في معظم ثقافات العالمء فإن الأفراد الذين 
يتجاهلون المعايير الأخلاقية ‏ الجمالية التي تصوغها هذه الرموز. 
الأشخاص الذين يتبعون نمطأً مغايراً من الحياة يُنظر إليهم لا على 
أنهم أشرارء بل على أنهم حمقى وفاقدون للحساسية وجهلة» أو في 
حالة التطرّف في النبذء» على أنهم مجانين. وفي جاوة» حيث قمت 
بالعمل الميدانى» فإن الأطفال الصغار والهُبُل والأجلاف والمجانين 
والمجاهرين بقلة الأخلاق» كلهم يوصفون بأنهم «لما يبلغوا 
الجاويّة»» والذي لم يبلغ الجاويّة» يعني أنه لما يبلغ الإنسانية. إن 
السلوك اللاأخلاقي يوصف بأنه «على غير المعتاد أو المألوف»»؛ 
فالجرائم الأخطر (مثل زنى المحارم والشعوذة والقتل) عادةٌ ما تفسّر 
بأنها نتيجة زلّة في العقل» أما الجرائم الأقل خطراً فيقال إن مرتكبها 
«لا يعرف النظام والأصول»» والكلمة التي تستعمل في اللغة الجاوية 
بمعنى «الدين» هي ذاتها التي تعني «العلم». ولذلك فالأخلاق توحي 
عندهم بالواقعية البسيطة والحكمة العملية؛ والدين يدعم السلوك 
السليم في تصويره لعالم يسود فيه السلوك السوي (المعروف). 


وهو يوصف بالمعروف لمطابقته الفطرة» ولأن بين روح 
الجماعة ونظرتها إلى العالم» أي بين طريقة الحياة المتماشية مع 
العُْرْف وتركيبة الواقع المفترضة» هناك تطابق بسيط وأساسي بحيث 
إنهما يكملان أحدهما الآخر ويعطى أحدهما معنى للآخر. وفى جاوة 
مثلاء نجد هذه النظرة مختصرة في مفهوم يشار إليه باستمرارء هو 
مفهوم الملاءمة (0008)» كما يلائم الْمَّمُلٌ مفتاحهء وكما يفعل 
الدواء الناجع في المرض» وكما نجد في الحل الصحيح لمسألة 
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حسابية» كما يحدث عندما يتزوج رجل امرأة (فإذا لم تحدث 
الملاءمة» يحصل بينهما الطلاق). وإذا وافق رأيّك رأيي فنحن في 
حال ملاءمة؛ وإذا كان معنى اسمي مطابقاً لشخصيتي (وإذا كان 
يجلب لي الحظ)» فأنا في حال ملاءمة. الطعام اللذيذ والنظريات 
الصحيحة والأخلاق الحميدة والأجواء المريحة والنتائج المرضية» 
كلها ملاءمة. وفي المعنى الأوسع والأكثر تجريداً» يوصف شيئان 
بأنهما فى حال «ملاءمة» عندما يتشكل لدى تطابقهما نمط متماسك 
يعطي لكل منهما مغزىٌ وقيمة لم يكونا لأي منهما في حال انفراده. 
ونحن نجد هنا نظرة تكاملية (حيث يتكامل عنصران منفصلان) للكون 
حيث يكون مركز الأهمية هو العلاقة الطبيعية بين العنصرين» أي 
كيف يتكاملان لإصدار نغمة جيدة ولتجنب النشاز والتنافر. وكما في 
التوافق بين الأصوات (الهارموني (/113222028)) فإن العلاقات 
الصحيحة ثابتة ومحددة ومعروفة مسبقاًء ولذلك فإن الهارموني» هو 
في غايته القصوىء نوع من العلم العملي ينتج قيمأ من أرض 
الواقع» كما تنتج الأصواتٌ الموسيقى. إن مفهوم «الملاءمة»» بمعناه 
الضيق». هو فكرة خاصة بالتراث الجاويء إلا أن الفكرة العامة بأن 
الحياة تكتسب معناها الحقيقي عندما تكون أفعال البشر متناغمة مع 
الشروط الكونية هي فكرة واسعة الانتشار. 


إن التناغم بين أسلوب الحياة والواقع الأساسي الذي تصوغه 
الرموز المقدسة يختلف من ثقافة إلى اخرء فبالنسبة إلى شعب 
النافاهوء فإن الرؤية المتأنيّة والمثابرة من دون كلل والحذر 
المصحوب بالوقار كلها تكمل صورة لديهم عن الطبيعة بوصفها قوة 
عاتية منتظمة الحركة وخطيرة بدرجة عالية. وبالنسبة إلى الفرنسيين» 
فإن الشرعية المنطقية هي استجابة للفكرة القائلة بأن الواقع مركب 
تركيباً منطقياًء وأن المبادئ الأولى واضحة ومحددة وغير قابلة 
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للتغيير» وبالتالي فإنها لا تحتاج إلا إلى أن تُعْقّل وتُسْتذكر ثم يجري 
تطبيقها استنتاجأ على حالات ملموسة. وبالنسبة إلى الهندوس» فإن 
الجَبْرية الأخلاقية المتسامية التى تتحدد فيها الوضعية الاجتماعية 
والروحية للمرء فى تقمُصه المقبل نتيجة آلية لأفعاله فى التقمص 
الحاضرء هذه النظرة يكملها الالتزام الطقسي الأخلاقي بالل الح 
ينتمى إليها المرء. وإذا أخذتا كل واحد من الجانبين بمفرده» الجانب 
الأخلاقى العملى أو الجانب الماورائى فإنه يبدو مبتسراً واعتباطياء 
أما إذا نظرنا إلى الجانبين معاً فنجدهما يشكلان كليةٌ متكاملة ذات 
حتمية فريدة؛ إذا أسقطنا المبدأ الأخلاقي الفرنسي في عالم النافاهوء 
أو إذا أسقطنا المبدأ الأخلاقي الهندوسي في العالم الفرنسي» فسيبدو 
ذلك تهوراً كيشوتياء لأنه سيكون مفتقداً للطبيعية والواقعية البسيطة 
التى تكون ملازمة له فى عالمه الخاصء» ففى النهاية إن هذه الطبيعية 
والواقعية في توصيف طريقة الحياة المنطقية هي المصدر الأساسي 
للسلطة التي يمتلكها المبدأ الأخلاقي. إن ما تؤكده كل الرموز 
المقدسة نو أن صالح الإنسان يكمن في العيش بواقعية؛ أما نقطة 
الاختلاف بينها فتكمن في النظرة التي تبنيها للواقع الكوني. 


إلا أن الرموز المقدسة لا تصور القيم الإيجابية فقطء بل هي 
تصور قيماً سلبية أيضاً. وهي لا تشير فقط إلى وجود الخير بل إلى 
وجود الشر أيضأء وإلى وجود الصراع بينهما. إن ما يُسمّى بمشكلة 
الشر تتعلق بصياغة رؤية معينة - من ضمن النظرة إلى العالم في ثقافة 
ما للقوى التدميرية داخل الذات وخارجهاء أي بإيجاد تفسير لقضايا 
مثل القتل وفشل المحاصيل والمرض والزلازل والفقر والظلم 
والطغيان» بطريقة تمكننا من التعايش معها. إن القول بعدم واقعية 
الشر أساساً ‏ كما في الأديان الهندية وفي بعض المذاهب المسيحية - 
هو أحد الحلول للمشكلة» وإن يكن حلا غير شائع؛ وفي حالات 
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أكثر شيوعاًء يُقبل وجود الشر ويُعطى وصفاً إيجابياًء ويُتَّحْذ منه 
موقف منطقى ومناسب بحسب طبيعته ‏ وقد يتخذ هذا الموقف 
أشكالاً مختلفة مثل الاستسلام أو المعارضة الإيجابية أو الهروب إلى 
ملذات الحياة» أو تجريم الذات والتوبة» أو طلب الرحمة والغفران 
بخضوع. وفي أوساط قبائل الأزاند الأفريقية» حيث يُنظر إلى البلايا 
الطبيعية (مثل الموت والمرض وفشل المحاصيل) على أنها ناجمة 
عن الحقد الذي يُكنه شخص ما تجاه شخص آخر متمظهراً بممارسة 
السحرء فإن الموقف تجاه الشر هو موقف عملي ومباشر: يجري 
التعامل معه بواسطة الكهانة المعتمدة لاكتشاف الشخص الذي يقوم 
بالسحرء وبالضغط عليه اجتماعيا بالوسائل المستخدمة في المجتمع 
لإجباره على التخلي عن اعتدائه» وفي حال فشلت تلك الوسائل» 
تجري مهاجمته بوسائل السحر الانتقامي الفعال لقتله. وفي قبائل 
المادرس العلة يري تسدوةفكرة 1ن المر فن أل العوت آو الخساء 
المالية هي نتائج إثم خفي (زنى» سرقة» كذب) تأذت منه الروح 
العائلية الأخلاقية»ء ويتصل بهذه الفكرة أن الطريقة المنطقية لمعالجة 
الشر هي بالاعتراف العلني والتوبة. أما عند الجاوبين» فإن الشر ينجم 
عن العواطف غير المنطقية» وهو يقاوم بالترفعء» وضبط النفس. 
وهكذا نجد أن الجوانب التي يقدرها الشعب وكذلك الأشياء التي 
يخافها ويكرهها موجودان كلاهما في نظرة هذا الشعب إلى العالم. 
كما نجدها في ديانة هذا الشعب. ويعبّر عنهما من ثم في نوعية 
حياته بمجملهاء فالروح العامة للشعب تمتاز ليس فقط بنوع الأفعال 
النبيلة التي يحتفي بها بل أيضاً بنوع الخِسّة التي يشجبهاء فرذائل 
الشعب كما فضائله موصوفة بأسلوبه الخاص. 


وهكذا فإن قوة دين ما في دعم القيم الاجتماعية ترتكز على 
قدرة رموزه على صياغة عالم تكون فيه تلك القيم؛ كما القوى التي 
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تناهض تحققهاء هي المكوّنات الأساسية. إنه يمثل قدرة المخيلة 
البشرية على بناء صورة للواقع تكون فيها الأحداث» بتعبير ماكس 
فيبر «لاا تحدث فحسبء» بل يكون لها معنى وهي تحدث بسبب من 
هذا المعنى». ويبدو أن الحاجة لمثل هذا الساس الميتافيزيقي للقيم 
تختلف فى الشدة اختلافاً واسعاً من تراث إلى آخر ومن شخص إلى 
آخرء إلا أنه يبدو أن الرغبة في وجود نوع من الأساس الواقعي 
للالتزامات التي يشعر بها المرء هي رغبة عالمية عملياً؛ الأعراف 
التقليدية بنفسها لا ترضى الكثير من الناس في أي تراث. إلا أن دوره 
قد يختلف باختلاف الأزمنة» فبالنسبة إلى أشخاص مختلفين» وفي 
ترائات مختلفة» يعطي الدين» بصّهره النظرة إلى العالي مم رو 
الجماعة» يعطي مجموعة القيم الاجتماعية أكثر ما تحتاجه لتصبح 
ملزمة: مظهراً من الموضوعية» ففي الطقوس والأساطير المقدسة 
يجري تصوير القيم ليس على أنها أفضليات إنسانية ذاتية بل على أنها 
شروط مفروضة للحياة متضمنة في عالم ذي بنية خاصة. 


11 


إن نوع الرموز (أو مركبات الرموز) التي يقدسها الناس يختلف 
اختلافاً واسعاً. إن طقوس البلوغ المعقّدة. كما لدى الأستراليين؛ 
والحكايات الفلسفية المعقمّدة.» كما لدى الماوري (713011)؛ 
واستعراضات العرّافين السحرية» كما لدى الأسكيمو؛ وطقوس 
الأضاحى البشرية المؤلمة» كما لدى الأآزتك؛ واحتفالات الشفاء 
الوم كما لدى النافاهو؛ الأعياد المجتمعية الكبرى» كما لدى 
مجموعات مختلفة من البولينيزيين ‏ إن كل هذه الأنماط» وكثيراً 
غيرهاء تبدو لشعب من الشعوب أو لآخر على أنها تلخص بقوة 
كبيرة ما يعرفه هذا الشعب عن الحياة. كما إنه ليس هناك عامةً إلا 
مرككبٌ واحد من هذا النوع: إن شعب التروبرياند (4صدفءطه:1) 
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المعروف في دراسات مالينوفسكي» يبدو مهتماً بشكل متساو بطقوس 
البستنة الزراعية كما بطقوس التجازة. أما في حضارة تتسم بالتعقيد, 
كما فى الحضارة الجاوية - حيث نجد المؤثرات الهندوسية 
والإسلامية والوثنية باقية بقوة ‏ فبإمكان المرء أن يختار أي من 
مركبات الرموز التي تكشف جانبا أو آخر من جوانب تكامل روح 
الجماعة ونظرتها إلى العالم. إلا أننا ربما نجد أوضح مثال للعلاقة 
بين القيم الأخلاقية الجاوية والنظرة الميتافيزيقية لدى الجاويين في 
أحد أشكال الفن الجاوي الأعمق تجذراً والأكثر تطوراً في حياة 
الجاويين» والذي هو في الوفت ذاته طمفس ديني : ألا وهو دمى 
خيال الظل» المعروف عندهم باسم واجانغ (358ز8). ويمكننا أن 
نحصل على نظرة مستبصرة في تراث ذلك الشعب - بالقيام بتحليل 
موجز لمكانة هذا الفن في تلك الثقافة. 

إن مسرحية خيال الظل تكتسب اسمها من كون الدمى التي 
تستعمل فيهاء وهي مكونة من قطع مسطحة من الجلود ملونة 
بالألوان الذهبي والأحمر والأزرق والأسودء يُسلط عليها الضوء 
لتلقي بظلالها على شاشة بيضاء. ويجلس محرّك الدّمى (الدالانغ 
(021388) كما يُدعى في الجاوية) على حصيرة أمام الشاشة» وتجلس 
وراءه جوقة موسيقية غاميلات (832061932) تستعمل آلات النُقر 
محزك الدمى يقفبع جذع شجرة موز في وضع أفقي على الأرض» 
تلصق به الدمى التي يتصل بكل منها مقبض مصنوع من الرّبل (قوقعة 
السلحفاة). ويستمر العَرْض ليلة كاملة. وفي خلال المسرحية يتناول 
المحرّك شخصياته ويستبدلها من جذع الشجرة كما يحتاج»ء ويمسك 
بها بإحدى يديه فوق رأسه ويضعها بين نور المصباح والشاشة. وعلى 
الجانب الذي يجلس فيه المحرّك ‏ حيث يُسمح تقليدياً للرجال فقط 
بالجلوس ‏ يشاهد المرء الدمى نفسها تلقي بظلالها الكبيرة على 
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الشاشة من الخلف؛ وعلى الجانب الآخر من الشاشة - حيث يجلس 
النساء والأطفال ‏ فلا يرى المرء إلا الظلال على الشاشة. 


أما القصص التي تجري مسرحتها فهي بمعظمها فصول روائية 
مأخو ذة من الملحمة الهندية الماهابهار انا (5218قطاطهط8)2)») مع نوع 
من التحوير لملاءمة الجو الجاوي. (تجري أحيانا مسرحة قصص من 
رامايانا (822ئإ2)13203» ولكنها أقل شعبية.) وفي هذه السلسلة هناك 
ثلاث مجموعات كبرى من الشخصيات. المجموعة الأولى هي الآلهة 
والإلاهات. ويتزعمها سيفا وزوجته دورغا (1(0:88). وكما في 
الملاحم الإغريقية» فإن الآلهة لا تتمتع بالفضيلة باستمرار» وهي 
تتميز بالهشاشة البشرية والعواطف البشرية المعروفة» ويبدو عليها 
الاهتمام الزائد بالأشياء الدنيوية. المجموعة الثانية تتألف من الملوك 
والنبلاء الذين همء؛ نظرياء أسلاف الشعب الجاوي الحالي. 
والمجموعتان الأهم من النبلاء هما البنداوا (03«:35ه66©) والكوراوا 
(313:ه1). أما مجموعة البنداوا فتتألف و خمسة أبطال أشقاء ‏ 
يوديستيرا (015]18نالا) وبيما (8122) وأرجونا (2منازية) والتوأمان 
المتماثلان ناكولا (12ن2121) وساديوا  )530652(‏ و يصاحبهم بصفة 
مستشار وحارس كريسنا (1613588)» وهو تجسيد لفيسئو (9/15810). أما 
مجموعة الكوراواء وهم يبلغون المئة عددأء فهم أبناء عمومة 
البنداوا. وهم قد اغتصبوا مملكة نغاستينا (51825]108) منهمء ويشكل 
النزاع حول هذه البلاد الموضوع الأبرز لمسرحيات خيال الظل هذه؛ 
ويصل هذا النزاع إلى ذروته في حرب براتاجودا (02نازة82) العظمى 
بين الأقارب. كما يروي نص باغافاد غيت!*' (114 0ةتدعقط8). 


() هو نص مقدس عند الهندوسء» وهو قسم من ملحمة المهابهاراتاء يتألف من 
حوالى 700 بيت ويعني «أغنية الرب». 
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حيث يلقى الكوراوا الهزيمة على يد البنداوا. وتتألف المجموعة 
الثالثة من أشخاص جاويين أضيفوا إلى لائحة الشخصيات الهندوسية 
الأصليةء وهم المهرّجون القادمون من الطبقات الدنيا ‏ سيمار 
(#قدء5) وبيتروك (انناء2) وغار ينغ (8ه0316)) ؛ وهم الأصحاب 
الدائمون للبنداواء وهم خدم عندهم وحراسهم في الوقت ذاته. أما 
سيمار» وهو والد الشخصيتين الأخريين» فهو فعلياً إله في شكل 
إنساني مُغرق في بشريته» وهو شقيق سيفاء ملك الألهة. ويشكل هذا 
المهرج الأخزق الفا الزوع الخارسة لكل الجاريين سعدا بدانة 
ظهورهم وحتى نهاية الزمان» وهو ربما الشخص الأكثر أهمية في 
أساطير ميثولوجيا خيال الظل. 


كما أن هناك ثلاثة أنواع من الأفعال المتمايزة في مسرح خيال 
الظل الجاوي : هناك فصول «الكلام» حيث نجد مجموعتين من النبلاء 
المتنازعين تتواجهان وتتناقشان (وهناك يقوم محرّك الدمى بتقليد 
الأصوات كلها)؛ وهناك فصول «القتال» عندما تفشل المساعي 
الدبلوماسية» حيث تتقاتل مجموعتان من هؤلاء النبلاء (وهنا يقوم 
محرّك الدمى بضرب الدمى ببعضها ويضرب بقدمه مقّرعة إيحاءً 
بأصوات المعركة)؛ وأخيراً هناك المشاهد الهزلية الصاخبة» حيث 
نجد مهرّجي المسرحية يهزأون بالنبلاء وببعضهم البعض وأيضاًء إذا 
كان المحرك ماهراً بذلك». بأفراد من المشاهدين أو الوجهاء 
المخليين» وفي العمومء تتمايز هذه الأنواع الثلاثة من الفصول 
والمشاهد وتتوزع على مسار الأمسية» فتكون مشاهد الكلام في 
البداية» تتلوها المشاهد الهزلية فى منتصف الأمسية» وتكون المشاهد 
الخرية از الككام» اقيق الماع التامعة ومخصف لبن كوابجة 
الزعماء السياسيون فى الممالك المختلفة ويضعون الإطار للحكاية - 
عبات زرغ يطل كاي يال الل بالرواك عا ابنة الجيلكفن 
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المملكة المجاورة» أو ترغب إحدى البلدان المحتلة بالحصول على 
حريتهاء وما إلى هنالك. ومن منتصف الليل حتى حوالى الساعة الثالثة 
تثور المشاكل ‏ هناك خاطب آخر يطلب يد الأميرة» الدولة المستعمرة 
ترفض إعطاء الحرية للمستعمّرة. وفي الختام تحل تلك المشاكل في 
المقطع الأخير في المسرحية الذي ينتهي مع انبلاج الفجرء وتكون 
النهاية بنشوب حرب ينتصر فيها الأبطال ‏ ويتلو ذلك احتفال مختصر 
باتمام الزواج أو بالحصول على الحرية المنشودة. وغالباً ما يقارن 
المثقفون الجاويون الذين تلقوا علومهم في الغرب بين مسرحية خيال 
الظل وفن السوناتا الغربي؛ حيث تُفتتح تلك بعرض للموضوعء ويتلو 
ذلك عرض للتعقيدات في ذلك الموضوعء وتُختتم بحل الإشكالات. 


وهناك مقارنة أخرى قد تخطر عفو الخاطر ببال المراقب الغربي 
لمسرحية خيال الظل الجاوية» وهي مقارنتها بمسرحيات شكسبير 
التاريخية» فهناك تلك المشاهد الطويلة التي تتسم بالرسمية في بلاط 
الملوك حيث نجد المراسيل يجيئون ويروحون» تتخللها مشاهد 
انتقالية سريعة ميهرة فى الغابات أو على الطرق». وهناك الحبكة 
المزدوجة» وهناك المهرجون الذين يتكلمون بلغة سوقية خشنة مليئة 
بالتعليقات الحكمية الأخلاقية» وهم يقلدون بشكل هازل أفعال 
النبلاء الكبار الذين يستخدمون لغة مفخمة مليئة بالاستعارات 
والالتفاتات لأفكار الشرف والعدالة والواجب» وهناك الحرب 
الختامية التي» كما في معارك شروزبيري وآجنبكورت في ميرحت 
شكسبيرء تترك للمهزوم حساً من النبالة - كل هذه العناصر تذكر 
بمسرحيات شكسبير التاريخية. إلا أن النظرة إلى العالم التي نجدها 
في مسرحيات خيال الظل الجاوية» على الرغم من التشابه السطحي 
في القوانين التي تحكم العالمين الإقطاعيين» تبقى هذه النظرة على 
الرغم من ذلك». مختلفة في أساسها عن النظرة التي نجدها في تراث 
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العصر الإليزابيثي الإنجليزي الذي ينتمي إليه شكسبير» فالظروف 
الامناسية المعسة بالعمل الإنساني لا نجدها في العالم الخارجي 
للأقاليم والقوى السياسية بل في العالم الداخلي للرغبات والأهواء 
الإنسانية. ولا نبحث عن الواقع خارج الذات بل داخلها؛ وبالتالي 
فإن مسرحية خيال الظل لا تقدم لنا مسرحة للسياسة الفلسفية بل 
للسيكولوجيا الميتافيزيقية. 


بالنسبة إلى الجاويين (أو على الأقل أولئك منهم الذين لايزال 
في تفكيرهم سائداً تأثيرٌ الفترة الهندوسية البوذية بين القرنين الثاني 
والخامس عشر)ء فإن سريان التجرية الذاتية» بكل جوانبها الظاهراتية 
المباشرة» يقدم لهم صورة مصعْرة عن الكون بكليته؛ في أعماق 
العالم الداخلي الانسيابي للأفكار والعواطف هم يجدون صورة 
منعكسة للواقع الأسمى بذاته. إن هذا النوع من النظرة إلى العالم 
بالنظر إلى داخل النفس نجد أفضل تعبير لها في مفهوم استعاره 
الجاويون من الهندء وأعادوا تأويله بشكل غريب: إنه مفهوم الرازا 
(5359). إن لمفهوم الرازا معنيين أوليين «الشعور» و«المعنى». أما 
بوصفه «شعوراً» فهو أحد الحواس الخمس التقليدية عند الجاويين ‏ 
البصر والسمع والكلام والشم والشعورء وهو يتضمن في ذاته ثلاثة 
جوانب ل «الشعور» التي تميز بينها نظرتنا للحواس الخمس: الذوق 
على اللسان» واللمس على الجسدء و«الشعور» العاطفي في «القلب» 
مثل الحزن والسعادة. إن مذاق موزة مثلاً هو الرازا الخاص بها؛ 
والحدس هو رازا؛ والآلم هو رازا؛ وكذلك الشغف. أما بوصفه 
«معنى»» فإن الرازا يُطبّقَ على الكلمات في رسالة أو في قصيدة» أو 
حتى في الكلام العادي للدلالة على المعنى غير المباشر والإيحائي 
الذي يوجد عادة بين السطورء والذي يحمل أهمية كبرى فى عملية 
التواصل الاجتماعي عند الجاويين. كما يطبق أيضاً في الأفعال 
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السلوكية عموماً للتدليل على المعنى الضمني» و«الشعور» الإيحائي 
كحركات الرقص» والحركات المعبّرة عن التهذيب» وهلمٌ جرًاً. إلا 
أن هذا المفهوم بالمعنى الثاني الدلالي (8116قممء5)» يعني أيضاً 
«المغزى المطلق» ‏ المعنى الأعمق الذي يصل إليه المرء بفضل 
مسعى صوفي باطني والذي يحل إيضاحه كل نواحي الغموض في 
الوجود الدنيوي. وعلى حد قول أحد مخبريٌ من الأكثر فصاحة» فإن 
الرازا هو مثل الحياة؛ كل حي له رازاء وكل شيء فيه رازا هو حي. 
ولكي نقوم بترجمة هكذا جملة» يتعين على المرء أن ينقلها مرتين : 
كل حي يشعرء وكل ما يشعر فهو حي؛ أو كل حي له معنى وكل 
ما له معنى فهو حي. 


وقد تمكن أولئك الجاويون الذين لديهم ميل للفكر التنظيري» 
عن طريق فهم الرازا بمعنييه «الشعور» و«المعنى»» تمكنوا من تطوير 
تحليل ظاهراتي عالي التعقيد للتجربة الذاتية التي يمكن ربط أي شيء 
آخر بها. ولأن «الشعور» و«المعنى) هما شيء واحد لاسا 
وبالتالي فإن التجربة الدينية النهائية مأخوذةً من الناحية الذاتية هي 
أيضا الحقبقة الدينية النهائية مأخوذةً من الناحية الموضوعية». فإِن 
تحليلا إمبريقياً للإحساس الداخلي يقدم لنا في الوقت ذاته تحليلاً 
ميتافيزيقيا للواقع الخارجي. وإذا سلمنا بذلك ‏ والتمييزات 
والتصنيفات والوصلات التي نقوم بها غالبا ما تكون خفية الدلالة 
وتفصيلية في الوقت ذاته ‏ فإن الطريقة المميزة التي يجري فيها النظر 
في الفعل الإنساني» من وجهة النظر الأخلاقية أو الجمالية» تكون 
من ضمن الحياة العاطفية للشخص الذي يمر بالتجربة. ويصدق هذا 
سواءً كان يُنظر إلى الفعل من الداخل بوصفه السلوك الشخصي للفرد 
الناظر أو كان من الخارج بوصفه سلوك شخص آخرء فكلما ارتقت 
مشاعر المرء كان فهمه أكثر عمقأء وتسامت أخلاقه» وحَسّنت جوانبه 
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الخارجية في الملابس والحركات والكلام وما إلى هنالك. وهكذا 
تصبح إدارة الاقتصاد العاطفي للشخص همه الأولي» ومن خلالها 
يجري تبرير كل شيء آخر في النهاية. إن الرجل المستنير روحياً يجيد 
حراسة اتزانه النفسي ويقوم بكل مسعى ممكن للحفاظ على استقراره 
وسكينته. وهكذا يجب أن تكون الحياة الداخلية للمرءء بحسب 
التشبيه المستعمل تكراراًء مثل بركة راكدة من المياه الصافية يمكن 
للمرء أن يصل ببصره إلى قعرها بسهولة. وهكذا يكون الهدف التالي 
للمرء هو الاستقرار العاطفي» حيث إن الشغف هو الشعور الخام غير 
المصفىء الذي يكون ملائماً للأطفال والحيوانات والمجانين 
والبدائيين والأجانب. إلا أن الهدف الأسمى الذي يمكنه هذا 
الاستقرار العاطفي من الوصول إليه هو المعرفة الغنوصية الروحية ‏ 
الفهم المباشر للرازا الأسمى. 


وهذا يفضي بنا إلى الاستنتاج بأن الديانة الجاوية (أو على الأقل 
هذه التنويعة منها) هي ديانة صوفية باطنية: بمعنى أنهم يعثرون على 
الله عن طريق الانضباط الروحىء فى أعماق الذات بالرازا الأنقى. 
كما إن الأخلاق الجادنة (كنا اللخوات:الجمالية) هي بالقابل 
متمحورة حول العاطفة من دون أن تكون متجهة للمتعة الدنيوية: إن 
التوازن العاطفي وصفاء البال» وبعض التسطح في العاطفة» والهدوء 
الداخلى الغريب» كلها تشكل الحالة النفسية التى ينشدها ويقدرها 
الجاويون باعتبارها علامة النبل الحقيقي في الشخصية. وهكذا يتعين 
على المرء أن يحاول تجاوز العواطف التي يمر بها في الحياة اليومية 
ليصل إلى المعنى ‏ الشعور الأصيل الذي يقبع في داخل كل منا. 
وبالتالي» وبعد كل شيء»ء فإن السعادة وانعدامها يستويان» فأنت 
تذرف الدموع حين تضحك وتذرفها حين تبكي أيضاً. وأضف إلى 
ذلك أن كلا من الحالتين متضمّن في الحالة الأخرى: قد تكون سعيداً 
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الآن وغير سعيد لاحقأء وقد تكون غير سعيد الآن وسعيداً في 
المستقبل. وهكذا فإن الرجل العاقل والحصيف «و«الحكيم» لا يجهد 
للوصول إلى السعادة» بل إلى حالة من الهدوء المتعالي المترفع عن 
الهوى تحرره من التذبذب الأبدي بين الاستمتاع والرضى من ناحية 
والإحباط والخيبة من ناحية أخرى. وعلى نحو ممائل» فإن آداب 
السلوك عند الجاويين» والتي تحوي كل هذه المبادئ الأخلاقية 
تقريباًء تتمحور حول الأمر بعدم إزعاج التوازن لدى شخص آخر عن 
طريق حركات مفاجئة أو أصوات مرتفعة أو إفزاعه أو عن طريق 
أعمال زائفة من أي نوعء وذلك بالأساس لأن ذلك سيدفع الآخر إلى 
التصرف بشكل خاطئ مما يؤدي إلى ضرب الاتزان لدى المرء نفسه. 
فمن ناحية النظرة إلى العالم» فإن لدى الجاويين تقنيات روحية باطنية 
(تأمل. تحديق في الشموع. ترديد كلمات وعبارات معينة) ونظريات 
تبغييةة فقا كه حول الشراطفة اللمتعافة وعلاقائينا بالشورضي: 
والأشياء الطبيعية» والتقاليد الاجتماعية وما إلى هنالك. أما من ناحية 
روح الجماعة لديهمء فإن هناك تركيزاً أخلاقياً على التواضع في 
الملبس والكلام والحركات». وعلى حساسية راقية تجاه التغيرات 
الضئيلة التي تطرأ على الحالة العاطفية للشخص بذاته وللآخرين على 
حد سواءء وعلى الانتظام الراقيى في السلوك» بحيث يمكن التنبؤ بما 
سيقوم به المرء من أفعال. ويقول المثل الجاوي: «إذا انطلقت إلى 
جهة الشمالء فتابع سيرك إلى الشمال» ولا تلتفت لا إلى الشرق ولا 
إلى الغرب ولا إلى الجنوب». وهكا فإن الدين والأخلاق» الروحانية 
والتهذيب» كلها تشير إلى غاية واحدة: هدوء عاطفي مترفُع يشكل 
ضمانة ضد الاضطراب الآتي من الداخل أو الخارج. 
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فيهماء فهي روحانية دنيوية» بل عملية إذا جاز التعبير» كما نجد 
التعبير عنها في الاقتباس المركب الآتي المأخوذ من أقوال اثثين من 
صغار التجار الجاويين» وهما من أعضاء إحدى الجمعيات الصوفية. 

إنه يقول إن الجمعية مهتمة بتعليمك أن لا تبذل الكثير من 
الاهتمام للأشياء الدنيوية» وأن لا تهتم كثيراً بأشياء الحياة اليومية. إنه 
يقول إن هذا من الصعوبة بمكان. ويقول إن زوجته غير قادرة على 
فعل الكثير وإنها توافقه» فمثلاً هي لاتزال تحب ركوب السيارات 
بينما هو لا يهتم بذلك؛ الأمر عنده سيان : أخذها أو تركها. إنها 
تستغرق الكثير من الدراسة والتأمل» فمثلاء حب ديعل بك الأمر 
إلى أن لا تهعم مثلاً إذا جاءك أحد يريد شراء الما منك سوةءً 
اشترى أم لم يشتر... وأنت لا تدع عواطفك تتأثر بمشاكل التجارة» 
بل تفكر فقط في الله. إن الجمعية تبغي أن تجعل الناس يلتفتون إلى 
الله«وسهيوة الارناط رقوة: بالتحياة التوفة: 

. لماذا كان يتأمل؟ قال إنه يفعل ذلك فقط ليجعل القلب 
فى حالة طمأنينة» وليجعلك هادثاً من الداخل» بحيث لا يصل إليك 
الاضطراب بسهولة» فمثلا إذا كنت تبيع القماش وكنت مضطرباً فقد 
تبيع قطعة قماش بأربعين روبية بينما هي تكلفك ستين. وإذا جاء 
شخص ما إلى هنا ولم يكن ذهني هادثاًء فلن أستطيع أن أبيعه 
شيئاً. . . قلتء إذا لماذا تعقدون اجتماعاًء ولماذا لا تقومون بالتأمل 

فى المنزل؟ وقال» حسناء بدايةء لا رض بك الوصول إلى السلام 
الداخلي بالانسحاب من المجتمع ؛ ؛ يُفترض بك البقاء ذ في المجتمع 
والاختلاط مع الناس» وإنما يكون ذلك بالشعور بالطماننة في قلبك. 


ونجد هذا الانصهار بين نظرة إلى العالم صوفية ‏ ظاهراتية 
وروح مجتمعية تتمحور حول آداب السلوك. لعجذه معبراً عنه بطرق 
مختلفة في مسرح خيال الظل. أل نجده يظهر بالشكل الأكثر 
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مباشرة في الأشكال التوضيحية في المسرح» فشخوص البينداوا 
الخمسة يُنْظر إليهم عادةً على أنهم يمثلون الحواس الخمس التي 
يتعين على المرء توحيدها في قوة نفسية غير مجرّأة ليتمكن من 
الحصول على المعرفة الروحية المنشودة» فعملية التأمل تتطلب 
اتعاوناً» لصيقاً بين الحواس كمثل التعاون الحاصل بين الأبطال 
الأخوة الذين يتصرفون وكأنهم شخص واحد في كل ما يفعلونه. أو 
أن خيالات ظل الدمى تتماهى مع السلوك الخارجي للإنسان» أما 
الدمى نفسها فتتماهى مع الذات الداخلية» بحيث يكون ‏ في الدمى 
كما في الإنسان - نمط السلوك الظاهر هو ناتح مياشر للواقع النفسي 
الداخلي. كما إن لتصميم الدمى نفسه مغزى ريا واضحاً: ففي 
السارونغ (الإزار) الذي يرتديه بيما نجد الألوان الأحمر والأبيض 
والأسودء فالأحمر يرمز إلى الشجاعة» والأبيض إلى النقاء والأسود 
إلى ثبات الإرادة. كما إن كل واحد من الألحان المختلفة التى تعزفها 
الجوقة المصاحبة للمسرحية يرمز إلى عاطفة إنسانية معينة؛ والأمر 
نفسه ينطبق على القصائد التى ينشدها محرك الدمى فى مراحل 
مختلفة من المسرحية» وشكدا ووالاف: ثانياء يظهر الانصهار أيضاً 
غالبا بشكل قصة رمزية» كما نجد فى قصة رحلة بيما لنشدان «المياه 
لضاف مع أن حكن رهما العديه من الوتوقن نفل تسوالة يجنا عد 
فته الفناة التزع اقل له إنها كفن سينا الا نير يقابل إلها بل 
حجمه حجم إصبعه الأصغر وهو نسخة مطابقة تماما لذاته هو. ولدى 
دخوله في فم هذا القزم الذي هو صورة مرآتية منعكسة. يرى العالم 
بأجمعه»ء كاملاً بكل تفاصيلهء ولدى خروجه يخبره ذلك الإله بأنه 
ليس هناك «مياه صافية» بذاتهاء وأن مصدر قوته يكمن فى داخل 
ذاتهء ولدى سماعه ذلك» ينطلق بيما في التأمل الذاتي. وثالث» إن 
المحتوى الأخلاقي للمسرحية يُفِسّر أحياناً بالمقايسة والمقارنة: يقال 
إن السيطرة المطلقة التي يمتلكها محرك الدمى على الدمى توازي 
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سيطرة الله على مخلوقاته من البشر؛ أو يقال بأن التعاقب بين 
الكلمات المهذبة والحروب العنيفة يوازي ما يحصل فى العلاقات 
الدولية المعاصرة» حيث يسود السلام طالما يستمر الساسة في الكلام 
والتخاطب في ما بينهم. ولكن حين تنهار المفاوضات» تنشب 
الحروبء فلا الرسوم والأيقونات ولا القصص الرمزية ولا 
المقايسات الأخلاقية» هى الوسائل الرئيسية التى تعبّر عن التوليف أو 
التوكي قي الثنات الجارية فى اصيرح بالك الطل 8 كن الكتموم زنار 
إلى المسرحية برمتها على أنها ليست إلا مسرحة للتجربة الذاتية 
الفردية» وهي أخلاقية وواقعية في الوقت ذاته: 

يقول [مدرّس المدرسة الابتدائية] إن الهدف الأساسي لمسرح 
خيال الظل هو رسم صورة للفكر والشعور الداخليين» 0 شكل 
خارجى للشعور الداخلى. ويقول إنه»ء بشكل أكثر تحديداء» يصور 
النزاع الأبدي داخل ل بين ما يرغب في فعله وما يشعر بأنه 
واجبه. إفرض أنك ترغب في سرقة شيء ما. حسناء في الوقت ذاته 
هناك شيء ما في داخلك يقول لك أن لا تفعل ذلك. يكبحك. 
يسيطر عليك» فذلك القسم في داخلك الذي يرغب في الفعل هو 
الرغبة/ إرادة الفعل؛ وذلك القسم الذي يكبحك هو الذات/ الضمير. 
وهذه الميول كلها تهدد كل يوم بتخريب الإنسان» بتدمير فكره 
وإفساد سلوكه وتشويشه. وهذه الميول تدعى غودا (8003)» ومعناها 
الشيء الذي يصيب المرء بالضيق أو يكايده» فمثلاً تذهب إلى مقهى 
حيث تجد الناس يتناولون الطعام. يدعونك إلى مشاركتهم الطعام: 
فينشأ في داخلك صراع ‏ هل آكل معهم... كلاء فأنا قد تناولت 
طعامي سابقاً وسأشعر بالتخمة... ولكن الطعام يبدو شهيا. . . 
إلخ. . 


حسناًء في مسرح خيال الظل الجاوي تتمثل تلك الرغبات 
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والإزعاجات المختلفة ‏ الغودا ‏ بالكوراوا المئة» بينما تتمثل القدرة 
على ضبط النفس بأبناء عمومتهم البينداوا الخمسة وبكريشناء في 
الظاهر تدور القصص حول النزاع على الأرض. والهدف من ذلك هو 
جعل القصص تبدو واقعية للنظارة» بحيث تتمثل العناصر المجرّدة 
في «الرازا» في عناصر خارجية ملموسة تجتذب الجمهور وتبدو لهم 
واقعية وتتمكن من إيصال رسالتها الداخلية في الوقت ذاته» فمثلاء 
تمتلئ مسرحية خيال الظل بالحروب المتكررة» وهي يُفترض بها أن 
ترمز إلى الحرب التي تدور باستمرار في داخل الحياة الذاتية للمرء 
ين نز از عه الدكنا :ميو له الراقية ار قف 7 

ومن جديدء تنم هذه الصياغة عن إدراك ذاتي أكبر؛ فالإنسان 
العادي ايستمتع» بخيال الظل دون أن يفسرها تفسيرا صريحا. ومع 
ذلك. فكما أن الدائرة تنظم تجربة الأوغلالاء وسواءً كان الهندي 
الأميركي من قبائل السو قادراً على تفسير تجربته أو لم يكنء أو إذا 
كان بالفعل مهتمأ بذلك» فكذلك الرموز المقدسة في فن خيال الظل 
الجاوي ‏ الموسيقى والشخصيات وحتى الأفعال نفسها - تعطي شكلا 
للخربة التجاوية: العادية: ْ 


مثلاء إن كل واحد من شخوص البينداوا الثلاث الأكبر سئاً 
يُنظر إليه عادة على أنه يعرض نوعاً مختلفاً من المآزق العاطفية 
الأخلاقية يتمحور حول إحدى الفضائل المركزية في الثقافة الجاوية 
فيوديستيراء وهو الأكبر سناء يتميز برحمة وتعاطف زائدين» فهو لا 
يستطيع أن يحكم بلده بفعالية لأنه» حين يطلب منه شخص ما أرضا 
أو مالا أو طعاماً لهء فهو ببساطة يعطيه ما يطلب شفقة» ويترك نفسه 
ضعيفاً فقيراً جاتعاً. ويستغل أعداؤه طيبته ورحمته الزائدتين باستمرار 
ليخدعوه ويتملصوا من عدالته. بينما يتميز بيما بأنه ذو هدف واحد 
محدد وهو ثابت ومثابر في مسعاه. وهو حين يعقد العزم على 
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الوصول إلى هدفه يمضي إلى ذلك الهدف مباشرةً حتى النهاية؛ وهو 
في ذلك لا يلتفت ولا يحيد ولا يتماهل في مسيرته إلى هدفه ‏ فهو. 
كما يقول المثل الجاوي «يذهب شمالا». وبتنيجة ذلك» فهو غالبا ما 
تجنبها. أما أرجوناء الأخ الثالث» فهو عادل تماما. وتنشأ طيبته من 
كونه يناهض الشرء ويؤوي الناس من المظالمء ومن كونه شجاعا 
هادئاً في منافحته عن الحق. إلا أنه يفتقر إلى الرحمة والتعاطف مع 
المسيئين. وهو يطبق قانوناً أخلاقياً ربانياً على الأفعال البشرية» 
ولذلك فهو غالبا ما يكون بارداً وقاسياً وحتى وحشياً باسم العدالة. 
ويكون الحل لهذه المازق الثلاثة في الفضيلة هو ذاته: البصيرة 
الروحية الصوفية. وهكذا فإن فهماً أصيلاً عميقاً لحقائق الموقتف 
الإنساني» وإدراكاً حقيقياً للرازا المطلق» يعطينا القدرة على دمج 
رحمة يوديستيرأ وتصميم بيما وعدالة أرجونا في إطار نظرة أخلافية 
واحدة تؤدي إلى الهدوء العاطفي والسلام الداخلى في خضم حركة 
العالم» وتسمح لنا وتحفزنا في الوقت نفسه على النضال من أجل 
النظام والعدالة في هذا العالم. وهذا هو النوع من الوحدة التي 
يسارعون إلى إنقاذ بعضهم من النقائص التي تشوب فضائلهم. 


والآنء في الختام. ماذا عن سيمار الذي تلتقي فيه متضادات 
كثيرة د هذا الشخص الذي هو في الوقت نفسه إله ومجرع» 000 
حارسة للإنسان وخادم لهء كائن هو الأكثر رقيأ روحيا من الداخل 
والأكثر خشونة فى المظهر الخارجى؟ وهنا فى هذه الحالة يتذكر 
(2)1*315688» فسيمارء مثله مثل فالستاف.» هو الأب الرمزي لأبطال 
المسرحية. وهو». مثل فالستاف»ء سمين وصاحب روح مرحة». وخبير 
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بشؤون العالم؛ وأيضاً مثل فالستاف» يبدو أنه يقدم لنا في حيويته 
التي لا تعترف بالمبادئ الأخلاقية نقداً عاماً للقيم ذاتها التي تثبتها 
المسرحية. وربما تذكرنا كلتا الشخصيتين أنه.» وعلى رغم التأكيدات 
المناقضة التي يقدمها لنا المتعصبون والمتزمتون» تذكرنا بأنه لا 
إمكانية لوجود نظرة إنسانية إلى العالم ملائمة تماماً وشاملة» وأنه 
يبقى هناك خلف كل الادعاءات بوجود معرفة مطلقة ونهائية» يبقى 
الإحساس بلاعقلانية الحياة الإنسانية ولا محدوديتها. ويذكر سيمار 
شخصيات البينداوا النبلاء ذوي الأذواق الراقية بأصولهم الحيوانية 
الوضيعة. وهو يقاوم أي محاولة لتحويل البشر إلى آلهة لوضع نهاية 
لعالم رت الطبيعية عن طريق الانطلاق إلى عالم سماوي 07 
فيه النظام مطلقاء بحيث يحصل إخماد نهائي للنزاع الأبدي بين 
النفسي والميتافيزيقي. 


وفي إحدى روايات خيال الظل» ينزل سيفا إلى الأرض في هيئة 
شيخ متصوف في محاولة للتقريب بين البينداوا والكوراوا وترتيب 
مفاوضات للسلام بينهما. وتلاقي مساعيه النجاحء ولا يعارضه إلا 
سيمار. وهنا يأمر سيفا أرجونا بقتل سيمار حتى يستطيع البينداوا 
والكوراوا الالتقاء ويتمكنوا من وضع حد لنزاعهم الأبدي. ومع أن 
أرجونا لا يرغب في قتل سيمار الذي يحبه. إلا أنه يتمنى الوصول 
إلى حل عادل بين أبناء العمومة المتناحرين» ولذا يمضي إلى سيمار 
لتتتلةن يقو ل له سيمار: إذا هكذا تعاملني الآن بعدما تبعتك في كل 
مكان وخدمتك بإخلاص وأحببتك. هذه اللحظة هي الأكثر إيلامأ في 
المسرحيةء ويخجل أرجونا من نفسهء ولكنه يثابر فى أداء واجبه 
تخلصا لقفيية العدالة الكى نود بماك عد ذلك قزل لله يهان 
حسناًء سوف أحرق نفسي إذاً. ويبني نار هائلة ويقف في وسطها. 
ولكنهء بدلاً من أن يموت» يتحول إلى شكله الرباني وينازل سيفا 
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ويهزمه. وتشتعل الحرب بين البينداوا والكوراوا من حديل. 


قد لا يمتلك كل الناس مثل هذا الإحساس المتطور بنغمة 
اللاعقلانية الموجودة بالضرورة في أي نظرة إلى العالم» وبالتالي 
بعدم إمكانية إيجاد حل لمشكلة الشر في العالم. وقد يكون الدليل 
الأقوى للنضوج الروحي هو وجود هذا المذكّر الرمزي بخواء 
ادعاءات العصمة الدينية والأخلاقية عند البشر؛ وقد يتخذ هذا المذكر 
شكل المحتال أو المهرّج أو الإيمان بالسحرء أو الإيمان بمفهوم 
الخطيئة الأصلية. 
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إن النظرة إلى الإنسان على أنه حيوان يستعمل الرموز ويشكل 
المفاهيم ويبحث عن المعاني» هي نظرة اكتسبت شعبية متزايدة في 
العلوم الاجتماعية وفي الفلسفة على حد سواء في السنوات الماضية. 
إن هذه النظرة تفتح الباب واسعاً أمام مقاربة جديدة ليس فقط لتحليل 
الدين بما هو دين» بل أيضاً لفهم العلاقات بين الدين والقيم. إن ما 
يدفعنا إلى فهم تجربتنا واستخراج المعاني منها وإكسابها شيئا من 
الشكل والنظام» هذا الدافع لا يقل إلحاحاً أو واقعية عن الاحتياجات 
البيولوجية المعروفة. وما دام الأمر كذلك. فإنه يبدو من غير 
الضروري الاستمرار فى تأويل الأنشطة الرمزية ‏ الدين» الفن» 
العقيدة ‏ على أنها ليست إلا تغبيرات» مكيلا بنقاب شفاف» عن 
أشياء تختلف عمًا يبدو أنه حقيقتها: محاولات لتقديم التوجيه لكائن 
حي لا يستطيع أن يحيا في عالم لا يتمكن من فهمه. ولئكن كانت 
الرموزء» بحسب عبارة كينيث بورك» هي استراتيجيات لفهم 
المواقف. فنحن إذا بحاجة لإيلاء المزيد من الاهتمام إلى كيف 
يعرف الناس المواقف وكيف يعالجونها ويتعايشون معها. إن هذا 
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التركيز لا يعني إزاحة للعقائد والقيم من سياقاتها النفسية والاجتماعية 
ونقلها إلى منطقة من «المعاني المجرّدة»: إلا أنه يعني تأكيدا أكبر 
على تحليل هذه العقائد والقيم من وجهة مفهومات مصمّمة بصراحة 
لمعالجة المادة الرمزية. 


إن المفهومات التي نستعملها هناء روح الجماعة والنظرة إلى 
العالم» تتصف بالغموض وعدم الدقة؛ ولنقل إنها مجرد نظرية أولية 
أو إرهاصات يؤمل أن تؤدي إلى إطار تحليلي أكثر ملاءمة. ولكن 
حتى مع هذه المفهومات فإن علماء الأنثروبولوجيا في صدد البدء 
بتطوير مقاربة لدراسة القيم التي بإمكانها توضيح العمليات الأساسية 
المنخرطة في الضبط المعياري للسلوكء. بدلا من تعمية هذه 
العمليات. إن إحدى النتائج شبه اليقينية لهكذا مقاربة (التي تتسم 
بالتوجه الإمبريقي والتعقد النظري والتركيز على الرموز) لدراسة القيم 
هي تدهور التحليلات التى تحاول وصف الأنشطة الأخلاقية والجمالية 
والأنشطة المعيارية الأخرى من ضمن نظريات مستندة ليس إلى مراقبة 
هذه الأنشطة بل إلى الاعتبارات المنطقية فحسب. وكما النحل الذي 
يطير برغم نظريات الطيران التي تنكر له هذا الحق» فربما كانت 
الأغلبية الساحقة للبشر تقوم باستمرار باستخلاص الاستنتاجات 
المعيارية من الشروط الأولية الواقعية (وكذلك الاستنتاجات الواقعية 
من شروط أولية معيارية» حيث إن العلاقة بين روح الجماعة والنظرة 
إلى العالم هي علاقة دائرية) وهذا على الرغم من التأملات الراقية 
الخالية من الشوائب التي يقدمها فلاسفة محترفون حيال التفكير 
الفاسد للعقيدة الطبيعية (إ21126! عنادناهن213). إن مقاربة إلى نظرية 
للقيم تستمد حافزها ومبررها من النظرة إلى سلوك أناس حقيقيين في 
مجتمعات حقيقية يعيشون ضمن تراثات حقيقية» إن هكذا مقاربة من 
شأنها أن تلفتنا عن المحاججات الأكاديمية الطابع حيث نجد علدا 
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محدوداً من المواقف التقليدية الجامدة يجري ترديدها مراراً وتكرراً 
من دون إضافة جديد عليها يحسّنهاء تلفتنا عن تلك المحاججات إلى 
عملية استبصارية متنامية باستمرار للقيم وماهيتها الحقيقية وطبيعة 
عملها. وحالما ينطلق هذا المشروع في التحليل العلمي للقيم» فإن 
من المحتمل أن تكتسب النقاشات الفلسفية لعلم الأخلاق حدةً أكبر. 
إن العملية لا تكمن في استبدال فلسفة الأخلاق بعلم الأخلاق 
الوصفى» بل فى إمداد الفلسفة الأخلاقية بأساس إمبريقى تجريبى 
وإطار ردن أكثر تقدماً من المفهومات التى كانت كوف : ل 
وسبيئوزا وج. إ. مور (2810016 .28 .0). إن و الذي يؤديه علم 
خاص مثل الأنثروبولوجيا في تحليل القيم لا يكمن في استبدال 
البحث الفلسفي» بل في جعله ذا صلة بالقضية المبحوثة وجعله 
مناسباً للمقام. 
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الفصل (الساوس) 
التعبير الديني والتغيير الاجتماعي 
نموذج جاوي 


كما في الكثير من حقول الاهتمام في علم الأنثروبولوجياء 
فإن فكرة الوظيفية تكاد تكون المسيطرة فى المناقشات النظرية 
الحديثة لدور الدين في المجتمعء سواء كانت الوظيفية من النوع 
السوسيولوجي المرتبط باسم رادكليف ‏ براون أو من النوع 
الاجتماعي ‏ النفسي المرتبط باسم مالينوفسكي. إن المقاربة 
الاجتماعية (أو المقاربة الأنئروبولوجية الاجتماعية كما يفضل 
علماء الأنثروبولوجيا البريطانيون أن يسموها)ء وهي المنبثقة أصلاً 
من كتاب الأشكال الأولية للحياة الدينية 10,5 «مه/1ء:+ه11 116) 
(©/1آ كلاماع:[ء1 116 0/7 لدور كهايم وكتاب محاضرات في الدين 
عند الساميين (71113ء5 117 كز 1(مأعذ[!1 11 :01 ك5ع ةا ©ع.1 ) 
لروبرتسون ‏ سميث (طانتهة - هم5اءء10). إن هذه المقاربة 
تركز على الطريقة التي يقوي بها الإيمانٌ والطقسٌ الديني الروابط 
الاجتماعية التقليدية بين الأفراد؛ وهي تشدد على الكيفية التي 
تتعاضد وتقوى بها البنية الاجتماعية لمجموعة من الناس من 
خلال عملية الترميز الطقسية أو الأسطورية للقيم الاجتماعية التي 
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تركز عليها المجموعة"". إن المقاربة الاجتماعية النفسية» التى 
ريبما كان فرايزر (7128262) وتايلور (102ل1) من روادها الأوائل» 
ولكنها تتجلى بأوضح معانيها في كتاب مالينوفسكي الكلاسيكي 
السحر و العلم والدين ««منعناء1 214 ء»رءنءى ,عءذعه2)34. إن هذه 
-- تكد على ها رقعلة الذكو للقود در كك أنه تسيب 

نه على كلا المستويين المعرفي والعاطفي للوصول إلى 
0 ثابت وممكن الفهم ويمكن التأثير فيه»ء وكيف نوكه من 
المحافظة على عور داخلي بالأمن في وجه ظروف الطبيعة 
المتغيرة ©. وقد مككنتنا هاتان المقاربتان مجتمعتين من الوصول 
إلى فهم تفصيلي متزايد «للوظائف» الاجتماعية والنفسية التي 
يؤديها الدين في مجتمعات متنوعة تنوعا واسعا. 


إلا أن الحقل الذي يتضاءل فيه نجاح هذه المقاربة الوظيفية هو 
فى دراسة التغير الاجتماعى. وكما لاحظ كتاب عديدون» فإن التركيز 
على الأنظمة في حالة التوازن» وعلى التوازن والثبات الاجتماعيين 
الداخليين» وعلى الصورة البنيوية التي لاا تخضع للزمن» يؤدي إلى 
الانحياز إلى فكرة المجتمعات «جيدة التكامل» فى حالة من التوازن 
الثابت كما يؤدي إلى الميل إلى التشديد على الجوانب الوظيفية 
للاستعمالات والعادات الاجتماعية لدى شعب من الشعوب بدلاً من 
التشديد على الاختلافات الوظيفية التي قد تكون كامنة في ذلك 


(0) ,عءمعمعا0) علاط عبمنعناء 1 عا لزه 15م برجت :171 7716 ,مستعطعاعتجآا علتسع 

© 011 ك6«لااععآ ,لاتتدذ ممداءعطه10 .للا مه ,(1947 ,لإمدموه0) مقلالتصعد8584 111.١‏ 
ذ تطاع كناططالظا) كارمةانةطةاكارآ أماناء1تتعواسةطآ 112 ,دعاعع5 أكجاط ,دعا زتءعك 36[ “زه ترمزعزاء1 
.(1894 ,عاعداظ .0 لمد 

(2) ,كترعددوط «عط01 تبه ,««ماعذاع!! 27:4 ععنتعاء3 ,عاعهك11 ,عاو امصتلد/1 «عداكتدمعظ8 
رة5ق256 11م0ع3ع8 تخكل31 ,ومأو5ه8) 10ع0/1ع1 أءعط10 لإط .121200 مه طتتر لمة لمعاءععاء5 
.(1948 
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الو ضع 7 . وقد أدت هذه المقاربة الجامدة التي لا تُدْخل التاريخ في 
اعتبارهاء في تحليلاتها للدين إلى نظرة تقليدية مغالية في محافظتها 
لدور الطقس الديني والإيمان في الحياة الاجتماعية. وبالرغم من 
التعليقات التحذيرية التي أطلقها كلوكون” وآخرون حيال «الأرباح 
والكلفة» المصاحبة للممارسات الدينية المختلفة مثل السحرء فإن 
الاتجاه كان دوماً نحو التركيز الثابت على الجوانب النفسية الداعمة 
المؤدية إلى الوئام والتكامل في الأنماط الدينية بدلا من الجوانب 
المقلقة؛ وذلك لإظهار الكيفية التي يحافظ بها الدين على البنية 
النفسية والاجتماعية بدلا من الطريقة التي يدمرها أو يحولها بها. 
وحيث كانت تجري معالجة قضية التغير» كما في بحث ريدفيلد 
(16058610) عن يوكاتان (2)9063628 فقد كان ذلك إلى درجة كبيرة 
بالنظر إلى الانحلال والتفكك المتزايد: «يمكن لنا أن نرى أن 
التغيرات الثقافية التي يبدو في يوكاتان أنها تسير «جنباً إلى جنب» مع 
تضاؤل الانعزال والتجانس» يمكن لنا أن نرى. أنها ثلائة: اختلال 
النظام في الثقافة» والعلمنة» والفردية الزائدة»”*'. ولكن حتى معرفة 
عابرة لتاريخنا الديني سوف تجعلنا نتردد في الإقرار بمئل هذا الدور 
«الإيجابي» ببساطة للدين عموماً. 


(3) انظر على سبيل ا مثال : © :ه#71لاة8 74هاطعالط زه كتجرعادرر5 أمءناامم رطاعوعآ .1 .8 
11 20م0ملل12 نزط ل0ممبنجععده 1‏ 2 طال»ا ,عءعناعءنا ماد ل(ه16ع 30‏ اعم[ زه «4لااكى 
رع©2عل52 لأدتاعنااأه2 320 15ت تمصمع8 أه [مهاعء5 و«ملصم.آ :ممقكدمآ نزخلا ,عع لضطسدن) 
11 1017014 م4!117ة(الذ أ2أع50 9714 برره©77 /5012 ,وماءعء7 .خآ أرع10 لمه :(1954 

(1949 رؤوع؟2 عع :.11آ رعمعمعات)) بإءجمعدع غ1 هته «ررمء 1 زه «110هء1 00017 

(4) 22 .20 بوععمد8 تستاعكتل/! جلمطوعط ,اروءعطء::/7! وتأودولة ,مطمطعاعسا »1 عل019) 

.(1944 ,تتتناعة نا عط1' :ذلا ,عع ل قرطصصتدة)) 
(5) لإاتوعع نالولا هآآ ,معوقعنط0)) ببمامعب7 زه عستنانبن) علاهط! 76 ,4اع5 850 أرعطه] 
.9 .م ,(1941 رووع:2 116280 01 
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إن الأطروحة التي يقدمها هذا الفصل من الكتاب هي أن أحد 
الأسباب الكبرى لعجز النظرية الوظيفية عن التعامل مع التغيّر يكمن في 
إخفاقها في التعامل مع العمليات الاجتماعية والثقافية على قدم 
المساواة؛ فيبدو من شبه المحنّم أن أحد هذين العنصرين سيجري 
تجاهله أو يُضْحَى به ليصبح مجرد انعكاس بسيط للعنصر الآخرء 
(صورة مرآتية» لهء فيكون الأمر إما أن يكون التراث مشتقاً كليةٌ من 
التنظيم الاجتماعي ‏ وهذه المقاربة هي التي تميز البنيويين البريطانيين 
كما العديد من علماء الاجتماع الأميركيين؛ أو أن تعتبر أشكال التنظيم 
الاجتماعي مجرد تجسّدات سلوكية للأنماط الثقافية ‏ وهي المقاربة التي 
يتبناها مالينوفسكي والعديد من علماء الأنثروبولوجيا الأميركيين. ؟ 
أي من الحالتين» يكون العنصر الأصغر معرّضاً لسقوط دوره كعامل 
حركي» وهكذا إما أن نجد أنفسنا أمام مفهوم شامل للتراث («ذلك 
الكل المركب. . .2) أو أمام مفهوم شامل جامع للتركيب الاجتماعي 
(«إن التركيب الاجتماعي ليس جانباً من جوانب الثقافة بل هي الثقافة 
برمتها لدى شعب من الشعوب منظوراً إليه من ضمن إطار نظري 
خاص»2)". وفى مثل هذه المواقف تكون العوامل الحركية فى التغير 
الاجتماعي» التي تنشأ من إخفاق الأنماط التراثية في أن تتطابق كليةٌ مع 
أشكال النظام الاجتماعي» غير قادرة على التشكل. وقد لاحظ إ. ر. 
ليتش (اء3ع.1 .3 .8) مؤخرا: «نحن الذين نعتقد بالوظيفية لسنا 
«مناهضين للتاريخ» من حيث المبدأ؛ إلا أن الأمر ببساطة هو أننا لا 
نعلم كيف نلائم المواد التاريخية في داخل إطارنا المفهومي»”7. 


(6) انمء 47161 «روطنا0120) أوعءوء10 لمعسنلنهنآ /ه عسناعيص1اد عط1» ر,وعئعمظ .321 
17-4 .مم ,(1953) 55 .801 ,اماع ماممه 411/1 


(7) أهنء50 بطاعمة! زه وناك ه تمصب ماعط إه عتمعادبرك أمءة امم ,رطعوع.آ 
.ص ,1117م 
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إن إعادة النظر في مفهومات النظرية الوظيفية بهدف إكسابها 
القدرة على التعامل ماعل أكبر مع «المواد التاريخية» قد يبدأ 
بمحاولة التمييز تحليليا بين الجوانب الثقافية والجوانب الاجتماعية 
لحياة الإنسان» والتعامل معها باعتبارها عوامل متغيرة مستقلة بالرغم 
من كونها متساندة يعتمد بعضها على البعض الآخر. وعلى الرغم من 
أن الثقافة والبنية الاجتماعية لا تعتبران منفصلتين إلا من الوجهة 
المفهومية» فسوف تعتبران قادرتين على إقامة أنواع واسعة من 
التكامل بين بعضهما البعض» حيث يكون التشاكل اللغوي البسيط 
مجرد حالة تحديدية ‏ وهذه الحالة لا تشيع إلا في المجتمعات التي 
تمتعت بالاستقرار لفترة ممتدة بحيث تتيح إمكانية إجراء تعديل قريب 
بين الجوانب الاجتماعية والجوانب الثقافية» ففي معظم المجتمعات» 
حيث يكون التغير ظاهرة مميزة لها وليس ظاهرة شاذة» سنتوقع أن 
نجد انقطاعات جذرية وإن متفاوتة بينهما. وأود أن أقول إننا سنجد 
في هذه الانقطاعات بعضاً من القوى الأولية المحركة للتغيير. 

إن إحدى الطرق النافعة ‏ ولكنها ليست بالتأكيد الطريقة 
الوحيدة - للتمييز بين الثقافة والنظام الاجتماعي هي في النظر إلى 
الأولى باعتبارها نظاماً مرتباً من المعاني والرموزء يتم بواسطتها 
التفاعل الاجتماعى, والنظر إلى الثانى بوصفه نمط هذا التفاعل 
الاجتماعى دعل المستوى الأول هناك إطار العقائد والرموز 
المعبّرة والقيم التي يحدد الأفراد بواسطتها معالم العالم الذي يعيشون 
فيه» ويعبرون عن مشاعرهم ويطلقون أحكامهم؛ وعلى المستوى 
الثاني هناك العملية المستمرة للسلوك التفاعلي» التي نطلق على 


() زه 780 06:21 ه 70120 ,كاتطذ .ةى لعدعل8 0مهة كدمدعدط مك121 
لمدصدط :184 رعع210طندن) [.لة أع] مقطلاه1' .)> لعد جل لإط 80160 ,«مقاء 4م 
.(1951 رووععط إأزورء0[0117] 
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شكلها الثابت اسم البنية الاجتماعية. إن الثقافة هي نسيج المعنى 
الذي بواسطته يؤول البشر تجاربهم ويسددون أفعالهم ؛ أما البنية 
الاجتماعية فهي الشكل الذي يتخذه هذا الفعلء. أي هو شبكة 
العلاقات الاجتماعية القائمة فعلياً. وهكذا تكون الثقافة والبنية 
الاجتماعية ليس إلا تجريدين للظاهرة ذاتهاء» فينظر أحدهما إلى الفعل 
الاجتماعي من زاوية مغزى العمل بالنسبة إلى الذين يقومون به» بينما 
ينظر إليه الآخر من خلال ما يقدمه إلى عمل نظام اجتماعي معين. 


وتتضح طبيعة التمايز بين الثقافة والنظام الاجتماعي بصورة أكبر 
عندما ينظر المرء إلى أنواع التكامل المتضادة التي تميز كلا منهما. إن 
هذا التضاد هو بين ما سماه سوروكين (112ه500) التكامل المنطقى ‏ 
المعنوي (22008ع10]6 انأ طتهدء14-مءنعه.آ) وبين ما اسماه التكامل 
السببى ‏ الو لف 90 (21102يعع )س1 أهممتاعمن 1521-1 ه0) . وتعنى عبارة 
«التكامل المنطقي ‏ المعنوي» التي تميز الثقافة ذلك النوع من التكامل 
الذي يجده المرء في فوجة (مقطوعة موسيقية) لباخ أو في العقيدة 
الكاثوليكية أو فى النظرية العامة للنسبية» إنه الوحدة فى الأسلوب» 
فى المضائين المنظف “فى السفع :والقيفة + أنا عبار التكافل 
السببي ‏ الوظيفيء» التي تميز النظام الاجتماعي» فهي تعني ذلك 
النوع من التكامل الذي يجده المرء في الكائن الحي. حيث تتحد كل 
الأجزاء في شبكة سببية واحدة» وحيث يكون كل جزء عنصراً في 
حلقة ابعية ترودرة (وكون دج قأنها: أنةكاتقي النظاة سجمر اه وا أن 
هذين النوعين من التكامل ليسا متطابقين» وبما أن الشكل المعين 
الذي يتخذه أحدهما لا يحدد مباشرةً الشكل الذي سيتخذه الآخرء 


(9) بوإع501010 مقن أععملط ,ع ااجمبرط أمعنابن) 2:0 أماع50 ,متامءه5 ءلىة سمسناط 
.([1937-1941] ,لإهقم 2ه ) )8001 ممع رعسم :ااأتسمماعمدان) بلعملا ببجععل8) .15م/؟ 4 ,وعلوعد 
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بسبب ذلك رد بينهما تنافر وعدم انسجام» ويتكون ذلك أيضاً 
بينهما وبين عنصر ثالث هو نمط التكامل التحفيزي في داخل الفرد 
وهو ما ندعوه عادة بنية الشخصية : 


وعندما نفهم النظام الاجتماعي على هذا النحو نجد أنه إنما هو 
واحد من ثلاثة جوانب لهيكلية نظام عمل اجتماعي ملموس تماما. 
أما الجانبان الآخران فهما أنظمة الشخصية في الفاعلين الأفراد 
والنظام الثقافي المنبثٌ في أفعالهم. ويجب أن يُنظر إلى كل واحد من 
هذه الجوانب الثلاثة على أنه بؤرة مستقلة لتنظيم عناصر نظام الفعل 
بمعنى أنه لا يمكن اختزال أحدهما نظرياً إلى ينود أحد الجانبين 
الآخرين أو إلى مزيج منهما معاً. وكل واحد من الجوانب يتميز بأنه 
لا يمكن الاستغناء عنه من قبل الجانبين الآخرين بمعنى أنه من دون 
الشخصيات والثقافة لن يكون هناك وجود للنظام الاجتماعي وهكذا 
دواليك في جدول الاحتمالات المنطقية. إلا أن هذا التساند المشترك 
والتداخل بين الجوانب الثلاثة هو قضية تختلف كثيراً عن قضية 
الاختزالية. 78 يعني أن الميزات والعمليات المهمة في أحد أصئاف 
النظام يمكن أن تُشتق نظرياً من معرفتنا النظرية بأحد الجانبين 
الآخرين أو بهما معا. إن إطار مرجعية الفعل مشترك بين الجوانب 
الثلائة جميعأء وهذا الواقع يتيح إمكانية إجراء تحولات معينة بينهما. 
ولكن على مستوى النظرية التي نحاولها هناء فإنها (الجوانب الثلاثة) 
لا تشكل نظاماً واحداء مع أن هذا قد يكون ممكناً على مستوى 
ار در ا 

وسأحاول أن أثبت نفعية هذه المقاربة الوظيفية الأكثر حركية 
بتطبيقها على حالة خاصة لطقس ديني أخفق في العمل بشكل ملائم. 


(10) .6 .م ,(1951 رووعءط ععم"1 :.1|1[ ,عمعمعات)) عورد أماءع30 :17 ,كمموعوط أأم 1ق :1" 
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وسأحاول أن أظهر أن مقاربةٌ لا تميز بين الجوانب التراثية «المنطقية - 
المعنوية» للنمط الطقسى وبين الجوانب الاجتماعية الثقافية «السببية ‏ 
الوظيفية» غير قادرة عن تفسير إخفاق هذا الطقس. وكيف أن 
المقاربة التي تميز بينهما قادرة على إجراء تحليل لسبب المشكلة 
شكل اا وسأخلص إلى نتيجة أن هكذا مقاربة قادرة على تجنب 
النظرة التبسيطية لدور الدين في المجتمع» تلك النظرة التي ترى دور 
الدين في المحافظة على التركيب القائم فحسب. ونستبدلها بمفهوم 
أكثر تعقيدا للعلاقات بين المعتقد والممارسة الدينيين والحياة 
الاجتماعية العادية. ويمكن إدخال المواد التاريخية في هذا المفهوم 
بشكل ملائمء ويكون بالإمكان توسيع التحليل الوظيفي للدين ليتمكن 
من التعامل مع عمليات التغيير بشكل أكثر ملاءمة. 


المكان والزمان 

إن الحالة التي سنصفها هي تلك المتعلقة بجنازة أقيمت في 
مودجوكوتو (0آناكا84000).: وهي بلدة صغيرة في شرقي جاوة 
الوسطى». فقد توفي فجأة غلام يبلغ العاشرة من العمر كان يسكن مع 
عمه وعمته. وبدلاً من إجراء جنازة سريعة متواضعة له. كما هو 
معتاد في جاوة» فإن وفاته كانت البداية لفترة طويلة من التوتر 
الاجتماعي الواضح والتوتر النفسي الشديد. وقد أخفقت مجموعة 
المعتقدات والطقوس» التى طالما مكنت الجاويين على مدى أجيال 
متطاولة من اجتياز إجراءات ما بعد الوفاة بأمان» أخفقت فجأة فى 
العمل بفاعليتهما المعتادة في هذه الحالة. ولكن لفهم أسباب هذا 
الإخفاق يتطلب منا الأمر أن نكون على دراية وفهم لمجموعة واسعة 
من التغيرات الاجتماعية والتراثية التي حدثت في جاوة منذ العقود 
الأولى لهذا القرن (العشرين). ولم تكن تلك الجنازة المُحْبَطة في 
الواقع إلا نموذجاً مصغراً للنزاعات الأوسع والتفسخات البنيوية. 
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ومحاولات استعادة التكامل التي؛ بشكل أو بآخرى تطبع المجتمع 
الأندونيسي المعاصر بطابعها. 


إن التقليد الديني في جاوة؛. وعلى الأخص بين الفلاحين» هو 
مزيج مركب من عناصر هندية وإسلامية ومن تقاليد السكان 
الأصليين في جنوب شرقي آسيا. وقد ارتبط نشوء الممالك الكبرى 
دانع التوجه السربى فى مناطق «زراظة: الأرو :نذا خلية خلؤل المرون 
الأولى للعهد الح ارتبط بانتشار الأنماط الثقافية الهندوسية 
والونية فى الخويرة: كما ازبنط جوع القعاره البحون الول كن 
مرافئ الشاطئ الشمالي في القرنين الخامس عشر والسادس عشر 
بانتشار الأنماط الإسلامية. ومع تغلغل هاتين الديانتين العالميتين بين 
جماهير الفلاحين. حدث انصهار بينهما وبين تقاليد الديانة الأحيائية 
(عناةنسنصة) الأساسية التى تميز كامل منطقة الثقافة المالاوية. وكانت 
المحصلة لكل ذللك هالة 'قرانقية معوالثة تجن قنها الية. اليتوين 
وإلاهاتهم كما نجد أنبياء المسلمين وأوليائهم كما نجد الأرواح 
والجان المحليين كلها في مواضعها الملائمة. 

إن الشكل الطقسى المركزي لهذه الحالة التوافقية نجده فى 
المأدبة الجماعية المسيّاة سلامتان (513326688). ومادب السلامتان 1 
التي تقام» مع تعديلات طفيفة في الشكل والمضمون بحسب 
الظروف المحيطة» تقريباً لدى كل المناسبات ذات المضمون الدينى ‏ 
لدى المراحل المفصلية في دورة كناة الانعاةة زلدى الأغاد لجيه 
لدى مراحل معينة في دورة الحصادء وعند تغيير المنزل» وما إلى 
هنالك ‏ يُقصد منها (هذه المآدب) أن تكون فى الوقت ذاته تقديمات 
للأرواح وتشجيعاً لتقاليد المؤاكلة لدى الأحياء حيث يجتمعون لتناول 
الطعام سوية. وتتألف الوليمة من أطباق محضّرة خصيصاًء يرمز كل 
منها إلى مفهوم ديني معين» تتولى طهوها الإناث في العائلة 
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الصغرىء» وتُمدَ على نطع وحُصّر في وسط غرفة المعيشة في المنزل. 
ويتولى الرجل الذي يرأس العائلة دعوة رؤساء العائلات الثمانية أو 
العشرة المجاورة؛ ولا يستثنى في تلك الدعوة جار قريب لمصلحة 
جار أبعد. ويلقي المضيف كلمة يبين فيها الغرض الروحي للوليمة 
ويتلو ذلك دعاءٌ باللغة العربية؛ وبعد ذلك يزدرد كلّ من الرجال 
المدعوين بضع لقيمات متسرعة من الطعام ثم يلف ما تبقى من 
الطعام فى سلة مصنوعة من أوراق شجر الموز ليعود كل واحد من 
الرجال ليتشارك بقية الطعام مع عائلته» ويُقال إن الأرواح تتغذى من 
روائح الطعام ومن البخور الذي يحترق في المنزل» ومن الأدعية 
الإسلامية التي تُتلى؛ بينما يتغذى المدعوون من مادة الطعام ومن 
التواصل الاجتماعى الذي يعيشوده. وهناك نتيجة مزدوجه لمثل هذا 
الطقس الصغير الذي يخلو من الإثارة والتشويق: تُسْتَرضى الأرواح 
ويتمتن التعاون والتعاضد بين الجيران في الحي. 


وإننا لنجد الكفاية في المبادئ العامة للنظرية الوظيفية لتحليل 
مثل هذا النمط الاجتماعي. حتى إننا نجد من السهولة بمكان أن 
نثبت أن مأدبة السلامتان هي نمط ترائي مصمُّم بعناية من أجل 
«دَوْزَنَة المواقف القِيّميّة العليا» الضرورية لإجراء تكامل فاعل في 
النية الاأجحجاقفة المكائية ع ولعينعرى ‏ التاجاف الققنية للحمايك 
الفكري والاستقرار العاطفي الذي يميز المجتمع الزراعي. إن القرية 
الكاورة (وتفقك مرة أو شرتنو -مدوياً مجالسس: الماذتتان على مستورئى 
القرية ككل) تتألف أساساً من مجموعة من العائلات المتجاورة 
جغراقا ولكن المسعفلة نوعيها لذاتهناء كما إن ضبوزة التفاضد 
الاقتصادي والسياسي بين هذه العائلات هي ذاتها إلى حد ما صورة 
التعاضد الواضح الميمةة التى نراها فى مجلس السلامتان. إن 
متطلبات العمل الشاق في حقول الأرز وفي المحاصيل الزراعية 
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الجافة تفرض أنماطاً مستدامة من التعاون كما تفرض إحساساً بروح 
الجماعة بين هذه العائلات التى تكون فى ما سوى ذلك كيانات 
مستقلة قائمة بذاتها ‏ وهذا الإحساس بروح الجماعة هو الذي نراه 
تمن ويتشدد في مجالس السلامتان. وعندما نمعن النظر في الطريقة 
التي يعاد فيها تفسير العناصر المختلفة السلوكية والمفهومية من 
الديانات الهندوسية ‏ البوذية والإسلامية و«الأحيائية؛» ويجري إقامة 
توازن بيتهاء حيث يتشكل من امتزاجها أسلوب ديني متميز 
ومتناغم»ء عندما ننظر في ذلك» يظهر لنا بوضوح أكبر التكيّف 
الوظيفي اللصيق بين نمط الولائم الاجتماعية وظروف الحياة الزراعية 
في القرية الجاوية. 


إلا أن الواقع هو أنه في معظم أنحاء جاوة» باستثناء المناطق 
المعزولة النائية» فإن أسس التكامل الاجتماعى الفردي» كما أسس 
القناغ الثقافي: تتصرض التخرييه مقر على .مدق السيتوات: 
الخمسين الماضية. فقد تضافرت عوامل عديدة» منها ازدياد عدد 
السكان وظاهرة السكن فى المدن والهجرة من الأرياف إليها وظاهرة 
الرغبة في التحول إلى النقد السائل والتمايز الوظيفي المهني. 
تضافرت هذه -العوامل لإضعاف الروابط التقليدية فى البئية الاجتماعية 
في المجتمع الزراعي؟ كما إن رياح العقائد التي 557 ظهور هذه 
التغيّرات البنيوية زعزعت ذلك التناسق البسيط القائم بين الإيمان 
الديني والممارسة التي ميّزت الفترة السابقة. بالإضافة إلى ذلك فإن 
نهوض الروح القومية والماركسية والإصلاح الإسلامي. هذه 
التيارات التى تحولت إلى عقائد والتى كانت جزئيا نتيجة التعقد 
المتزايد الحاصل في المجتمع الجاوي» ترك هذا النهوض بصماته 
ليس فقط في المدن الكبرى.» حيث ظهرت هذه العقائد في البداية 
وحيث كانت لها القوة الكبرى؛ بل أيضاً في البلدات الصغرى 
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والقرى. والواقع هو أن جزءاً كبيراً من التغير الاجتماهي في جاوة 
يمكن وصفه بأنه تحؤل من وضع معين» حيث يعبّر عن العلاقات 
التكاملية بين الأفراد (أو بين العائلات) من ضمن الجوار الجغرافى 
والتقارب» إلى وضع جديدء حيث يُعبِّر عن هذه العلاقات من 
ضمن التشابه في العقائد والأفكار. 


ففي القرى والبلدات الصغيرة» اتخذت هذه التغيرات العقدية 
(الأيديولوجية) إلى حد كبير شكل انشقاق متوسع بين أولئك الذين 
كانوا يشددون على الجوانب الإسلامية في التوازن الديني الذي كان 
قائما وبين أولئك الذين كانوا يركزون غلى العناصن الهتدوسية أو 
الأحيائية. والحق يقال. لطالما كان هناك قدرٌ من الاختلافات بين 
المكونات المختلفة للمزيج الثقافي في جاوة منذ وصول الإسلام 
إليها؛ لطالما كان هناك أفراد مهرة فى الإنشاد باللغة العربية أو على 
دراية بالفقه والشريعة الإسلامية» بينما كان غناك آخرون مهروا فى 
البمارسة الروضية الوتفوسية و تتتديسرا قن تتماقه الشفاء اللقليالة. 
إلا أن هذه التضادات كان يليّنها التسامح الذي كان يميز الجاويين 
تجاه الاختلاف فى المفهومات الدينية» طالما كان هناك تقيّل مخلص 
للأنماط الطقسية الأساسية ‏ أي السلامتان؛ وكانت الجوامع المشتركة 
التى تميز الحياة الريفية والبلدية تطغى دائما على عناصر التفريق التى 
كانت تثير هذه التناقضات وتهمشها. ْ 

إلا أن ظهور حركة التحديث الإسلامي بعد العام 1910 (وكذلك 
ردود الفعل النشطة ضدها في أوساط المحافظين) وظهور الروح 
القومية الدينية فى أوساط الطبقات التجارية ذات التركيب الاقتصادي 
والسياسي العفقد في المدن الكبرى شدد من الروح الإسلامية التي 
كانت تدعو إلى اعتماد الإسلام وحده وإقصاء العناصر الثقافية 
الأخرى في حركة مناهضة للثقافة التوازنية التي كانت قائمة بين 
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جماهير السكان التى كانت تعيش حياة تقليدية. وعلى نحو مشابه: 
كاتف الحركات: القرية: السليانة والماركسية الى لقاع فى أوسا 
مولي الدؤلة والطعات العاملة قن تلك المداة» تقو الفساصر الى 
كانت سائدة قبل مجيء الإسلام (أي الهندوسية ‏ الأحيائية) في الثقافة 
التوازنية» الذي كانت تلك الجماعات تقدره وتدعو إليه لإقامة ثقل 
موازن لثقل الدعوة إلى الإسلام الخالص وتعتنقه إطاراً دينياً شاملاً 
تبث من خلاله أفكارها السياسية المحدّدة. وهكذا نشأت من جهة 
شخصية إسلامية تدرك ذاتها وتبني معتقداتها الدينية بوضوح أكبر على 
الأفكار الأممية التى جاء بها النبى محمد [عَككةِ]ا» ونشأت من جهة 
نشأت' شخضية «محلية» مدركة لذاتها بشكل أكبر» وتحاول أن تطور 
نظاماً دينياً شاملاً من مواد تقليدها الديني الموروث - مع إسكات 
العناصر ذات الطابع الإسلامي الأقوى في ذلك التقليد. وكان ذلك 
التناقض بين الشخصية الأولى» المسماة سانتري (5888) والثانية 
المسماة أبانغان (882ه205)» يزداد حدّة باستمرار» حتى أنه يشكل 
اليوم التمايز الثقافي الأكبر في منطقة مودجوكوتو برمتها. 


وقد أدى هذا التناقض دوره الحاسم خاصة في المدينة. ذلك أن 
غياب الضغوط التى تحمل على التعاون بين العائتلات والتى تعززها 
المتطلنات: التقية لرراعة الأرو فى الماتة بالاضافة إلى اتشاول :قعالة 
أشكال الحكم التقليدية في القرية في وجه تعقيدات الحياة المدنية: 
كل ذلك يؤدي إلى إضعاف الدعائم الاجتماعية لنمط الحياة التوازنية 
فى القرية إضعافاً شديداًء فعندما يحصّل المرء قؤته عن طريق العمل 
الفرقق ضاققا أق ماخر :أو كاتا أو هالا محفلا عن حمل ضران . 
فإن إحساسه بأهمية المجتمع المحلي يتضاءل بالطبيعة. كما إن نظاما 
طبقياً يفصل بين الطبقات بشكل أقوى» وأشكال الحكم البيروقراطي 
الذي لا يقوم على العلاقات الشخصية» إضافة إلى تنوع واسع في 
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الخلفية الاجتماعية» كل ذلك يؤدي إلى النتيجة ذاتها: تضاؤل 
الاهتمام بالروابط الجغرافية المكانية بين الجيران لمصلحة روابط 
عقدية منبثة في المجتمع. وبالنسبة إلى ساكن المدينة يصبح التمايز 
بين شخصيتي السانتري والأبانغان أكثر حدة»؛ حيث يصبح ذلك 
التمايز رمزاً لهويته الاجتماعية وليس فقط تناقضاً في المعتقد. وتتأثر 
مناحي حياته كلها بقوة بالجانب الذي يختاره لنفسه في هذا الانقسام 
العقدي. مثلاً نوع الأصدقاء الذين يلتقيهم» نوع المنظمة التي 
سينتمي إليهاء نوع الزعامة السياسية التي سيتبعهاء نوع الزوجة (أو 
الزوج) الذي يقترن بها هو أو أولاده. 


وهكذا ينبثق في المدينة ‏ مع أن الأمر لا يقتصر فقط على 
المدينة - نمط جديد من الحياة الاجتماعية ينظمها إطار جديد من 
التصنيف الثقافي. وقد أصبح هذا النمط الجديد متطوراً إلى درجة 
عالية بين طبقات النخبة» أما بين الطبقات الشعبية من جماهير المدن 
فهو لايزال فى طور التشكل» ففى القرى المحيطة بالمدن على وجه 
اصوصن نحل التعازاك فى الاجاء المشترعة من الشرارع حمية 
يقطن العوام من سكان المدن الجاويين في حالة اكتظاظ سكاني في 
بيوت الخيزران المبنية عشوائياء فيها نجد مجتمعاً انتقالياً حيث تكون 
الأشكال التقليدية للحياة الريفية في حالة تفكك مستمر وثبنى على 
أنقاضيا نكال دود تلن هن لوت السكانة الماهرلة هرد 
المزارعين القادمين إلى اللمدونة (أو عبد أولاد وأحفاد أولعك 
المزارعين)» نجد الثقافات الشعبية التي تحدث عنها ريدفيلد 
(8608619) في حالة تحول مستمر نحو ثقافة مدينية» مع أن هذه 
الثقافة لا تتصف بدقة بالتعابير السلبية مثل «علمانى» أو «فردي» أو 
كلك 3ف 00 هما يهف فى قنك القوق لبن تتمقلها للق 
الكهاة القليدية يقلن ما عوعهاء للتريقة خياة جديلة1 إن الارمة 
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الاجتماعية الحادة التى تميز حارات الطبقات الدنيا لا تدل إلى فقدان 
اوجمع الثقافي» نل تدل: إلى ار لم يصل إلى النجاح بعل» 
عن انماط جديدة فى العقائد والقيم اكثر شمولية واكثر مرونة. 


وفي مودجوكوتوء كما في معظم المناطق الإندونيسية» يجري 
هذا البحث بمعظمه من ضمن السياق الاجتماعي للأحزاب السياسية 
الجواسيرية) كما يعرف تن الترادى الياتة ومتطبات الشنات 
واتحادات العمال ومنظمات أخرى مرتبطة بها بشكل رسمي أو غير 
رسمي. وهناك عدد من هذه الأحزاب (مع أن الانتخابات الأخيرة 
[1955] قلّصت عددها بشكل كبير)ء يقود كلا منها أفراد من طبقة 
النخبة المثقفة - موظفون» مدرسون» تجار طلاب» وما شابه - وكل 
منها يتنافس مع الأحزاب الأخرى للحصول على الولاء السياسي 
لجماهير الكامبونغ (القرى العشوائية المحيطة بالمدن) التي تتميز بأنها 
نصف ريفية ونصف مدينية وعلى ولاء الجماهير الفلاحية. وهذه 
الأحزاب» من دون استثناء تقريباء تعزف على وتر أحد الطرفين فى 
الالقجاء الاندر دمي ساعرعب ادالقانة تومل رين عله المتحمفة 
المركبة من الأحرات والمنظمات السياسية يعثينا فى بيحتنا الحاضر :هنا 
اثنان : ماسجومي (01تناز2)8125») وهو حزب 26 كبير ذو قاعدة 
إسلامية واسعة؛ وحزب بيرماي (تقصمءم). وو جا تكدا سمة .ن 
دينية مناهضة للوسلام. 


أما بالنسبة إلى ماسجوميء فهو الوريث المباشر إلى حد ما 
لحركة الإصلاح الإسلامية التي كانت ناشطة في ما قبل الحرب. 
ويقود هذا الحزب» في مودجوكوتو على الأقل» مفكروق عصريود 
يدينون بالمبدأ الإسلامي (السانتري)»؛ وهو يمثل موقفا يتميز بالوعي 
الاجتماعى ومناهضة التيار المذهبى المتشددء وبالدعوة إلى العودة 
إلى القرآن. وبالمشاركة مع أحزاب إسلامية أخرى» يدعم هذا 
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الحزب فكرة إقامة «دولة إسلامية» في إندونيسيا بدلاً من الجمهورية 
العلماتة الخاضرة إلا أن هذا المفان 'لبمن واقضا كماما :ويغيية 
خصومه بأنه يضغط لإنشاء دولة ثيوقراطية غير متسامحة تنتمي إلى 
مفاهيم العصور الوسطى حيث سيعاني الأبانغان وغير المسلمين من 
الاضطهاد ويجبرون على اتباع قوانين الشريعة الإسلامية» بينما يقول 
قادته إن الإسلام هو دين متسامح والتسامح هو في صلب بنية الدين 
الإسلامي وإنهم لا يسعون إلا إلى إيجاد حكومة تقوم على تلك 
العقيدة الإسلامية تكون قوانينها متوافقة مع تعاليم القرآن والحديث. 
وبأي حال» فإن حزب ماسجوميء» وهو الحزب الإسلامي الأكبر 
في البلاد» هو أحد الناطقين الرنيشيية نلشان شبخصض: السانتري 
والمعبرين عن قِيّمِها وطموحاتها على مستوى الدولة وعلى 
المستويات المحلية على حد سواء. 


أما حزب بيرماي فليس مؤثراً على المستوى القومي» فعلى 
الرغم من أن له وجوداً على مستوى الدولة» فهو حزب صغير لا 
يملك نفوذاً إلا في مناطق قليلة محصورة. إلا أن له بعض الأهمية 
في منطقة مودجوكوتوء وما يفتقده في النفوذ على مستوى الدولة 
يعوضه في كثافة العمل على المستوى المحلي. إن بيرماي في 
الأساس هو مزيج من السياسة الماركسية منصهرة مع أنماط الأبانغان 
الدينية. وتندمج فيه نزعات واضحة للتغريب وللرأسمالية والاستعمار 
مع محاولة لإعطاء شكل واضح للمضامين المميّزة المبثوثة في 
الأنظمة الدينية التوازنية في المجتمع الفلاحي وتعميمها. إن 
اجتماعات البيرماي تتبع في الوقت ذاته نمط السلامتان التقليدي بما 
في ذلك إحراق البخور وتقديم الطعام التقليدي (إنما من دون الأدعية 
والتراتيل الدينية) ونمط العملية البرلمانية الحديثة؛ وتحوي 
المنشورات التي يوزعها الحزب أنظمة تكهنية عددية وروزنامية 
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بالإضافة إلى تعاليم روحية باطنية وتحليلات للصراع الطبقي؛ كما 
تُعنى الخطابات الحزبية بدراسة المفهومات الدينية والسياسية على 
السواء. وفي منطقة مودجوكوتو يتخذ البيرماي أيضاً شكل حركة دينية 
طقعية باطنية لها تغويداتها وسارينانها: الطية الخاصة وكلمة السر 
الخاصة بالإضافة إلى التأويلات الباطنية لمقاطع من كتابات قادة 
الحزب الاجتماعية والسياسية. 


إلا أن أبرز ما يميز حزب البيرماي هو موقفه المناهض للإسلام 
بقوة» حيث يقول بأن الإسلام هو فكر أجنبي مستورد لا يناسب 
حاجات الجاويين وقيمهم ويدعو إلى العودة إلى المبادئ الجاوية 
«النقية» و«الأصيلة»» ويبدو أنهم يقصدون بذلك النظام التوازني 
المحلي بعد إزالة العناصر الإسلامية الأقوى منه. وتمشيا مع ذلك 
الموقف., أطلق الحزب حركة على المستويين القومي والمحلي تدعو 
إلى اعتماد تقاليد لادينية (أي لاإسلامية) في الزواج أو الجنائز. 
والموقف الآن هو أن كل المواطنين باستثناء المسيحيين والهندوس 
البالينيين يتعين عليهم مصادقة زيجاتهم عن طريق الطقس 
الإسلامي”''". أما طقوس الجنازة فهي شأن شخصيء إنماء وبسبب 
تاريخ طويل من النظام التوازني في المجتمع»ء نجدها متشابكة بعمق 
مع العادات الإسلامية» إلى درجة أنه من المستحيل عمليا إقامة جنازة 
غير إسلامية الطابع. 


(11) في الواقع هناك جزءان في طقوس الزواج الجاوية. يقام الجزء الأول» الذي هو 
جرزء من النظام الاجتماعي التوازني العام. في منزل العروس ويتضمن مجلس سلامتان 
بالإضافة إلى «لقاءة احتفالي رسمي بين العروسين. أما الجزء الثاني» وهو الاحتفال الرسمي 
الذي تعترف به الحكومة» فيتبع الشريعة الإسلامية ويقام في مكتب المسؤول الديني في 
المنطقة؛ ويعر ف باسم النائب (6ئة1!). انظر : 006ل ره «منهناءغ1 11:6 ,شاوعع 0 11010ذان) 

.03 لصة 51-61 .مم ,(1960 رؤوعءط ععرط :111 رعمعمعات) 
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ويتخذ نشاط حزب البيرماي في سعيه إلى الوصول إلى طقوس 
إسلامية في الزيجات والجنائز على المستوى المحلي شكلين اثنين. 
الشكل الأول هو ممارسة ضغوط كبيرة على المسؤولين الحكوميين 
المحليين للسماح بهذه الطقوسء والثاني هو الضغط على عناصر 
الحزب أنفسهم ليتبعوا طواعية هذه الطقوس بعد تنقيتها من العناصر 
الإسلامية. وفي حالة الزواج كان نجاح هذا المسعى مستبعدا إلى حد 
كبير لأن المسؤولين المحليين كانت أيديهم مقيدة بقوانين الحكومة 
المركزية» وحتى العناصر الأكثر تشدداً في حركة البيرماي لم يكونوا 
يجرؤون على إقامة مراسم زواج «غير شرعي». ومن دون تعديل 
القانون ليس للبيرماي حظ كبير في تغيير أشكال مراسم الزواج» 
وذلك على الرغم من أن هناك بضع محاولات فاشلة جرت لإقامة 
مراسم زواج مدني برعاية بعض زعماء القرى ممن يلتقون مع توجٌّه 
الأبانغان. 


أما فى حالة الجنائز فقد كان الموقف مختلفاً نوعاً ما حيث 
إن الأمن لم يكن يتعلق بالقانوة يقلار ما كان بتعلن بالتقالية» :قفي 
خلال الفترة التي كنت فيها متواجداً في الميدان  1952(‏ 1954), 
تزايدت حدة التوتر بين توجهات البيرماي والماسجومي بشكل كبير. 
وكان ذلك يعود فى جزء منه إلى اقتراب موعد الانتخابات العامة 
الأولى في الع وفي جزء آخر إلى آثار الحرب الباردة. كما 
إل كان معائرا انف تعمل من الأحدات 'الشامةة المعفرقة معز 
التقرير الذي أفاد أن رئيس حزب البيرماي على المستوى القومى 
وصف محمداً [4ِ] بأنه نبي كاذب؛ والكلمة التي ألقاها أحد قادة 
ماسجومي في عاصمة إقليمية مجاورة اتهم فيها البيرماي بأنهم ينوون 
إنشاء جيل من أولاد الحرام في إندونيسياء بالإضافة إلى عملية 
انتخاب زعيم قرية محلي تميزت بالتوتر الشديد والانقسام بين تياري 
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السانتري والأبانغان. وبنتيجة ذلكء, قام المسؤول الحكومي المحلي» 
وهو موظف رسمي وجد نفسه عالقا بين نارين» بدعوة المسؤولين 
الدينيين (المشايخ) في القرية إلى اجتماع عام. وكان من جملة 
واجبات هؤلاء المشايخ الاهتمام بإقامة الجنائزء فالمسؤول الديني أو 
الشيخ هو الذي يوجه طقوس الجنازة بكاملهاء ويلقن أهل الفقيد 
تقنيات الدفن التفصيلية» ويقود القراء في التلاوات القرانية» ثم يلقي 
كلمة على القبر ويلقن الميت مبادئ الإسلام. وفي ذلك الاجتماع 
العام أمر المسؤول الحكومي المشايخ ‏ الذين كان معظمهم من قادة 
فرع حزب ماسجومي في القرية ‏ أنه في حال وفاة أحد عناصر 
البيرماي» فليس عليهم سوى تسجيل اسم المتوفى وسنّه» والعودة 
بعد ذلك إلى منازلهم؛ ولم يكن من واجباتهم المشاركة في طقوس 
الجنازة. ثم حذرهم قائلا إنه في حال لم يلتزموا بتعليماته 
فسيتحملون المسؤولية في حالة اندلاع الاضطرابات» ولن يقف هو 
إلى جانبهم في ذلك. 


كان هذا هو الموقف يوم 17 تموز/ يوليو 21954 عندما توفي 
فجأة بايدجان/ ابن شقيق كارمان» وهو عضو ناشط متحمس في 
البيرماي في قرية مودجوكوتو حيث كنت أقطن. 

الحنازة 

إن الجو العام في الجنازة الجاوية ليس جواً من الحزن 
الهستيري والنحيب غير المنضبط». ولا حتى من صرخات الحزن 
التقليدية على رحيل الفقيد. بل على العكس من ذلك» تتميز الجنازة 
في جاوي بالهدوء والفتور والاستسلام لفراق الفقيد والاعتراف بانقطاع 
العلاقة معه. ولا يستحسن ولا يشجع ذرف الدموع؛ بل ينصب 
الجهد على اتمام المهمة وليس التواني والتأمل في مُتع الحداد. 
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وهناك الاهتمام بتفاصيل الطقوس الجنائزية» والتواصل الرسمي 
المهذب مع الجيران الذين يتدفقون من كل جانب لتقديم التعازي» 
والسلسلة الطويلة من مجالس السلامتان التذكارية التي تمتد لفترات 
تقارب الثلاث سنوات - ويفترض أن يكون الدافع الرئيسي لنظام 
الجنازة الجاوية برمته تسهيل فترة الحداد على الفقيد وتخفيف أثر 
الحزن على أهله للحيلولة دون حصول اضطراب عاطفى شديد. 
ويُعتقد أن طقوس الجنازة وما بعد الجنازة تقدم لأهل الفقيد في حالة 
الحداد ما يسمى ب «الإخلاص» (1135)» وهو شعور بالحياد العاطفى 
بملء الإرادة» وبعبارة أخرى هو حالة جامدة من الابتعاد الغاطفى 
و«انتفاء الهم»؛ أما بالنسبة إلى الجيران فهي تبعث فيهم حالة من 
«الركون» (هدعانم) أي «التناغم المجتمعي» . 


أما الممارسة الفعلية فهى فى الأساس مجرد نسخة أخرى من 
مجلس السلامتان» معدَّلةٌ للإيفاء بمتطلبات الدفن. وعندما ينتشر خبر 
الوفاة في المحلة» يكون من واجب كل فرد أن يترك ما بين يديه من 
الأعمال ويتوجه مباشرة إلى منزل آل الفقيد. وتجلب النساء معهن 
صحوناً من الأرز المطهو بحسب طريقة السلامتان» بينما يبدأ الرجال 
بقطع شواهد القبر الخشبية وبحفر القبر. ويصل الشيخ بعد ذلك فوراً 
ويبدأ بإعطاء التوجيهات للمباشرة في مراسم الجنازة. ويجري غسل 
الجئمان بماء محضّر خصيصاً على يد الأقرباء (الذين يضعون 
الجثمان في أحضانهم لإظهار مودتهم للفقيد وكذلك لإظهار قدرتهم 
على ضبط النفس)؛ ثم يلف الجثمان بكفن من قماش الموسلين. بعد 
ذلك تأخذ مجموعة من الأشخاص بترتيل أدعية باللغة العربية لخمس 
دقائق أو عشرء ثم تُحمل الجكاره إلى المقبرة في طقوس معينة في 
موكب إلى المقبرة» حيث يلحّد الفقيد في القبر بحسب طرق معينة. 
ويقف الشيخ على القبرء ليلقن الميت الشهادتين ويذكره بواجباته 
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الإيمانية؛ وهكذا تنتهي مراسم الجنازة بعد حوالى ساعتين أو ثلاث 
من الوفاة. إلا أن هناك مجالس سلامتان تذكارية فى منزل عائلة 
الفقيد تقام أيام الثالث والسابع والأربعين والمئة بعد الوفاة؛ وكذلك 
في الذكرى السنوية الأولى والثانية» ثم أخيراً في اليوم الألف للوفاة. 
حيث يُعتقد أن الجثة قد تحولت إلى تراب وأن الهوة بين الميت 
والأحياء قد أصبحت مطلقة. 


وكان هذا هو النمط الطقسى الذي يطلب اتباعه فى حالة وفاة 
بايدجان» فمع انبلاج الفجر (وكانت الوفاة قد حقلت ف ساعات 
الصباح الأولى)» أرسل كارمانء عم الفقيدء برقية إلى والدي الفتى 
في مدينة قريبة يخبرهما فيهاء حسب التقاليد الجاوية المتبعة بأن 
ابنهما يعاني من المرض. وكان المقصود من هذا الخبر المراوغ 
تخفيف وقع صدمة الوفاة على الأهل عن طريق التدرج في الإخبار 
فالجاويون يعتقدون أن الضرر العاطفي يحصل ليس من شدة الصدمة 
بل من الفجاءة في تبلغها حين لا يكون المرء مستعداً ومتهيئاً لهكذا 
خبرء فهم يخشون «الصدمة» وليس المعاناة بذاتها. بعد ذلك» 
استدعى كارمان الشيخ للبدء بمراسم الجنازة متوقعا وصول والدي 
الطفل في غضون ساعات قليلة. وقد فعل كارمان ذلك معتقداً أنه 
حين يصل الوالدان يكون كل شيء تقريباً قد انتهى ولن يكون قد 
تبقى سوى دفن الجثة» وهكذا يكون قد وفّْر على والدي الفتى الكثير 
من المواقف المحزنة والشدية غير الضرورية. وهكذا يتوقع أن يكون 
قد انتهى كل شيء بحلول الساعة العاشرة على الأكثر؛ موقف حزين 
ولكنه هادئ بطقوس صامتة. 


إلا أن الأمور لم تجر على هذا النحو. وكما أخبرني الشيخ في 
ما بعدء. فإنه حين وصل إلى منزل كارمان رأى ملصق حزب بيرماي 
هناك وعليه شعار الحزب». فتمَال لكارمان إنه لن يتمكن من إجراء 
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مراسم الجنازة» فكارمان ينتمى إل الدين أخرا» وهوء. أي الشيخ. 
لا يعرف طقوس الدفن الصحيحة المتبعة فى ذلك الدين؛ كل ما 
يعرفه هو الطقوس بحسب الديانة الإسلامية. وهكذا قال لكارمان بكل 
احترام: أنا لا أرغب في إهانة ديانتك؛ بل على العكس أنا أكن لها 
كل احترام» فالإسلام دين تسامح. ولكن أنا لا أعرف طقوسكم. 
وللمسيحيين طقوسهم الخاصة ولديهم أناس مختصون لذلك (كاهن 
القرية)؛ ولكن ماذا يفعل عناصر البيرماي؟ هل يحرقون الجثة أم 
ماذا؟») (وكانت هذه إشارة ماكرة من الشيخ لطقوس الهندوس؟؛ ويبدو 
أنه كان يستمتع بهذه المحادثة). وكما أخبرني الشيخ في ما بعد. 
فقد كان كارمان منزعجاً ومتفاجيا ولم يكن يتوقع أن تتطور الأمور 
على هذا النحوء فعلى الرغم من أنه كان ناشطأ في البيرماي» فهو 
لم يكن مثقفاً وعلى علم بهذه الأمور. ومن الواضح أنه لم يكن 
يخطر بباله قط أن الاضطراب الذي أثاره حزبه ضد مراسم الجنازة 
الإسلامية سيشكل له مشكلة بهذه الصعوبة» كما لم يخطر بباله أن 
الشيخ سوف يرفض ترؤس مراسم الجنازة. وقد استنتج الشيخ أن 
كارمان لم يكن شخصاً شريراً بل كان تابعاً مخدوعاً لرؤسائه. 


وهكذا غادر الشيخ تاركاً كارمان في حالة من الاضطراب 
الشديد. وتوجه مباشرة إلى مكتب المسؤول المحلي ليخبره بما 
حصل ويسأله إن كان قد تصرف بشكل سليم. وكان الواجب 
الأخلاقي يفرض على المسؤول أن يقول للشيخ إنه تصرف بشكل 
سليم فعلاء وهكذا عاد الشيخ مدعوماً بتأييد المسؤول إلى قريته 
حيث وجد كارمان وشرطي القرية بانتظاره» وكان كارمان» في حالة 
من النانن ة: كه بقهيه إلى الشترطى :طالب مس اعلاتةوهكذا أخير 
الشرطي ‏ وهو صديق شخصي لكارمان» ‏ الشيخ أنه بحسب 
الأصول والتقاليد المحترمة في القريةء كان يفترض به أن يدفن أي 
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ميت فى القرية بحيادية وبغض النظر عن انتمائه السياسى وعما إذا 
كان يتفق معه في ذلك أم لا. إلا أن الشيخ: مستنداً إلى دعم 
المسؤول المحلي الذي حصل عليه» ألح أن الأمر قد تغير وأن ذلك 
لم يعد من مسؤولياته الآن. إلا أنه أشار إلى أن كارمان» إذا كان 
يرغب في ذلكء» بإمكانه أن يذهب إلى مكتب رئيس القرية ويوقع 
إعلاناء يكون ممهورا بالخاتم الحكومي ومصدقا بتوقيع رئيس القرية 
وشاهدين» يعلن فيه أنه» هو كارمان» مسلم مؤمن وأنه يرغب في أن 
يجري الشيخ مراسم الجنازة للفتى حسب التقليد الإسلامي. وإزاء 
هذا الاقتراح بالارتداد عن الدين» انفجر كارمان غاضبا وانطلق 
خارجاً من المنزل» وهذا فعل غير معهود من شخص جاوي معروف 
بالوداعة. ولدى عودته إلى البيت فى حاله من الحيرة الشديدة حيال 
ما ينبغي فعله. اكتشف أن نبأ وفاة الفتى قد شاع في المحلة وأن 
الجيران قد بدأوا يتقاطرون لحضور المراسم. 


وكما هي الحال في معظم قرى الكامبونغ في منطقة مدينة 
مودجوكوتوء فإن القرية التي كنت أنزل فيها كانت تتألف من أشخاص 
أتقياء من تيار السانتري وأشخاص متحمسين من تيار الأبانغان 
(بالإضافة إلى أعداد من الأشخاص من المنتمين إلى كلا التيارين 
ولكن بدرجة أقل من الإخلاص والالتزام)» يعيشون معأ في حالة من 
الامتزاج العشوائي إلى حد ماء ففي المدينة» يجد الناس أنفسهم 
مضطرين للسكن حيثما يستطيعون ولاتخاذ الناس الذين يتصادف 
وجودهم هناك جيراناً» وهذا على النقيض من الحالة في الأرياف 
حيث نجد الاتجاه في أحياء كاملة» أو حتى في قرى برمتهاء إلى أن 
فكون تلك إعانمن التبانفرى: أو الاناتفات جالكاه| ار تكون علس 
السانتري من الكامبونغ أعضاء في ماسجوميء بينما معظم الأبانغان 
يكونون من أتباع البيرماي» ويكون التواصل الاجتماعي في الحياة 
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اليومية بين المجموعتين في الحدود الدنيا. وكان الأبانغان» الذين 
كانوا بمعظمهم إما من الحرفيين الصغار أو الفْعَلَة يتجمعون في 
الأصيل من كل يوم في مقهى كارمان على ناصية الطريق لتبادل 
الأحاديث المسائية الفارغة التي كانت تميز الحياة في البلدات الصغيرة 
والقرى في جاوة؛ وكان السانتري ‏ وهم بمعظمهم من الخياطين 
والتجار وأصحاب الدكاكين ‏ يتجمعون عادةً فى أحد الدكاكين التى 
يديرها السانتري للهدف ذاته. ولكن على الرغم من فقدان الروابط 
الاجتماعية الحميمة هناء فقد كانت تظهر الوحدة في المنطقة في 
مراسم الجنائز التي كان الجميع من كلا الطرفين يشعرون بأهميتها 
والحاجة إليها؛ ومن بين كل الطقوس الجاوية» كان السكان المحليون 
يشعرون أن مراسم الجنازة كانت الأكثر اقتضاءً للحضورء فقد كان 
يفترض في كل شخص يقيم ضمن دائرة معينة من منزل أهل الفقيد أن 
يحضر الجنازة ؛ وهذا ما حصل في تلك المناسبة. 


وعلى هذه الخلفية» لم أفاجأ. عندما وصلت إلى منزل كارمان 
فى الساعة الثامنة» عندما رأيت مجموعتين من الرجال الذين تبدو 
عليهم الكآبة يجلسون القرفصاء بأوجه مكفهرة على جانبي الباحة» 
ومجموعة من النساء اللواتي كن يتهامسن بعصبية وهن يجلسن من 
دون حركة داخل البيت بالقرب من الجثمان الذي كان لايزال 1 
الملابس المعتادة» وكان يحيم على المنزل كذلك جو من الشك 
والحيرة بدلا من الأجواء المعتادة فى هكذا ظروف من الانشغال 
الهادئ بتحضير وليمة السلامتان وتغسيل الميت والترحيب بالضيوف 
القادمين لتقديم العزاء. وكان جماعة الأبانغان متجمعين على مقربة 
من المنزل حيث كان كارمان جائماً على الأرض يحدق في الفضاءء 
وحيث كان سودجوكو وساستروء وهما رئيس مجلس البلدة وسكرتير 
البيرماي على التوالي (وهما الوحيدان من خارج سكان الكامبونغ 
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الحاضران هناك) يجلسان على كرسيين» ويبدوان وكأنهما من خارج 
الجو المخيم على المكان. وكان جماعة السانتري متجمعين في ظل 
شجرة جوز الهند على بعد حوالى ثلاثين ياردة» يتبادلون الأحاديث 
الهادئة حول كل شيء ما عدا المشكلة الراهنة. وكان هذا المشهد 
الجامد يبدو وكأنه فاصل غير متوقع في مسرحية معروفة» كما يتوقف 
العرض السينمائي فجأة في خضم الحدث. 


وبعد حوالى نصف ساعة. أخذ بعض الأبانغان بتقطيع بعض 
قطع الخشب من دون حماس لصنع شواهد القبرء بينما بدأت بعض 
النسوة بضفر أكاليل صغيرة من الزهور للتقديم في الجنازة» حيث لم 
يكن هناك عمل أفضل يقمن به؛ إلا أنه من الواضح أن الطقس 
الجنائزي كان متوقفاً ولم يكن أحد يعرف ماذا يفعل بعد ذلك. وكان 
التوتر يتصاعد ببطء. وكان الناس يراقبون بعصبية الشمس وهي تصعد 
إلى أعلى فأعلى في السماءء أو ينظرون إلى كارمان الذي كان واجما 
لاينم وجهه عن أي شعور. ثم بدأت الهمهمات حول الحالة 
المؤسفة (قال لي عجوز تقليدي المظهر في حوالى الثمانين من عمره 
متأففاً: «كل شيء في هذه الأيام يتحول إلى مشكلة سياسية؛. 
وأضاف «لم يعد بإمكان المرء أن يموت دون أن يتحول ذلك إلى 
مشكلة سياسية»). وأخيراً وفى حوالى التاسعة والنصف قرر أحد 
شباب السانتري وهو خياط يدعى آبو أن يفعل شيئاً حيال الموقف 
المتأزم قبل أن يتدهور كلياً: نهض آبو وأشار إلى كارمان بالمجيء 
إليه» وكان ذلك هو العمل الوحيد المجدي الذي حصل في تلك 
الصبيحة. ونهض كارمان من تأملاته وعبر الأرض المحايدة بين 
الطرفين وذهب ليكلم الرجل. 


في الواقع» كانت لآبو مكانة خاصة في الكامبونغ» فعلى الرغم 
من أنه من رجال السانتري المتدينين وأنه عنصر مخلص في 
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الماسجومي. فقد كانت له علاقات واسعة مع جماعة البيرماي لكون 
دكانه يقع خلف مقهى كارمان مباشرة. ومع أن آبوء الذي كان 
ملتصقا بماكينة الخياطة في دكانه ليل نهار» لم يكن منتميا إلى هذه 
الجماعة» فقد كان غالبا ما يتبادل الأحاديث معهم من مقعد مشغله 
الذي كان يبعد عنهم حوالى عشرين قدما. والحق أنه كان هناك قَذْرٌ 
من التوتر بينه وبين جماعة البيرماي حول المسائل الدينية. وفي 
إحدى المرات» عندما كنت أسأل عن عقائد الحياة الآخرة لديهم. 
احالوني إلى آبو مستهزئين وهم يقولون إنه الخبير في ذلك» وكانوا 
يغيظونه مازحين في ما يتعلق بالعقائد الإسلامية حيال عالم ما يعد 
الموت التي كانوا يعتبرونها سخيفة. إلا أنه» وعلى الرغم من ذلك 
كله. فقد كانت تربطه بهم روابط اجتماعية معينةء وكان من 
المنطقي» تبعاً لذلك. أن يكون هو من يحاول كسر الجمود الذي 
كان يلف الموقف للخروج من المأزق. 


قال أبو: «ها نحن قد اقتربنا من وقت الظهيرة» ولا يمكن أن 
تستمر الأمور على ما هي عليه». ثم أضاف إنه يقترح إرسال عمرء 
وهو واحد من السانتري» إلى الشيخ ليرى إذا كان بالإمكان اقناعه 
بالمجيء؛ فلربما كان أقرب إلى الاقتناع بذلك الآن. وفي هذه 
الأثناء»ء يمكنه أن يباشر بإجراءات تغسيل الجثة وتكفينها بنفسه. وكان 
جواب كارمان أنه سيفكر بالأمرء ثم عاد إلى الطرف الآخر من 
الباحة ليتباحث في ذلك مع القياديين من البيرماي. وبعد بضع دقائق 
من الإشارات والحركات وهز الرأس بالموافقة» عاد كارمان وقال 
ببساطة: «حستاًء فليكن». وقال آبو: «أنا أعرف شعورك» ولن أفعل 
إلا ما هو ضرورة بالغة وسأبقي الإسلام خارج الموضوع قدر 
الإمكان». ثم جمع رجال السانتري ودخل معهم إلى المنزل. 


كان العمل الأول المطلوب هو نزع ثياب الجثة (التي كانت 
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لاتزال جائمة على الأرض حيث إنه لم يكن هناك من الموجودين من 
طوعت له نفسه نقلها). إلا أن الجئة كانت قد تصلبت الآنء ما 
استدعى نزع الثياب عنها بتقطيعها بالسكين» وهي عملية غير معهودة 
أثارت الإنزعاج الشديد في نفوس الحاضرين» وخاصة النسوة اللواتي 
كن متحلقات في المكان. وأخيرا تمكن رجال السانتري من نزع 
الملابس عن الجثة وأقاموا منطقة مستورة لتغسيلها. ثم قام آبو وسأل 
هل من متطوعين لتغسيل الجثة» وذكّر الجميع بأن الله ينظر بعين 
الرضى إلى مثل هذا العمل. إلا أن أقارب المتوفى» وهم الذين كان 
يُفترض بهم عادة القيام بهذه المهمة» كانوا في حالة من الاضطراب 
العميق والحيرة حتى أنهم لم يتمكنوا من احتضان فتاهم الراحل كما 
كان من المعتاد فى هذه المناسبة. وهكذا كانت هناك فترة أخرى من 
الأنتظار بينها كان الناش ,مار يعضهم إلى يعض القلر انض قن بغي 
اليأس والارتباك. وأخيراًء قام باك سوراء وهو من أفراد مجموعة 
كارمان وإن لم يكن من الأقارب» وأخذ الفتى في حضنه. على 
الرغم من خوفه وارتباكه» وهو يتمتم بتعاويذ الحماية» فقد كان أحد 
الأسباب التي يبرر بها أهل جاوة تعجيلهم بدفن الميت هو أنه من 
الخطر إبقاء روح الميت تحوم حول المنزل. 


وقبل البدء بالتغسيل» قام شخص من الموجودين وتساءل إن 
كان يكفى شخص واحد للقيام بالتغسيل - أفليست العادة أن يكون 
هناك ثلاثة أشخاص؟ ولم يكن أحد من الحاضرين متأكداً من ذلك» 
بما فيهم آبو نفسه؛ وكان البعض يعتقدون أنه من المعتاد أن يكون 
هناك ثلاثة مغسّلين» إلا أن ذلك ليس إلزامياء بينما كان البعض 
الآخر يعتقدون أنه من المُلْرْم أن يكون هناك ثلاثة. وبعد مناقشات 
اتسمت بالقلق دامت ما يقرب من عشر دقائق» تقدم أحد أنسباء 
الفتى الميت من الذكور كما تقدم شخص نجار من غير الأقرباء 
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واستجمعا الشجاعة الكافية للتطوع والانضمام إلى باك سورا في 
التغسيل. وهنا قام أبوء وهو يحاول القيام بدور الشيخ ما استطاع. 
برش بعض قطرات الماء على الجثة ثم جرى تغسيلهاء وإن يكن 
على نحو اعتباطي وبماء لم تُتلى عليه الأوراد المعتادة. وتوقفت 
المراسم من جديد بعد الانتهاء من التغسيل» حيث لم يكن أحد 
يدري كيفية ترتيب الحشوات القطنية التي كان ينبغي سد منافذ الجسم 
بها بحسب الشريعة الإسلامية. وهنا لم تعد زوجة كارمان» وهي 
خالة المتوفى» تستطيع التحمل» وانطلقت تولول بصوت عالٍ» 
وكانت هذه المرة الوحيدة التي شاهدت فيها مثل ذلك التَدذب في 
الجنازات التي شهدتها في جاوة والتي تبلغ حوالى اثنتيى عشرة جنازة. 
وأدى ذلك إلى المزيد من التشويش والبلبلة في الموقفء. بينما 
حاولت معظم النسوة بقوة» إنما من دون جدوى تهدثة المرأة. وظل 
معظم الرجال جالسين في الباحة في هدوء ظاهر لا يعبر عمًا في 
داخلهم من مشاعر القلق؛ إلا أن الحيرة والحرج اللذين كانا يخيمان 
على الموقف منذ البداية أخذا ينذران بالتحول إلى حالة من اليأس 
المرعب. وقال لي عدة رجال: «ليس من اللائق لهذه المرأة أن 
تولول هكذا». وفي هذا الوقت وصل الشيخ. 


وكان الشيخ لايزال على موقفه. والأكثر من ذلك» أخذ الشيخ 
يحذر آبو من الوقوع في اللعنة الأبدية بأفعاله تلك. ثم قال له: 
«ستكون مسؤولاً أمام اللّه يوم القيامة إذا أنت أخطأت في مراسم 
الجنازة» فعملية الدفن بالنسبة إلى المسلم هي شيء خطير ويجب أن 
تجري بحسب تعاليم الشريعة وليس بحسب مشيئة الأفراد. ثم توجه 
الشيخ إلى سودجوكو وساسترو» القياديين في بيرماي ١‏ وافترح عليهما 
الاهتمام بتيسير شُوّولن الجنازة» حيث لايد انمتا وهما من 
«المفكرين» في الحزبء. يعرفان بالتأكيد المراسم الجنائزية الواجب 
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اتباعها عندهم. وفكر الرجلان» دون أن يتحركا من على كرسييهماء 
بالأمرء بينما كان الجميع يراقبون تحركاتهما بترقُب قلقء إلا أنهما 
في النهاية رفضا اقتراح الشيخ وهما مغمومان قائلين إنهما لا يدريان 
كيفية تسيير مثل هذه الأمور. وهز الشيخ كتفيه وتولّى عنهما. وهنا 
اقترح أحد الحاضرين» وهو من أصدقاء كارمان» أن يخرجوا الجثة 
ويدفنوها ويتجاهلوا أمر مراسم الجنازة برمتها؛؟ فقد كان من الخطورة 
بمكان ترك الأمور على ما هى عليه لوقت أطول من ذلك. ولا أدري 
إن كان يمكن أن يؤخذ بهذا الاقتراح» فعند هذه اللحظة كان والد 
الفتى المتوفى ووالدته يدخلان الكامبونغ. 


كان الوالدان هادئين ومتماسكين. ولم يكونا غافلين تماماً عن 
احتمال الوفاة» فكما أخبرنى الوالد فى ما بعدء. كان قد شك فى 
اشعيال عدوت الوكاة عتهنا وصيلعة الى فق وكات هر ووه قد 
حضرا نفسيهما للاحتمال الأسواء» وعند وصولهما كانا يبدوان 
مستسلمين للقدر. وعندما اقتربا من الكامبونغ ووجدا الجيران 
مجتمعين» تحققا من أن مخاوفهما كانت في محلها. وعندما رأت 
زوجة كارمان» وكان نحيبها قد خفت قليلاء رأت والدة الفتى 
الراحل تدخل الباحة» انفلتت من النسوة اللواتي كُنّ يهدئن من 
روعها واندفعت لتعانق أختها وهي تصرخ بقوة. وفي وفت قصير بدا 
لا يتجاوز جزءاً من الثانية» تعانقت المرأتان وذابتا في عويل هستيري 
واندفع الناس نحوهما يفرقانهماء وتمكنًا من سحبهما إلى منزلين في 
ناحيتين متقابلتين من الكامبونغ. واستمر عويلهما في التصاعد دون 
خفوت. وتوالت التعليقات من الموجودين بوجوب المضي في عملية 
الدفن بطريقة أو بأخرى». قبل أن تحل روح الفتى في جسد شخص 
7 


إلا أن أم الفتى كانت تلح الآن على رؤية جثة ولدها قبل 
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التكفين. وفي البداية رفض الأب ذلك بحزم وأمرها بالكف عن 
النواح ‏ ألم تكن تعلم أن تصرفها هذا سيؤدي إلى إظلام طريقه إلى 
العالم الآخر؟ إلا أنها أصرّت وهكذا أحضروها وهي تتعثر في مشيتها 
إلى حيث كان يرقد الفتى في منزل كارمان. وحاولت النسوة منعها 
من الاقتراب كثيراً من الجثةء إلا أنها انفلتت منهم وأخذت تقبل 
الفتى حول منطقة أعضاته التناسلية. وانتزعها زوجها وسائر النسوة 
بقوة فور» بالرغم من عويلها المستمر واحتجاجها بأنها لم تنته بعد؛ 
ثم سحبوها إلى غرفة مجاورة حيث هدأت ‏ ودخلت في حالة من 
الذهول. وبعد برهة وجيزة ‏ في تلك الأثناء كان قد تم تكفين الجئة. 
بعد أن لان الشيخ بما يكفي ليدل المكفنين إلى حيث ينبغي وضع 
الحشوات القطنية - عادت المرأة إلى ذهولها في ما بدا فقداناً كاملا 
لسيطرتها على تحركاتها وأخذت تدور على الحاضرين تصافحهم كلا 
بمفرده» وكانوا كلهم من الغرباء»ء وتستسمحهم: «أرجوكم اعذروني» 
اغفروا لي أخطائي». ومن جديد عاد إليها الأقرباء وأجبروها على 
ضبط تصرفهاء وقالوا لها: «اهدئي. فكري بأولادك الآخرين ‏ هل 
تريدين أن تلحقي بابنك إلى القبر؟". 


وهكذا تم تكفين الجثة وقام من الحاضرين من يقترح نقلها 
مباشرة إلى المقبرة. وهنا قام أبو واقترب من الأب. الذي أصبح 
الآنء كما رأى آبوء هو المسؤول رسميا عن الاجراءات بدلا من 
كارمان. وشرح أبو الموقف للوالد قائلا إن الشيخ هو موظف 
حكومي», ولم تكن لديه الصلاحية ليكلم الأب بنفسه» إلا أنه يريد 
أن يعلم: كيف يريد الأب أن يجري دفن الولد: بحسب الشريعة 
الإسلامية أو على سواها؟ وأجاب الوالد في شيء من الارتباك: 
«طبعاً الطريقة الإسلامية. ليس لدي الكثير من الإيمان بأي من 
الأديان» لكنني لست مسيحياء وعندما يتعلق الأمر بالموت فينبغي أن 
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يكون الدفن بحسب الطريقة الإسلامية. إسلامياً بالكامل». وعاد ابو 
وشرح للأب من جديد أن الشيخ لا يستطيع أن يقارب الوالد 
مباشرة» أما هو بكونه «حراأ» من القيود الحكومية» فبإمكانه أن يفعل 
ما يشاء. وأضاف إنه حاول أن يساعد قدر استطاعته إلا أنه حرص 
على أن لا يقوم بأي إجراء إسلامي قبل وصول الوالد. ثم اعتذر آبو 
عن التوتر الذي كان سائداً فى الأجواءء وقال إنه من المؤسف أن 
تمي الخلافات:السيانية كل هذه الكاعية وأردفه إنه شيقى أن 
يكون كل شيء في الجنانة (ورفيحأة ولقانوف)»» كن كان :هذا من 
الأهمية بمكان لراحة نفس الفتى. وانطلق رجال السانتري يرتلون بقدر 
من الارتياح الآن أناشيدهم وأدعيتهم على الجثمان» الذي حمل إلى 
المقبرة ودفن هناك بحسب الطريقة المعتادة. ووقف الشيخ على القبر 
وألقى خطبته المعتادة» معدّلةً لتناسب الأطفال» وهكذا تمت الجنازة 
أخيراً. لم يذهب أيٍّ من الأقارب أو النسوة إلى المقبرة؛ وعندما 
عدنا إلى المنزل ‏ وكان ذلك فى وقت متأخر بعد الظهر ‏ قدمت 
وجبة السلامتان المعتادة» وهكذا انطلقت روح بايدجان من الكامبونغ 
في طريقها إلى العالم الآخر كما يُفترض. 


ومرت أيام ثلاثة» وفي مساء اليوم الثالث أقيم مجلس السلامتان 
التذكاري الأول» ولكن لم يكن فيه أحد من رجال السانتري» 
والأكثر من ذلك» كان المجلس عبارة عن لقاء سياسي وديني لجماعة 
البيرماي بقدر ما كان مجلس عزاء وحداد. استهل كارمان كلمته 
حسب الطريقة التقليدية بلغة جاوية فصيحة بالقول إن مجلس 
السلامتان يقام تذكاراً لوفاة بايدجان. فقاطعه سودجوكوء القيادي في 
بيرماي» فوراً بالقول: «كلاء كلا؛ هذا خطأء ففي سلامتان اليوم 
الثالث للوفاة» تجتمعون وتأكلون وترتلون الأناشيد الإسلامية لراحة 
نفس المتوفى؛ ونحن لن نفعل ذلك بالطبع». ثم أكمل حديثه ملقياً 
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خطبة طويلة متشعبة المواضيع. وكان مما قاله إن على كل شخص أن 
يعي تماماً الأساس الفلسفي والديني للبلاد. «لنفرض أن هذا الأميركي 
[وأشار إليَء فهو لم يكن مسروراً لوجودي على الإطلاق] جاء إلى 
أحدكم وسأله: «ما هي القاعدة الروحية لبلدكم؟» ولم تكونوا تعرفون 
الإجابة - ألا تشعرون بالخجل؟ 


واستمنن على.هذا المتؤال يؤمنسن مبررا متطفيا للبمة السناسية 
الراهنة فى البلاد على أساس من تأويلات غامضة «للنقاط الخمس» 
التى كان قد أعلنها الرئيس سوكارنو (التوحيد» العدالة الاجتماعية 
الإنسانية, الديمقراطية والوطنية)» والتي كانت الأساس الأيديولوجي 
الرسمي للجمهورية الجديدة. وبمساعدة من كارمان وآخرين» قدم في 
خطبته صورة مصعْرة للواقع الكبير للنظرية التبادلية حيث يُنظر إلى 
الفرد على أنه نسخة مصعْرة من الدولة» وإلى الدولة على أنها نسخة 
مكبّرة من الفردء فإذا ما كان للدولة أن تعيش في انتظامء فعلى الفرد 
أن يكون منتظماأ في حياته؛ والعكس صحيح. وكما إن النقاط الخمس 
التي أعلنها الرئيس هي في صلب أساس الدولة» فإن الحواس 
الخمس هي أيضا في صلب وجود الفرد. وعملية إيجاد الانسجام في 
أي من الكيانين هي ذاتهاء وهذا بالضبط ما ينبغي لنا أن ندركه. 
واستمر النقاش لما يقرب من نصف ساعة متطرقا إلى مواضيع مختلفة 
متباعدة دينية وفلسفية وسياسية (بما في ذلك مناقشة مسألة إعدام 
روزنبرغ (10568568) وكان هذا لمصلحتي بشكل و اضح)”*. 


() جوليوس (آدائانا[) وزوجته إيثيل روزن برغ (2056866:8 [8546) كانا من 
الشيوعيين الأميركيين» وقد ألقي القبض عليهما وحوكما بتهمة إفشاء أسرار القنبلة الذرية 
الأميركية إلى الاتحاد السوفياتي وحُكم عليهما بالإعدام ونفذ فيهما الحكم في العام 1953: 
وقد شغلت قضيتهما العالم في الوقت الذي كانت تجري فيه أحداث القصة المذكورة في متن 
هذا الكتاب. 
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توقفنا للاحتساء القهوة. وبينما كان سودجوكو يستعد لاستئناف 
كلمته. بدأ والد بايدجان بالكلام , وهو كان يجلس هادا ومن دول 
تكون آلية لا نغمة فيهاء وكان كأنه يرجّع الفكر في نفسه تقريبء وإن 
لم يكن يبدو عليه أنه كان يأمل بالنجاح كثيراً في ما يدلي به. «أنا 
أعتذر عن لهجتى المدينية الخشنة» إلا أن هناك شيئاً أرغب كثيراً فى 
قوله». نّم أعرب عن أمله في أن يسامحوه لمقاطعتهم . وأردف إنهم 
يستطيعون إكمال مناقشتهم بعد قليل. 


«أنا أحاول أن أصل إلى الإخلاص/ الخلاص 385ا11 [القبول 
بالقدر والتغلب على العاطفة الشديدة] حيال وفاة بايدجان. وأنا مقتنع 
أن كل ما ينبغي فعله لأجله قد جرى فعلاء وأن وفاته إنما هي 
حدث جرى وانتهى ببساطة». ثم قال إنه كان لايزال في مودجوكوتو 
لأنه حتى الآن لا يملك الشجاعة لمواجهة الناس فى بلدته» لا يملك 
الشجاعة لإخبار كل واحد منهم بما حدث. وأردك أن زوجته قد 
توصلت إلى درجة من الخلاص هي الأخرى. ولكن ذلك لم يكن 
سهلا. وكان يقول لنفسه باستمرار إن هذه مشيئة الله» ولكن ذلك لم 
يكن سهلاء فالناس اليوم لم يعودوا متفقين على الأمور كما كانوا في 
السابق؛ فهناك من يخبرك شيئاء ويأتي آخر ليقول لك شيئاً آخر. 
وليس من السهل معرفة أيهما على صواب. أن تعلم ما ينبغي أن 
تؤمن به. وقال إنه يقدر لأهل مودجوكوتو جميعهم مشاركتهم في 
الجنازة» وكان يشعر بالأسى للبلبلة التى سادت». أنا لست متديناًء 
فآنا لمك مح الماسحومى كما انق لبي هن الترهاف..:ولكيين أردث 
للفتى أن يُدفن بحسب الطريقة التقليدية القديمة. وأرجو أن لا أكون 
قد جرحت مشاعر أيٌّ منكم». ثم كرر القول بأنه يحاول الوصول 
إلى الخلاصء» وأن يقنع نفسه بأن تلك مشيئة النهء إلا أن ذلك لم 
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يكن سهلاء لأن الأمور مختلطة كثيراً هذه الأيام. كما إنه لم يكن من 
السهل التصور لماذا توفي ذلك الفتى. 


إن هذا النوع من التعبير عن المشاعر بشكل علني غير مألوف 
للغاية - وهو فريد بحسب تجربتي الخاصة ‏ بين الجاويين» ولم يكن 
هناك مكان فى مجلس السلامتان التقليدي الرسمى لمثل تعبير كهذا 
(ولا للمناقشات الفلسفية والسياسية كذلك). ونائر البفاقن ون حييعا 
بحديث الوالدء وأعقب ذلك صمت مؤلم. وبدأ سودجوكو بالحديث 
من جديد. ولكن هذه المرة أخذ يصف بالتفصيل ملابسات وفاة 
الفتى» كيف أن بايدجان أصيب في البداية بالحُمّى وكيف أن كارمان 
دعاه (أي سودجوكو) ليتلو عليه رُفْيةَ من رُقى البيرماي. إلا أن حالة 
الولد لم تستجب للرقية. وأخيراً نقلوا الفتى إلى ممرض في 
المستشفى» حيث أعطي حقنة» ولكن حالته ساءت أكثر. ثم بدأ بتقيأ 
الدم وأصيب باختلاجات» وكان سودجوكو يصف الاختلاجات 
بوضوح كبيرء ثم توفى الفتى. وأضاف سودجوكو: «لا أعلم لماذا لم 

تنجح الرقية في هذه الحالة» مع أنها نجحت في حالات سابقة. 
0 لم تنجح في هذه الحالة. لا أدري لماذا؛ إن مثل هذه الأمور 
لا يمكن تفسيرها مهما فكر فيها المرءء فهي تنجح أحياناً وتفشل في 
أحيان أخرى. وهكذا ببساطة». ثم ساد الصمت من جديدء وتلا 
ذلك نقاش سياسي من جديد استمر حوالى عشر دقائق» وبعد ذلك 
تفرقنا. وعاد الوالد إلى منزله في اليوم التالي» ولم أتلق أي دعوة 
لأي من مجالس السلامتان اللاحقة. وعندما غادرت المكان بعد 
حوالى أربعة أشهر من ذلك» لم تكن زوجة كارمان قد تعافت تماما 
من التجربة التي مرت بهاء وكان التوتر قد تصاعد بين السانتري 
والأبانغان في الكامبونغ» وكان الجميع يتساءلون عما سيحصل حين 
تحدث وفاة جديدة في عائلة من عائلات البيرماي. 
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التحليل 
كتب مالينوفسكي يقول: إن من بين مصادر الدين كلهاء تبقى 
الأزمة الكبرى والنهائية في الحياة - الموت ‏ هي الأكثر أهمية»2". 
ويحاجج مالينوفسكي بأن الموت يثير في الأحياء من أهل الراحل ردة 
فعل مزدوجة هي مزيج من المحبة والاشمئزاز» هي شعور عميق 
متناقض من الإعجاب والخوف يشكل تهديداً لأساسات الوجود 
الإنساني الاجتماعية والنفسية منها على حد سواء. وينجذب أفراد 
عائلة الفقيد إليه بعاطفتهم تجاهه» بينما تنظّرهم التحولات المرعبة 
التي يسببها الموت. وتركز مراسم الجنازة والجداد والعزاء التي تتلو 
الوفاة على تلك الرغبة التناقضية في الحفاظ على الروابط في مواجهة 
الموت وفى كسر هذه الرابطة فوراً من دون إبطاء وبشكل مطلق» 
زلفهان ساةة إزادة اليحناة فى «مواجهة: الجن إلى السأمن» إن الطشوسن 
الغى تسداست التوك تعيرن لساري الياة الاتسناقة عن طرق 
حجز أفراد العائلة الباقين على قيد الحياة من الاستسلام إما إلى 
الرغنة افي القرار :من امشهد' الوقاة حدد انا الإضابة بالرعنية أن إلى الرضية 
المعاكسة التي تدفعهم إلى اللحاق بالمتوفى إلى القبر : 
نذا فى قله المترسية ع المشاعن.والقو الفاطفية: فى :هذا 
الفازق الأسدى اللحاة وتهازعها بالحوت جعدعل الدين» يويكرن 
له في الحسان الحقيدة الإبيحايةه والتظرة الحوافية 6 الابما 
بالخدرة بوفر إبماة ثقافي لأ يقار يكن والإيمات بالرروة الثى 
تكتهم صن لتحي وداب كيرد السياة بشن مدت ود تلاك 
الاحتفالات التي تقام عند الوفاة» وفي الاحتفالات التذكارية» وفي 
التواصل مع الراحلين» كما في عبادة أرواح الأسلاف» في كل ذلك 


2)020 29 .م ,كتنرودكط «ع01) 0ثتت ,اماع ثأءغ[ 0:0 مع نعلء 3 ,عناع7404 ,عاو 150لة34 
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يتدخل الدين ليعطي شكلاً ملموساً للعقائد التي تقدم النجاة. ويؤدي 
الدين الوظيفة نفسها تماماً أيضاً بالنسبة إلى الجماعة كلها. إن احتفالية 
الوفاة التي تربط الأحياء بالجثمان وتشدهم إلى مكان الوفاة» 
والإيمان بوجود الروحء بتأثيراتها الطيبة أو النيات الشريرة» في 
الواجبات التى تؤدّى فى سلسلة من الاحتفالات التذكارية أو القرابين - 
في كل ذلك» ينهض الدين ليعاكس ثقل قوى الخوف النابذة من 
خوف وانزعاج وفقدان المعنويات» ويقدم مقابل ذلك أقوى الوسائل 
لإعادة اللحمة إلى التضامن الاجتماعي المزعزع ولإعادة تأسيس 
الروح المعنوية للجماعة. وباختصارء يضمن الدين هنا انتصار التقليد 
على ردات الفعل السلبية التي تصاحب إحباط الغريزة””'". 


إن الحالة التي وصفناها في ما سبق في سردنا لحادثة الوفاة 
والجنازة وما صاحبهما تطرح إشكالات صعبة في وجه هذا النوع من 
النظريات» فلم يكن الأمر في تلك الحادثة أن انتصار التقليد والثقافة 
على «إحباط الغريزة» كان انتصاراً ضيقاً في أحسن الأحوال. 
فحسبء بل بدا الأمر وكأن الطقس الديني كان يمزق المجتمع بدلاً 
من تقوية اللحمة فيه» وكان يبلبل الشخصيات بدلا من معافاتها. 
وإزاء ذلك يمتلك العالِم الذي يتبع المذهب الوظيفي جواباً جاهزا. 
ويتخذ هذا الجواب أحد شكلين اعتماداً على ما إذا كان يتبع تقليد 
دوركهايم أو تقليد مالينوفسكي: التفكك الاجتماعي أو الإحباط 
الثقافي. إن التغير الاجتماعي السريع قد أصاب المجتمع الجاوي 
بالتمزق» وينعكس ذلك في التفكك الثقافي؟ فكما أن حالة الوحدة 
في المجتمع القروي التقليدي كانت تنعكس في مجلس السلامتان 
الموحّدء كذلك انعكست صورة المجتمع الممزّق في الكامبونغ في 


(13) المصدر نفسهء ص 35-33. 
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مجلس السلامتان الممرّق في مراسم الجنازة التي شهدنا صورة لها 
فى الوصف السابق. وبتعبير آخرء إن التحلل الترائى قاد إلى التشظى 
الاجتماعى؛ وكان فقدان التقليد الشعبى النشيط يؤدي إلى توهين 
الروائط اموي وال كلاه بين افر 


يبدو لى أن هناك خطأين فى هذه المحاججة. بصرف النظر عن 
أي من لائحتي المفردات نُستخدم في التعبير عنها: إنها تماهي النزاع 
الاجتماعي (أو الثقافي) مع التفكك الاجتماعي (أو الثقافي)؟ كما إنها 
تذكر وجود أدوار مستقلة للتراث والبنية الاجتماعية معتبرة أن إحداهما 
لا تعدو أن تكون ظاهرة ثانوية مصاحبة من ظواهر الأخرى» ففى 
المحل الأول ليست الحياة في محلة الكامبونغ حياة مزعزعة تعاني 
من تآكل القيم والمعايير. ومع أنها تتميز بأزمات اجتماعية متحركة. 
كما هي الحال في مجتمعنا نحن» فهي تتقدم بفاعلية معقولة في 
معظم الحقول» فلو كانت المؤسسات الحكومية والاقتصادية والعائلية 
ومؤسسات التشكل الطبقى ومؤسسات الرقابة الاجتماعية كلها تعمل 
كين :قرسة العنود الى حارف فنها قناز باونحان فتتكوة نحا 
الكامبونغ كان مرعيياً للعيش. ومع أن بعض الظواهر النمطية التي 
تميز الاضطراب فى الحياة المدينية - مثل الإسراف فى القمار والنشل 
والدها رفاك افو تحوقة إلى حد ما في الكامبونغ . فإن الحياة الاجتماعية 
هناك ليست بالتأكيد على شفا الانهيار؛ فالتواصل الاجتماعى اليومى 
لا نسير متكرا غادة بإحشاسن" المرارة المكيوتة والحيرة الععاقة التى 
شهدناها في الجنازة» فبالنسبة إلى معظم أفراد الجالية في أغلب 
الأحيان» تقدم محلة مودجوكوتوء وهي محلة شبه مدينية» تقدم 
طريقة حياة معقولة» على الرغم من العْسّر المادي وطبيعة الحياة 
الانتقالية هناك؛ أما بالنسبة إلى الحياة فى الريف الجاوي» فعلى 
الرغم من كل الكلام الذى و جع فرنها كاذ هذا كل ما في الأمر 
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بالنسبة إلى الحياة في القرية. والواقع كما يبدو أن عوامل التمزق 
الاجتماعى الأكثر خطورة تتركز حول العقائد والممارسات الدينية - 
السلامتان والأعياد والمعالجة والسحر والتجمعات الديئية الباطنية وما 
إلى هنالك» فالدين هناء بطريقة ماء يشكل مركز الكرْب النفسي 
ومصدرهء وليس مجرد انعكاس لصورة الكرب في النواحي الأخرى 
في لمجم 

هذا مع أن كون الدين مصدر الكرْب النفسي لا يعود إلى أن 
أنماط العقائد والطقوس الموروثة قد أصابها الوهن. إن الزمة التى 
اكتنفت جنازة بايدجان حصلت ببساطة لأن سكان الكامبونغ جميعاً 
كانوا يتشاركون تقليداً ثقافيا حيال الجنائز مشتركاً وداخلاً بعمق في 
حياتهم الاجتماعية» فلم يكن هناك أي نقاش حول صحة ممارسة 
السلامتان بوصفه الممارسة الطقسية الصحيحة. أو حول وجوب 
حضور الجيران إلى الجنازة» أو حول صحة المفهومات الماورائية 
التي يستند إليها الطقس الجنائزي» فبالنسبة إلى السانتري والأبانغان 
في الكامبونغ على حد سواءء لايزال تقليد إقامة مجلس السلامتان 
يتمتع بقوته افآ مقدساً أصيلا؛ وهو لايزال يقدم للمجتمع إطاراً 
معقولا لمواجهة حدث الموت ‏ وهو الإطار المعقول الوحيد المتوفر 
بالنسبة إلى معظم الناس. ولا يمكننا عَرُو فشل هذا الطقس إلى 
العَلّمنة أو إلى ازدياد الشكوك أو إلى الاهتمام «بالعقائد المُنْجية» بقدر 
ما يمكننا إرجاعه إلى تضعضع الحياة الاجتماعية في الكامبونغ الناجم 
عن تأكل القيم والمعايير. 


وكنت قد أشرت سابقاً إلى أن الكامبونغ في جاوة يمثل نوعا 
من المجتمع الانتقالي. وأن السكان يقفون في «منزلة بين منزلتين» 
أي بين النخبة المدينية والمجتمع الفلاحي ذي النظام التقليدي. إن 
أشكال البني الاجتماعية التي ينخرط فيها سكان الكامبونغ هي 
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بمعظمها أشكال مدينية. إن انبعاث هيكلية وظيفية عالية التمايز بدلا 
من الهيكلية العملية الزراعية بالكامل في الريف؟ والاختفاء شبه 
الكامل لشكل الحكومة القروية التقليدية التي كانت تشكل حاجزا 
شخصياً فاصلاً بين الفرد وبين الحكومة المركزية البيروقراطية 
المرتكزة إلى التفكير العقلانى» واستبدال تلك الحكومة القروية 
بالأنظمة الديمقراطية البرلمانية الحديثة المرنة» ونشوء مجتمع متعدد 
الطبقة يجعل من الكامبونغ» بعكس القرية» ليس كياناً ذاتي الاكتفاءء 
بل مجرد جزيء اجتماعي معتمد على غيره ‏ كل ذلك يعني أن 
ساكن الكامبونغ يعيش في عالم مديني للغاية» في حياة جماعية 
(اأكأقطءة1اء2355)) . 


أما على المستوى الثقافي - مستوى المعنى ‏ فليس هناك تناقض 
كبير بين ساكن الكامبونغ وساكن القرية» بل هناك تناقض أكبر بكثير 
بينه وبين شخص من النخبة المدينية. إن أنماط الاعتقاد والتعبير 
والقيم التي يلتزم بها رجل الكامبونغ - نظرته إلى العالم» الروح 
الجماعية التي ينتمي إليهاء المبدأ الأخلاقي الذي يدين بهء وما إلى 
ذلك لا تختلف كثيراً عن تلك التي يدين بها ساكن القرية» ففي 
خضم البيئة الاجتماعية الأكثر تعقيداً التي يعيش فيهاء لايزال يلتصق 
بشكل ملحوظ بالرموز التي كانت توجهه أو توجه أهله في الحياة 
الريفية. هذا الواقع هو الذي سبب التوتر النفسي والاجتماعي الذي 
اكتنف جنازة بايدجان. 


وقد نجم التفكك الطقسي الذي أحدق بالجنازة عن غموض 
أساسي في معنى الطقس بالنسبة إلى الذين شاركوا فيه. وببسيط 
العبارة» كان الغموض يقبع في واقع أن الرموز التي تؤلف السلامتان 
كانت لها مغاز دينية وسياسية فى الوقت نفسه» وكانت مشحونة 
بمنان انمالة بو علمانة علي حن موت ولك فزن لاض الذي 
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أموا باحة كارمان» بمن فيهم كارمان نفسهء لم يكونوا واثقين مما إذا 
كانوا مشاركين في طقس ديني مقدس يضع أولويات معنية أو أنهم 
كانوا منخرطين في صراع على السلطة ذي طبيعة علمانية. وهذا ما 
جعل الرجل العجوز (وهو كان حارس المقبرة في الواقع) يشكو لي 
الحال ويقول إنه حتى الموت أصبح في هذه الأيام مشكلة سياسية؛ 
وهذا أيضا ما جعل شرطي القرية يتهم الشيخ ليس بالتحيز الديني بل 
بالتحيز السياسى لرفضه المشاركة فى دفن بايدجان؛ وهذا أيضا ما 
خفل كازمان السيل التقكير تذهد عندما تعارضت التزافائه التقية * 
فجأة مع ممارساته الدينية؛ وهذا أيضاً ما جعل آبو يشعر بالتمزق 
الداخلي بين الرغبة في طمس الخلافات السياسية لمصلحة القيام 
بجنازة تجمع ولا تفرق وبين عدم الاستعداد للعبث بمعتقداته الويمانية 
التى يرجو فيها النجاة؛ كما إن هذا هو الذي جعل الطقس التذكاري 
يتذبذب بين الخطابة السياسية وبين البحث المؤلم لتفسير مرض لما 
حصل - وباختصارء هذا ما جعل طقس السلامتان ذا الطابع الديني 
يتعثر عندما حاول «التدخل» ب «العقيدة الايجابية» و«الإيمان الترائي 


القَيم) . 


وكما أكّدنا آنفاًء فإن الحدة الراهنة التي تميز التناقض القائم بين 
السانتري والأبانغان تعود في جزء كبير منها إلى نشوء حركات 
اجتماعية قومية فى إندونيسيا فى القرن العشرين. وفى المدن الكبرى 
حية تكات :هذه الحركات» كانت هذه التحركات تتخذ أتواعاً 
مختلفة : جمعيات تجارية لمواجهة المنافسة الصينية؛ إتحادات عمالية 
لمقاومة الاستغلال في المزارع؛ جماعات دينية تحاول إعادة تحديد 
المفهومات الكلية؛ نوادٍ للنقاشات الفلسفية تحاول توضيح الأفكار 
الفلسفية والأخلاقية الإندونيسية» روابط مدرسية تكافح لإنهاض 
التربية في إندونيسيا؛ جمعيات تعاونية تحاول العمل لإيجاد أشكال 
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جديدة من التنظيم الاقتصادي؛ جماعات ثقافية تتحرك لإحياء الحياة 
الفنية في إندونيسيا؛ كما كان هناك بالطبع أحزاب سياسية تعمل لبناء 
معارضة فعالة للحكم الهولندي. إلا أنه» مع مرور الوقت» كانت 
جهود هذه الجماعات النخبوية أصلاً تصب في الجهاد من أجل 
الاستقلال. وبغض النظر عن الهدف الخاص المميّز لكل من هذه 
الجماعات - إعادة البناء الاقتصادي أو الإصلاح الديني أو النهضة 
الفنية - انصهرت جميعا في عقيدة سياسية مبثوثة في المجتمع ؛ 
وهكذا انصبت اهتمامات هذه المجموعات كلها بشكل متزايد على 
هدف واحد كان هو الشرط المسبق لأي تقدم اجتماعي أو تراثي ‏ 
الحرية. وعندما اندلعت الثورة في العام 1945. كانت جهود إعادة 
صياغة الأفكار خارج النطاق السياسي قد فترت وتراخت بشكل 
ملحوظ» وسادت الفكرة الأيديولوجية السياسية معظم مناحي الحياة» 
وقد استمر هذا الميل في فترة ما بعد الحرب. 


لم يكن للمرحلة القومية المبكرة كبير تأثير في القرى ومحلات 
الكامبونغ المحيطة بالبلدات الصغيرة. إلا أن الحركة توحدّذت 
وتقدمت باتجاه النصرء وهذا ما أدى إلى تأثر الجماهير بهاء كما 
أشرت آنفاء وكان هذا التأثير يمر بشكل أساسى عبر وساطة الرموز 
الدينية. إن النخبة المدينية أقامت روابطها مع المجتمع الفلاحي ليس 
من ضمن مفهومات النظرية السياسية والاقتصادية وقيمهاء بل من 
ضمن المفهومات والقيم التي كانت سائدة في الأرياف حينها. وكما 
إن الخط الفاصل الرئيسى ضمن مكونات النخبة المدينية كان بين 
أولئك الذين يتخذون العقيدة الإسلامية الأساس العام في خطابهم 
الجماهيري وبين أولئك الذين اتخذوا اتجاهاً فلسفياً معمماً وسيلة 
لتنقية وتحسين النظام التوازني التقليدي لخطابهم الجماهيري» كذلك 
أصبح التوجهان السانتري والأبانغان في الأرياف» ليس فقط صنفين 
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دينيين بل أيضاً صنفين سياسيين مبثوثين في المجتمع» يسعى 
أتباعهما لتنظيم عملية انبثاق المجتمع المستقل» كل حسب طريقته. 
وعندما أصبح الاستقلال السياسي ناجزأء وهذا ما دعم أهمية 
السياسات الحزبية في الحكومة البرلمانية» أصبح التمايز بين 
السانتري والأبانغان أحد المحاور الأساسية في الاستقطاب السياسي» 
على المستوى المحلي على الأقل» الذي تدور حوله المناورات 
الحزبية. 

وكان من شأن هذا التطور أن أنشأ مناظرات سياسية ومحاولات 
استرضاء دينية كانت تجري باستخدام المفردات نفسها في الحقلين. 
وهكذا تصبح التلاوة القرآنية إثباتاً للولاء السياسي كما هي محاولة 
للتقرب من الله؟ وكان إحراق البخور يعبر عن العقيدة العلمانية للمرء 
كما هو تعبير عن العقائد الدينية. وكذلك أصبحت مجالس السلامتان 
الآن تميل إلى أن تتميز بمناقشات عاطفية للعناصر المختلفة فى ذلك 
الطقفس» لمغازيها «الحقيقية»؛ كما تتميز بمجادلاات ل إذا 
كانت ممارسة معينة في المجلس ضرورية أساسية أم اختيارية؟ وتتميز 
بمشاعر الانزعاج لدى الأبانغان عندما يرفع السانتري أعينهم في 
الصلاة والدعاء» كما بمشاعر الانزعاج لدى السانتري عندما يأخذ 
الأبانغان بتلاوة الرقى السحرية الحارسة. وعند الموتء» كما رأيناء 
فإن الرموز التقليدية تميل إلى تمتين التضامن بين الأفراد في مواجهة 
الخسارة وإلى تذكيرهم بالخلافات في ما بينهم في الوقت نفسه؛ كما 
تميل إلى توكيد المعاني الإنسانية العامة الواسعة المتعلقة بفناء الحياة 
على الأرض وبالمعاناة غير المُسْتَحقة كما تؤكد المعاني الاجتماعية 
الضيقة للصراعات والتناقضات الحزبية؛ وهي أيضاً تميل إلى تقوية 
القيم المشتركة بين المشاركين في المجلس وال او العداوات 
والشكوك في ما بينهم. وتصبح الطقوس نفسها مادة للنزاع السياسي؛ 
وتتحول قدسية طقوس الزواج والموت إلى قضايا حزبية هامة. وفي 
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مثل هذا الجو التراثى المشحون بالثنائيات والتناقضات». يجد المواطن 
الجاوي العادي 8 سكان الكامبونغ صعوبة متزايدة في تحديد 
الموقف المناسب الذي ينبغي اتخاذه حيال حدث ماء وفي اختيار 
المعنى المناسب لرمز ما في السياق الاجتماعي. 

وهذا التدخل من المعاني السياسية في شؤون المعاني الدينية 
كانت ممصو ل المكينه تقخل النان الذينة تن المعاتي القنناسية: 
وبما أن الرموز نفسها تستعمل في كلا السياقين السياسي والديني» 
فإن الناس غالباً ما ينظرون إلى النزاع الحزبي على أنه يدخل فيه ليس 
فقط المد والجزر فى المناورات البرلمانية» وعملية الشد والإرخاء 
اللناقرمة بغادة العمل اللشكومات البرلنانة وسيل ونسد قنه أرضا اتاد 
قرارات حيال القيم والكليات الأساسية. ويميل أهل محلات الكامبونغ 
خاصة إلى النظر إلى النزاع المفتوح على السلطة الذي يُرى بشكل 
واضح في النظام السياسي الجمهوري الجديد على أنه نزاع حول 
الى ساف مخلةة 2 الجادى اندر رسعلا متنا بن رسي 
من :التولة: «إذااها دخل الأباتهان فإن عدرسئ القران سوف: تحظر 
عليهم التدريس في الصفوف»؛ (إذا ما دخل السانتري» سيكون علينا 
أن نصلي خمس مرات كل يوم». إن النزاع الانتخابي العادي 
للوصول إلى السلطة تزيد من حدته الفكرةٌ القائلة إن كل شيء هو 
على المحك: إن الفكرة القائلة «إذا ربحنا فالبلد بلدنا» تعنى كما قال 
أحدهم إن الطرف الذي يربح الانتخابات «تكون لديه السلطة ليؤسس 
للدولة كما يشاء». وهكذا تتخذ السياسة شكلا من التقديس المرير؛ 
وفي الواقع كان هناك ضرورة لإعادة الانتخاب في إحدى قرى 
ضواحي مودجوكوتو بسبب الضغوط المكدّفة التي نشأت هكذا. 
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آخر. وبما أنه مجبر على صياغة أفكاره الميتافيزيقية. الأساسية» فإن 
ردة فعله تجاه «الإشكالات» الأساسية مثل القدر والابتلاء والشرء 
والتي يستخدم فيها المصطلحات نفسها التي يستخدمها في التعبير عن 
مطالبه بسلطة علمانية وبحقوقه وطموحاته السياسية» فهو يواجه 
صعوبة في تنفيذ مراسم جنازة فاعلة اجتماعياً ونفسياً أو في خوض 
انتخابات سلسة. 


إلا أن الطقس الديني ليس مجرد نمط من المعاني؟ إنه أيضا 
شكل من أشكال التفاعل الاجتماعي. وهكذاء فإن محاولة نقل نمط 
ديني من مجتمع قليل التمايز نسبيا ذي خلفية ريفية» إلى سياق 
مديني» بالإضافة إلى ان هذه المحاولة تؤدي إلى نشوء غموض 
وبلبلة ثقافيين» فإنها تولد نزاعاً اجتماعياً» لأن نوع التكامل 
الاجتماعي الذي يظهره ذلك النمط لا يتطابق مع أنماط التكامل 
الرئيسية في المجتمع عموماً. إن طريقة أهل الكامبونغ في الحفاظ 
على التضامن فى الحياة اليومية مختلفة إلى حد كبير عن الطريقة التى 
تجدعا'قن مجلس السلايتان والق يدعو لها هذا المجلس 3 


وكما أكدنا سابقاًء إن السلامتان هو أساساً طقس يرتكز إلى 
العنصر المكاني» حيث تكون الرابطة الأولى بين العائلات هي رابطة 
الجوار في السكن. وهكذا يُنظر إلى مجموعة من الجيران على أنها 
وحدة اجتماعية ذات معنى (سياسياء دينياء اقتصاديا) مقابل مجموعة 
أخرى من الجيران؟ والحالة نفسها تنطبق على قرية مقابل قرية أخرى 
أو مجموعة من القرى المتجاورة مقابل مجموعة أخرى. وقد تغير 
هذا النمط فى المدينة إلى حد كبير» فالتجمعات الاجتماعية ذات 
المعنى تحددها عوامل متعددة ‏ الطبقة» الالتزام السياسي» المهنة. 
الانتماء العرْقي» الأصل المناطقي» التوجه الديني» السن» الجنس». 
بالإضافة إلى السكن. إن الشكل التنظيمي الجديد يتشكل من توازن 
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دقيق بين قوى متصارعة ناجمة عن سياقات منوعة: فالخلافات 
الطبقية تخفف من وقعها التماثلاتٌ الدينية» والصراعات العرقية 
تخفف من وقعها الاهتماماتٌ الاقتصادية المشتركة؛ والتناقضات 
السياسية يخفف من وقعهاء كما رأيناء الجوارٌ الحميم في السكن. 
ولكن في خضم هذه التوازنات وإجراءات الكبح الاجتماعي التعددية 
يبقى السلامتان على حاله» في منأى من الخطوط الكبرى للتمايز 
الاجتماعي والثقافي في الحياة الدينية» فبالنسبة إلى السلامتان» تبقى 
افيض الأبات: التي تميز الفرد هي مكان السكن. 


وهكذا حين تنشأ المناسية لاحتفال ذي طبيعة دينية ‏ نقطة 
مفصلية في حياة المرء» أو عيدء أو مرض خطير - فإن الشكل 
الديني الذي يجب استخدامه لا يتماشى» بل يتناقضء. مع اتجاه 
التوازن الاجتماعي. ويتجاهل تقليدٌ السلامتان تلك الآليات التي 
تطورت حديثاً للعزل الاجتماعى التى من شائها أن تبقى النزاعات 
الجماعية في المجتمع ضمن رو تا كما يتجاهل أيضاً الأنماط 
المطورة حديثا للتكامل الاجتماعى بين الفئات المتعارضة التى من 
شأنها إقامة التوازن بين التوترات والتافقات بشكل فاعل. نا 
تفرض على الناس حالة من الحميمية يفضلون تلافيها لما فيها من 
المفارقات بين الافتراضات الاجتماعية في طقس السلامتان» فمن 
جهة هناك الافتراض غير المنطوق الذي يشكل أساس مجلس 
السلامتان «نحن جميعاً مزارعون متشابهون فى ثقافتنا»» ومن جهة 
أخرى هناك الحالة الواقعية التي تنطق بالحال «نحن أنواع مختلفة من 
الناس مجبرون على التعايش برغم الاختلافات الجدية في القيم في 
ما بيننا»» وهذا ما يؤدي إلى مثل حالة الضيق التي لم تكن جنازة 
بايدجان إلا نموذجاً حاداً لهاء ففي الكامبونغ يفعل مجلس السلامتان 
فعله بتذكير الناس بأن روابط الجيرة التي يقيمونها في ما بينهم عن 
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طريق السلامتان لم تعد هي الروابط التي تربطهم بعضهم ببعض. هذه 
الروابط أصبحت عقيدية وطبقية ومهنية وسياسية» وهي روابط متنوعة 
لم يعد تختزلها علاقات الجوار في السكن. 

باختصارء إن البلبلة التى أصابت جنازة بايدجان يمكن إرجاعها 
إلى أصل واحد: التنافر ده اانا التراثى للمعنى ونمطية التفاعل 
الاجتماعي» ويرجع هذا التنافر إلى استدامة نظام من الرموز الدينية 
في بيئة مدينية هو في الأصل مكيّف لبيئة اجتماعية فلاحية. إن 
الرانة الجامدة. درا كانت من النوع السوسيولوجي أو النوع 
الاجتماعي النفسي» لا تستطيع أن تعزل هذا النوع من التنافر لأنها 
عاجزة عن التمييز بين التكامل المنطقي المعنوي والتكامل السببي - 
الوظيفى؛ لأنها عاجزة عن إدراك حقيقة أن البنية التراثية والبنية 
الاجتماعية ليستا مجرد انعكاسين لبعضهما البعض» بل هما متغيران 
مستقلان» وإن يكونا متعاضدين. إن القوى المحركة في التغير 
الاجتماعي لا يمكن صياغتها بوضوح إلا عن طريق شكل أكثر 
حركية من النظرية الوظيفية» شكل يأخذ في الاعتبار واقع أن حاجة 
المرء للعيش في عالم يمكنه أن يضيف إلى معناه شيئا ماء عالم 
يكون هو قادراً على فهم معناه الأساسي» هذه الحاجة تختلف عن 
حاجته الأخرى» برغم التلازم بين الحاجتين في النفس» لإقامة كائن 
اجتماعي فاعل. إن تفشي النظرة إلى الثقافة في المجتمع على أنها 
«سلوك مثقف»»2 وتفشى النظرة الجامدة إلى البنية الاجتماعية على 
أنها نمط توازني من التفاعل والافتراض» ناطقاً كان أم صامتاء إن 
الاثنين يجب أن يكونا صورتين مرآويتين عن بعضهما البعض (إلا في 
حالات «الاضطراب»)» كل هذا هو في الواقع وسيلة مفهومية بدائية 
وغير كافية لمعالجة المشاكل من مثل تلك التي أثارتها جنازة بايدجان 
التي تثير الأسى ولكنها تفتح الأعين على الواقع. 
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الفصل السابه 
«التحؤل الداخلي» في بالي المعاصرة 


لكل عِرْق من أعراق بني البشر «غرفة تخزين»”*© خاصة به ينبذ 

إليها المعتقدات والممارسات السحرية (التي قد لا تتماشى مع العلم 

المعاصر)ء. والكثير من الأشياء التى نجدها هناك تتميز بالأناقة 

والجمال» وهي تصون استمرارية الحضارة. يؤمل أن لا تؤدي الأفكار 

المادية العصرية إلى نسفها بالكامل ما قد يؤدي إلى إضعاف الثقافة 
المالاوية وحرمانها من غذائها الخاص. 

ويتشنادد وينستدت »© الساحر المالاوي 

املءزع 1/12 برماهم8 +717 ,الع أدد الا لمن ]1 


نسمع الكثير هذه الأيام عن التحديث السياسي والاقتصادي في 
الدول الناشئة حديئاً في آسيا وأفريقياء ولكننا لا نسمع إلا القليل عن 
التحديث الديني» فالدين» عندما لا يُتجاهل كليةء تميل النظرة إليه 
إلى أن تكون: إما النظرة إلى عقبة عتيقة كأداء في وجه التقدم 
المنشودء من جهة؛ أو إلى خزان للقيم الثقافية السامية تحاصره 


(*) التعبير الإنجليزي (8008 ,66 2هنارآ) يعني غرفة تخزين الأثاث المهمل في المنزل 
وخاصة في المنازل الإنجليزية القديمة. 
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وتتهدده قوى التغيير السريع المفتّتة من جهة أخرى. أما مسألة التطور 
الديني بنفسهاء فلا تلقى إلا القليل من الاهتمام»ء وهذا ينطبق أيضاً 
على جوانب الانتظام في التحول الحاصل في الأنظمة الطقسية 
والعقيدية فى المجتمعات التى تتعرض لثورات اجتماعية شاملة. وفى 
أفضل الأحوالء ل نجد إلا دراسات تتناول الدور الذي لوده 
الالتزامات الدينية والهوية الدينية فى العملية السياسية أو الاقتصادية. 
إلا أن نظرتنا إلى أديان الشعوب الأسيوية والأفريقية تتميز بالجمود 
بشكل غريب» فنحن نتوقع منها إما أن تزدهر أو أن تضمحل؛ ولا 
نتوقع منها أن تتغير. 

بالنسبة إلى بالي» التي هي ربما أكثر «غرف التخزين» في 
نسلقة حدونه شرق سيا كرا بالتطتقذات والمما ساك المجرية 
الجميلة» فإن هذه المقاربة تكاد تكون شاملة» وتشتد الحيرة - حتى 
تبلغ درجة القسوة ‏ في الاختيار بين النظرة الثقافية الآثارية 
الكيشوتية والنظرة الثقافية المادية العقيم. وفي هذه المقالة أود أن 
أظهر أن هذه الحيرة هي ربما في غير محلها وأن بالامكان صيانة 
استمرارية حضارة بالي على الرغم من التحول الكلي في الطبيعة 
الأساسية للحياة الدينية فيها. كما أود أن أشيرء أكثر من ذلك» إلى 
أن هنالك بضع إشارات خافتة غير محققة بأن مثل هذا التحول هو 
في الواقع قيد الإنجاز. 


مفهوم التبرير الديني 
يفيز عالم الاجتماع الألماني ماكس فيبرء في كتابه الضخم عن 
مقارنة الأديان» بين نوعين محوريين من الأديان في تاريخ العالم. 
وهما «التقليدي» من جهة و«المُعَفُْلْن) أو «المُبَرّرا من جهة أخرى. 
ومن شَأن هذا التمييز» في حال بولغ في تعميمه» وجرت صياغته 
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صياغة ناقصة.ء أن يقدم نقطة انطلاق نافعة لمناقشة عملية التغير 
الدكن ال 01 

ويدور محور هذا التضاد على وجود اختلااف في العلاقة بين 
المفهومات الدينية والأشكال الاجتماعية. إن المفهومات الدينية 
التقليدية (فيبر يدعوها أيضاً «سحرية») تنمّط الممارسات الاجتماعية 
القائمة على نحو جامدء فهيء في ارتباطها وتشابكها الذي لا ينفصم 
مع العادات العلمانية (الدنيوية»)» على نحو يقارب طريقة نقطة من هنا 
مقابل نقطة من هناك نجدها تجتذب «كل فروع النشاط 


الإنسانى. . . إلى دائرة السحر الرمزي» فتضمن بذلك استمرار 
انسياب الحياة اليومية بثبات ضمن مجرى ثابت محدّد المعاله”. أما 


(1) إن بحث فيبر النظري الأساسي للدين نجده في مقطع غير مترجم حتى الآن من 
كتابهء انظ ر : عنك 14لا الإوطءداعالططا عاط :ارمع دااءدء 0 هسه الماعدم1! ,رعماء/لا عرو1ةا 
رتطهالا .3.0.8 :مععساتطنا!) ددعماطعملة نعاطعءعه ل مد «رعع يبك 0 رماع ة/ا زه أءدااعدء 0 

.225-56 .زط ,(1925 

إلا أننا نجد تطبيقات مقاربته تلك فى ترجمات كتابه وذهماه:2هوو مزهنا الصادرة 

فى : 250 0ع 2أكتهة1' ,5:71أم2 1 27:4 الولل مانيو 011712 إن ب«مزعوزاء 716 :ععاء /الا :3/12 
00 11 :(1951 رؤوععه عع25 :.111 ,عمعدء1|) طرء) .11 وصدط نزط 160ل2 
ع11 :1!] ,عمعدع 61 )) 021ص دللا دهئآ لههه طارءن) .11 مدل نز 160ل8 لمة لع نداكضة:]1' 
80/115778 0014 !تتكاي4 مالظ “زه ترعه!م1ءع50 ©1) :11412 زه «منعناء1 776 :(1952 رووعمط 
عع :!1!1 ,رعمعمعات)) 31ل دنا 354 وهنا لمة طامعءت .8 جمدل نإ ل0م16ل8 لمة لع31اكمة 1 
لاه مع أكقتهع!' ,:كأاهاامهت) زه #أعامك !)ا هته عأطاط اارمادعامء2 17:6 300 ,(1958 رووعرط 
.([1958] ,تعمطتمع5 :عاعه لا ببعل) لإعصيد1' .1 .1 نز 020/تاع102 3 ااا زقمه2325 6أم212 1" 

كما أن افضل الناقشات فى الإنجليزية لأعمال فيبر هى فى: 776 ,2825085 18/1066 
© 0 ععنءرعلعآ أماععمد أازسر برج0 1116 أماء50 :ا اننا ه 1م411 |5012 0 ء«الااعنا قات 
لصخ ,(1949 رووعءظ عع :1[11آ ,عمعمع1[)) .0ء 2520 ,كدة تآ اتمعممجنظط اررععء 11 لزه ورباه2) 
لالخ ,ه1ن) معلعد0)) (أوعامرمط إمبعء|أاء!1آ انه :عمط ء 17 عرولة ,ع«تلمع8 لعقمطساع ]1 

.(1960 ,/33ل100116160 


(2) مقتبس عن : .ص ,.لتط] رقصموروم 
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المفهومات المُعَقُلْئَة» فهي ليست متشابكة ومتجذرة مع التفاصيل 
الملموسة للحياة اليومية العادية. ولذلك نجدها «منفصلة» عنهاء أو 
«فوقها» أو «خارجها»ء وهكذا تكون العلاقات بين أنظمة الطقوس 
وأنظمة العقائد التي تتجسد فيها في المجتمع العلمانيى فاقدة للحميمية 
وغير مُمخّصة. بل متنائية وتتميز بالإشكالية. إن الديانة المُعَقُلَْةَ 
بمقدار عقلنتهاء تتميز بالإدراك الذاتي وبالحكمة الدنيوية. وقد تتنوع 
مواقفها من الحياة الدنيوية» من الاستسلام والقبول الذي نجده في 
الكونفوشية الكيّسة إلى التسلط الفاعل فى البروتستانتية الزاهدة؛ إلا 
أنها لا تكون سادحة ارد" ْ 


ويصاحب هذا الاختلاف في العلاقة بين المجالين الديني 
والدنيوي اختلاف داخل بنية المجال الديني نفسه. إن الديانات 
التقليدة #القي من عير ةين القباناك المتدية المع 15 تجدندا 
وإقبيها للقائة ولكنها مرئة ترتيا يفتقر إلى الضبط والإحكام» بحيث 
تشكل مجموعة غير منظمة من الأفعال الطقسية الجقتطينرة والصور 
الأحيائية الواضحة؛, القادرة على التعلق بأي نوع من الأحداث الفعلية 
بطريقة مستقلة ومقطعية ومباشرة. إن مثل هذه الأنظمة (فهي بالفعل 
أنظمة على الرغم من افتقارها للانتظام الرسمي) تلاقي الهموم الدائمة 
للدين. وهي التي يدعوها فيبر «مشاكل المعنى» ‏ الشرء المعاناة 
والألم» الإحباط». الحيرة» وما إلى هنالك ‏ بالتدريج» فهذه الأنظمة 
تعالج تلك الهموم حين تحين الفرصة لذلك مع نشوء المناسبة في 
كل حالة من الحالاات ‏ كل حالة وفاة» كل إخفاق للمحصول» وكل 
حادثة مؤسفة طبيعية أو اجتماعية - باستخدام احذ الأسلحة المعاحة 
لهاء من ضمن ترسانتها المليئة بالأساطير والسحرء والتي يتم 


(3) .226-249 .نزح ,12015111 تنه +اكتسسماء 00 عدن إن ««ماوزاء! 1716 ,ععمء بالا 
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اختيارها على أساس المواءمة الرمزية للمناسبة. (وتستعمل 
الاستراتيجية ذاتها مع الأنشطة الدينية التي تتميز بقدر أقل من الطابع 
الدفاعى ‏ الاحتفاء باستمرارية الإنسان والازدهار والتضامن). وكما 
إن مكار القضايا الروحية الأساسية عند الأديان التقليدية تتميز 
بالاستقلالية والانتظام» فكذلك الأمر بالنسبة إلى شكلها المميّز. 


أما الديانات المُعَقُلْئَةَء من جهة أخرىء» فهي أكثر تجريدأء 
وتتميز برابط منطقي أكبرء وباستخدام أسلوب تعميمي أكثرء فمشاكل 
المعنى التي أشرنا إليهاء والتي لا تحظى في الأنظمة التقليدية إلا 
بحيز من التعبير ضمني ومجرّأء تحصل هنا على صياغات داخلة في 
السياق الأصيل وهي تستئير مواقف شمولية الطابع» فهي تصبح 
تشكلة يقيورة مفهومات 0 شاملة وخصائص إنسانية جبلية للوجود 
الإنساني بما هو عليه» بدلا من كونها مجرّد جوانب ملتصقة بحدث 
معين من نوع ما. ولا يعود ممكناً صياغة السؤال المقتبس من عالم 
الأنثروبولوجيا البريطاني إيفانز بريتشارد: «لماذا انهار سقف مخزن 
الحبوب على شقيقي أنا وليس على شقيق شخص أخر؟؟» بل يصبح 
السؤال: «لماذا يموت الأخيار وهم في ريعان الشباب بينما تزدهر 
أمور الأشرار كما شجرة الغار الخضراء؟» أوء إذا أردنا صياغة 
أخرى نتجنب بها تعاليم اللاهوت المسيحي في ما يتعلق بحكمة 
العناية الإلهية» يصبح السؤال ليس: «كيف يمكنني أن أعرف من 
مارس السحر ضد شقيقي ما سبب انهيار المخزن عليه؟» بل يكون: 
اكيف يمكن للمرء أن يصل إلى معرفة الحقيقة؟» بل يكون: ما هي 
الأسس التي يمكن لنا أن نبرر بموجبها إيقاع العقوبة على من يفعلون 


(4) ,ع010ه42 1182 ع277:071 أمظ[ 4نجه دعاء2 :0 ,اإو«عطء :17/7 ,لممطعارط-كمة8 .8 .8 
.(1932 رؤ55ع21 20131620011 :074010)) لقسمعناء5 .0) .2 نز 10م بجعع20 3 طأتب؟ 
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الشر؟» بالطبع ستبقى الأسئلة الضيقة والشخصية والتفصيلية الملموسة 
موجودة؛ إلا أنها تصبح داخلة في أسئلة أوسع وأشمل» تشير إلى 
قضايا أكثر إثارة للقلق وأكثر جذرية. ومع إثارة هذه القضايا الأوسم 
بأشكال عامة وشاملة تنشأ الحاجة أيضاً إلى إيجاد إجابات لها تكون 
مكافئة لها في الشمول والاتساع بطريقة على نحو حاسم. 

ويحاجج فيبر بأن الديانات المسمّاة عالمية تطورت استجابة 
لانبئاق - أتى بشكل حاد ‏ لمثل هذا النوع من الحاجات» فاليهودية 
والكونفوشية والبرهمية الفلسفية» وحتى العقلانية الإغريقية» بالرعم 
من أن هذه الأخيرة قد لا تبدو في ظاهرها ديانة على الإطلاق» كل 
منها انبثق عن جمهرة من المذاهب والطقوس المحلية الضيقة 
والخرافات الشعبية والمعتقدات الارتجالية (التي تُصاغ لسبب معيّن 
طارئ) والتى كانت طاقتها قد بدأت بالاضمحلال بالنسبة إلى بعض 
الايحموضات النائة فى الماك العدنة 17 رننيهة ”ا لاتحسا د 
جانب المفكرين في النطاق الديني في الغالب» هذا الإحساس بأن 
كتلة من الطقوس والمعتقدات لم تعد ملائمة للظروف» بالإضافة إلى 
بروز مشاكل المعنى إلى المستوى الواعي بشكل واضحء يبدو أنه 
(هذا الإحساس) كان جزءاء في كل حالة من الحاللاتء. من إرباك 
أوسع حاصل في نمط الحياة التقليدية. إن تفاصيل مثل هذه 
الإرباكات (أو تلك الإرباكات التي ظهرت في خضمها الأديان 


(5) للاطلاع على مناقشة لتحليل فيبر لدور المجموعات الاجتماعية ذات المكانة الخاصة في 

التغير الديني» انظر : 103-11 .مم ,نتم اعمط أمناءء|اء1:«آ جره :عط /7آ ده 4ق ,«تلوعم 
وصياغتي للموضوع هنا وفي أماكن أخرى من هذا البحث مدينة إلى حد كبير لمقالة 

غير منشورة لرويرت بيلاه (13اء8 6:ء1806) بعنوان: الدين في عملية التمايز الترائي 
(2000تامصعمع11ئآ الاين اه 5وععمءط عط هذ ممنونتاكءخ1)؛ انظر أيضاً: لالاععل! غوعماه غ1 
ع1 :1!1آ ,عمعوء1ت)) ابدممل أإمتماديلجآ-ءع2 إن دعناه'!آ ع[ :ترمأعناءع8آ وسوع]ه 1 ,طادااعه 
.([1957] رووعرط 
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العالمية المتأخرة والمتحدرة من الأديان الأربعة الأولى المذكورة 
أعلاه) هذه التفاصيل يجب أن لا نتوقف عندهاء فالمهم هو أن 
عملية عقلنة الدين في كل مكان تبدو وكأنها استثارتها هزة شاملة 
تعرضت لها أن النظام الاجتماعي. 


ونقول إنها استثارتها فقط ولم تحددها وتقرر مصيرها ومسارها. 
وذلك لأن الواقع يقول إن الأزمات الاجتماعية العميقة لم يكن ينتج 
عنها إبداع عميق ذو طبيعة دينية (هذا إذا نتج عنها أي إبداع مطلقاً). 
أضف إلى ذلك أن المسارات التي كان يتحرك فيها إبداع كهذاء حال 
ظهورهء كانت منوعة إلى حد بعيد. وكانت المقارنة الكبرى التي 
أقامها فيبر بين أديان الصين والهند وإسرائيل والغرب ترتكز إلى فكرة 
تقول إن هذه الأديان كانت تمثل اتجاهات منوعة لحركة العقلنة 
والتبرير العقلى» حيث كانت هذه الاتجاهات بمثابة خيارات متباينة من 
بين مجموعة محدودة من إمكانيات التطوّر للانطلاق بعيداً عن نظرة 
الواقعية السحرية. أما العنصر المشترك بين هذه الأنظمة المختلفة فلم 
يكن المحتوى المحدّد للرسالة التي تحملهاء والتي كانت تتعمّق في 
خصوصيتها كلما توسعت في مداهاء بل كان ذلك النمط الشكلي» 
تلك الطريقة النوعية» والتي كانت تنهيت فيهاء ففي كل الحاللات» 
كان الإحساس بالقداسة يجري تجميعه» بما يشبه تجميع أشعة الضوء 
المتناثئرة في بؤرة العدسة البصرية» من أشياء مقدسة مختلفة مثل 
أرواح الأشجار ورُقى الحدائق التي كانت تنتشر منها بشكل غامض» 
بكري تجييعها وترديرها في مدهو فركري (نواتي) :واجد عن 
القداسة (وإن لم يكن هذا المفهوم بالضرورة دائما توحيدياء يدعو إلى 
إله واحد). ويحسب عبارة فيبر الشهيرة» زال السحر/ الوهم عن 
العالم (60]هقطعمء215 35 78/010 156) : فقد أزيحت القداسة عن 
الأشجار والمقابر ومفارق الطرق في الحياة اليومية ووضعت» بمعنى 
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ماء فى نطاق آخرء نطاق يسكنه يهوه (ط2)33686 أو اللوغوس 
(الكلمة) (ومعمآ1)» أو طاو (130)» أو بر همان 67) (مقسطة8) . 


مع هذا الازدياد الهائل في «المسافة»» إذا جاز التعبيرء بين 
الإنسان وبين المقدسء تنشأ الحاجة إلى إقامة علائق بينهما بطريقة 
أكثر تأنيا وتبصّرأً. وبما أنه لم يعد من الممكن استيعاب المقدس أو 
الرباني بطريقة ارتجالية» بالمرورء كما كان يجري في الماضي من 
خلال حركات ملموسة لا خَصّرَ لهاء» حركات طقوسية منعكسية 
تقريباً» مبثوثة بشكل استراتيجي خلال دورة الحياة العامة» بما أنه لم 
يعد ذلك من الممكنء» أصبح من الواجب إيجاد علاقة جديدة أكثر 
عمومية وأكثر شمولية بين الإنسان والمقدسء إلا إذا كان المرء يود 
أن يصرف النظر عن ذلك بالكلية. ورأى فيبر أن هناك طريقتين لفعل 
ذلك. الأولى هي في بناء قانون شرعي - أخلاقي يتحلى بالشكلية 
المطلوبة وبالمنهجية الواعية» يتألف من أوامر أخلاقية يُتصور أنها 
أرسلت إلى الإنسان من الإله عبر الأنبياء ومن خلال النصوص 
المقدسة والآيات المعجزة» وما شابه ذلك. الطريقة الأخرى كانت 
تمر عَبّْر الاتصال المباشر الشخصي مع الإلهي من خلال التصوف 
والاستبصار»ء والحَدّس الجمالي. . . إلخ» وكان ذلك يجري غالبا 
بمساعدة أنظمة روحية وفكرية منوعة على درجة عالية من التنظيم» 
من مثل اليوغا. وبالطبع نجد أن المقاربة الأولى تميز المنهج الذي 
نشأ في الشرق الأوسطء وإن لم يكن ذلك بشكل حصري؛ بينما 
نجد المقاربة الثانية تميز» وأيضا قد لا يكون ذلك بشكل حصري. 
منهج شرق أسيا. وسواء كانت هاتان المقاربتان هما الاحتمالين 
الوحيدين» وهذا يبدو من غير المحتمل» أم لاء فإنهما تردمان الهوة 


)06( .2008 تأاصعيع زنط ادعسخلد0 كه ووععمء عطا ص سمتوتاع8ه» ,طدلاعم 
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الهائلة المتسعة بين الدنيوي وبين المقدسء أو هما تحاولان ذلك» 
بطريقة واعية ومنهجية ومترابطة بشكل ظاهر. وبالنسبة إلى أولئك 
الذين يؤمنون بهماء تقدم هاتان المقاربتان إحساساً بارتباط ذي معنى 
بين الإنسان وبين الإلهي المبتعد. 


إلا أنه كما هي الحال مع كل حالات التضادٌ التي جاء بها 
فيبر» فإن التضاد بين ما هو تقليدي. وما هو مَعَقَلْن (2260821) 
(وعكسه ليس اللامعقول أو اللامنطقى (1::2108281)»: بل غير المعقلن 
(311560ه1121210)) هذا التضاد يغيم 5 في الممارسة بقدر ما هو 
واضح في النظرية. وعلى وجه الخصوصء علينا أن لا نفترض أن 
ديانات الشعوب الأمية فاقدة تماما للعناصر المعقلنة بينما ديانات 
الشعوب المتعلمة تتمتع بالعقلنة بالكامل» فالواقع يشير إلى أن الكثير 
من الديانات التي توصف بالبدائية تظهر فيها نتائج مقادير كبيرة من 
النقد الواعي المدرك للذات» ليس ذلك فحسب بل إننا لنجد أشكالا 
من التدين الشعبي التقليدي الزائد عن الحد عالقة بقوة في مجتمعات 
وصل فيها الفكر الديني إلى مستويات راقية من التعقيد ال 
ومع ذلك» وتشخل نسبي» فما من كبير شك في أن الأديان العالمية 
تبدي مقداراً أكبر من التعميم المفهوميء, والتكامل الشكلي 
المتماسك»؛ ومعنى أوضح تعبيراً للعقيدة مما نجده في الديانات 
«الصغرى»» والديانات الشعبية لدى العشائر والقبائل والقرىء فالعقلنة 
الدينية ليست عملية «الكل أو لا شيء»» عملية حتمية وغير قابلة 


00 للاطلاع على العناصر المعقلنة فى الديانات التقليدية» انظر : ,18نل2ظ1 أنادط 
تعاعهلا ببعءل[1) لإعبناء10 صطمل لاط 0]هبتاء:10 2 طتاتب؟ا ,«ءعممدماقطط كه جملا عسائيمزمم[ 
,(1957 ,2410285ع1أطنظ عع1007 


وللاطلاع على التدين الشعبي في الحضارات لمتطورةء انظر : 8/57[ عده11 ,«ذلمء8 
112-66 .جح ,أأمعاءوط لمباععااء1:]آ1 تنه 
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للانعكاس. بل إنهاء من الوجهة الإمبريقية التجريبية» عملية حقيقية. 


الديانة البالينية التقليدية 


بما أن أهل جزيرة بالي هم من الهندوسء» بالمعنى الواسع 
للكلمة» فقد يتوقع المرء أن يكون جزء كبير من حياتهم الدينية 
معقلناً نسبياً بشكل جيدء وأن يكون في نظامهم الديني نظام لاهوتي 
متطور ذو طبيعة أخلاقية أو صوفية يعلو على التيار التدينيى الشعبوي 
الطاغي. ولكن الأمر ليس كذلكء فالديانة البالينية»؛ وبالرك من 
وجود عدد من التوصيفات الفكرية المبالغ فيها التي قد تشير إلى 
عكس ذلك» حتى في أوساط الكهنة» تبقى في إطار الملموس 
والمحسوس» تتمحور حول الأفعال» وتتشابك مع تفاصيل الحياة 
اليومية» وتبقى غير متأثرة بالتعقيدات الفلسفية أو الاهتمامات العامة 
للبرهمية التقليدية أو البوذية التى تفرعت عنها". وتبقى مقاربتها 
لمنناكل الحم حمق وسعدودة وطس ب السية إلى غذة 
المقاربة. لايزال العالم تحنت تاثير السحر/ الوهم (لعامقطعم8)ء 
وتبقى الشبكة المعقدة للواقعية السحرية (مع وجود بعض الحركات 
الحديثة المستثناة من ذلك» والتى ننحيها جانباً فى الوقت الراهن) 
تبقى هذه الشبكة سليمة بالكامل تقريبأء ولا يشذ عن ذلك إلا بعض 
التوجهات والتأملات الفردية هنا وهناك. 


ويبقى من دون جواب حاسم السؤال عن سبب غياب كتابات 
متطورة عن العقيدة في الديانة البالينية» وما إذا كان ذلك يعود ‏ وإلى 


(8) نجد استثناءً جزئياً بسيطاً لهذه القاعدة في الوصف الوجيز للتدريب الفكري 
للكاهن في : أء] أغطع7تموعلاء57 هآ .آل :ها «باوعلء2 2 01 ه00)دععء025ن) عغط1» ,ورمع1 .8 .لا 
رع/ا0ل1 هطقلا :08نالهضد8 بعدعة1طآ غعط1) أمن نكا 0تت اتأعوننه 1 ,علاط «ا دعالنداى 86/1١‏ ,[.له 

133-13 .مم ,(1960 


3/2 


أي مدى ‏ إلى استمرار العنصر المحلي (أي إلى تراث السكان 
المحليين من ما قبل مجيء الهندوسية)». وهو العنصر الذي ميّز بالي 
بعزلة نسبية عن العالم الخارجي بُعيد القرن الخامس عشرء وما تلا 
ذلك من تضييق أفق ذلك التراث» أو أنه يعود ‏ وإلى أي مدى ‏ إلى 
القدرة غير العادية للبنية الاجتماعية البالينية على المحافظة على شكل 
تقليدي اجتماعي يتميز بالصلابة» ففي جاوة» حيث كانت ضغوط 
المؤثرات الخارجية مستمرة بالفعل من دون هوادة» وحيث فقدت 
البنية الاجتماعية التقليدية الكثير من مرونتهاء نشأت وتطورت عدة 
أنظمة عقيدية وعبادية» وليس نظام واحدء تميزت بنسبة جيدة من 
العقلنة» أدت إلى نشوء إحساس واع بالتنوع الديني والخلاف والحيرة 
الخلاقة. لاتزال بعيدة كل البعد عن تراث جزيرة بالى 7 فإذا جاء 
المرء إلى بالي. بعد إمضائه فترة من العمل في جاوة» كما فعلت 
أناء فسيصاب بالدهشة والصدمة مباشرة تقريبا للغياب الكلي تقريبا 
لأيّ من مواقف الارتياب أو التصلّب الديني على حد سواءء كما 
سيّدهش لموقف عدم الاكتراث الذي يميّز الحياة الدينية في ما يتعلق 
بالماورائيات. ويضاف إلى ذلك التكائثر المدهش للنشاطات 
الاحتفالية» فأهل بالي» في انشغالهم الدائم بالاحتفاليات مثل حياكة 
تقديماتهم المقدسة من سعف النخيل وإعداد وجبات الطعام الطقسية 
وزخرفة معابدهم المتنوعة» والقيام بالمسيرات الكبرى» والوقوع 
المفاجئ في حالات الغيبوبة والغشيان» في كل ذلك» يبدو أهل بالي 
منشغلين بممارسة طقوس دينهم إلى درجة الغفلة عن التفكير بهذا 
الدين (أو القلق لذلك). 


(9) حول جاوة. انظر : :11آ ,عمعمعات) ممهل ره «منعزاء! 71 ,ساععء0 لع آلنان 
.(1960 رؤوععط ععرن[] 
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ومع ذلك» فحين نقول إن الديانة البالينية غير منظمة بشكل 
منهجي» فنحن لا نقول إنها غير منظمة على الإطلاق» فهذه الديانة 
تتخللها نغمة متسقة إلى درجة عالية من التميز (احتفالية ذات طابع 
مسرحي دؤوب لا يمكن التعبير عنها إلا بتوصيف مطول). وليس 
ذلك فحسبء بل إن العناصر المكونة لهذه الديانة نجدها تتجمع في 
عدد من الوحدات الطقسية جيدة التحديد نسبياء تظهر بدورها مقاربة 
محددة لقضايا دينية مناسبة» تتميز بالمعقولية على الرغم من كونها 
مقن اند« صيونيدة زمه فته الوضدات تذكر: نلذنا وما كانف 
هي الأكثر أهمية: (1) نظام المعابد؛ و(2) تقديس التفاوت في 
المكانة الاجتماعية؛ و(3) العقائد المتعلقة بالموت والسحرة. وبما أن 
التفاصيل الإثنوغرافية متوفرة بسهولة في الكتابات المنشورة عن 
الموضوعء فإن توصيفي لهذه الوحدات يمكن أن يكون مستعجلا 
وشبيهاً بالارتجال”". 

1 - نظام المعابد هو مثال نموذجي للطريقة التي تنجدل فيها 
الضفائر المختلفة للديانة التقليدية بالجملة مع البنية الاجتماعية 
للمجتمع الذي تتموضع فيه. ومع أن المعابد كلها - ويوجد في بالي 
الالاف منها من دون مبالغة. مبنية بحسب خريطة متشابهة تحوي 
باحة مفتوحةء فإن كلا منها مركّز بالكامل على فكرة واحدة محددة 
من ضمن جملة أفكار تشغل الفكر الدينى البالينى: الموتء» الجوارء 
الكغوو الونلي : التضايى العائلي» الخضيية الززافية الحقواة 
الظعي» الولاء الساسى» وعك عدا ويشعر كل ره باليتق بالانتماء 
إلى ما بين اثنين أو ثلاثة إلى اثني عشر من هذه المعابد؛ وحيث إن 
الجماعة التي ترتاد كلاً من هذه المعابد تتألف من تلك العائلات التي 


(10) حول لمحة عامةء انظر : بنعءل) ناه ره داكا 176 ,كقتطنسعة007© اعسوتك3 
.(1937 ,أمموعا .ذ لعاف :لملا 
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تستخدم المقبرة ذاتهاء أو تسكن في الحي ذاته» أو تزرع الحقول 
ذاتهاء أو ترتبط ببعضها البعض بروابط أخرى معينة» فإن هذه 
الانتماءات» بالإضافة إلى الواجبات الطقسية الثقيلة التى تتبعهاء تُمبّن 
بشكل مباشر العلاقات الاجتماعية التي تنبني عليها الحياة اليومية في 
9 ل :1 

إن الأشكال الدينية المرتبطة بالمعابد المختلفة» شأنها شأن 
الهندسة المتشابهة إلى حد كبير من معبد إلى آخرء كلها تقريباً تتميز 
بالطابع الاحتفالي الرسمي» ففي ما وراء مستوى أدنى من الاهتمام 
ليس هناك أي اهتمام على الإطلاق تقريباً بشؤون العقيدة أو 
بالحصول على تفسيرات لما يجري من أحداث في الحياة» فالتركيز 
هنا يقع على الاستقامة في الشلوك 000000 وليس على صحة 
العقيدة (نإ )01)8000‏ و المهم هو أن كل تفصيل طقسي يجب أن 
يكون صحيحاً وفي موقعه المناسب» فإذا حصل خطأ في ذلك». هم 
أحد أعضاء الجماعة لاإرادياً في غيبوبة» حيث يصبح بذلك ل 
مختاراً من الآلهة» وسيرفض الاستيقاظ من سباته حتى يتم تصحيح 
الخطأ الذي يذكره فى هذيانه فى أثناء الغيبوبة. أما الجانب المفهومى 
للنين فيو آكل أهمية :من ذلك يكير والمصتلوة في السعتد 0 
يعرفون حتى الآلهة التي يصلون لها في ذلك المعبد» وهم غير 
مهتمين بالمعنى الكائن خلف الرمزية الغنية هناك» وهم لا يأبهون لما 
يؤمن به الآخرون أو لا يؤمنون. ويمكنك أن تؤمن تقريباً بأي شيء 
تود الإيمان بهء حتى بأن القضية برمتها لا تتعدى كونها شيئاً مملا 
مضجرأء ويمكنك حتى أن تصرّح بذلك. أما إذا لم تؤدٌ واجباتك 
الطقسية التي أنت مسؤول عنها فستتعرض للنبذ والطرد ليس من 
جماعة المعبد فقطء بل من المجتمع برمته. 


وحتى تنفيذ هذه الاحتفالاات يمتاز بنفحة غريبة من المظهرية 
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الخارجية. ويجري الاحتفال الرئيسي في كل من المعابد في يوم 
«مولد» المعبدء» كل 210 أيام» حيث تنزل الآلهة من مساكنها السامية 
على قمة البركان الكبير الذي يرتفع في وسط الجزيرة» وتدخل في 
التماثيل الصغيرة الموضوعة على المذبح في المعبد» وتبقى هناك 
لثلاثة أيام ثم تعود. وفي يوم وصولها تقيم الجماعة مسيرة زاهية 
لملاقاة الآالهة عند طرف القرية» وتستقبلها بالموسيقى والرقص 
وترافقها إلى المعبد حيث تقيم المزيد من الاحتفالات الاستقبالية؛ 
وفي يوم المغادرة تودّع الالهة بمثل ما استقبلت به من الحفاوة» إنما 
في جو من الحزن وتكون المسيرة أكثر رزانة. أما الطقوس التي 
تجري بين يومي الوصول والمغادرة فيقوم كاهن المعبد وحدهء بينما 
تنحصر واجبات الجماعة بتقديم العطايا المعقدة التركيب إلى المعبد. 
وفي اليوم الأول» هناك طقس جماعي هام يجري فيه رش المياه 
المقدسة على المتعبدين. بينما هم يؤدون الإشارة الهندوسية التقليدية 
للطاعة للآلهة وأكفهم تلامس جباههم. ولكن حتى في هذا الاحتفال 
المقدّسء لا يحتاج إلا فرد واحد من أفراد العائلة للحضور 
والمشاركة» ويكون هذا الفرد عادةً امرأة من نساء العاتلة أو مراهقا 
منها يُنْتَدَبِ لتمثيل العائلة» أما الرجال؛ فهم لا يهتمون عموماً 
بالمشاركة طالما أن قطرات الماء المسحور تصيب مندوب عائلتهم 
بما يكفي لحماية العائلة بالكامل. 

2 - تقديس التفاوت في المكانة الاجتماعية يتركز من جهة على 
الكهنوت البرهمي ومن جهة أخرى على الاحتفالات الضخمة التي 
يقيمها العشرات من الملوك والأمراء والنبلاء الكبار في بالي للتدليل 
على صعود نجمهم وتقوية.مركزهم. وفي بالي» لطالما كانت رمزية 
التفاوت الاجتماعي» في الرتبة» هي المسمار المحوري في عجلة 
التنظيم السياسي فوق - القروي» فمنذ أقدم المراحل. كانت القوى 
المحركة الأساسية في عملية بناء الدولة تتعلق بالطبقية أكثر منها 
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بالسياسة» بالمركز والوجاهة الاجتماعية (568805) أكثر منها ببناء 
الدولة. 


فلم يكن الهم والدفع باتجاه مستويات أعلى من الفاعلية الإدارية 
أو المالية أو حتى العسكرية هو العنصر المحرك الأساسي في تشكيل 
النهاة السام فى مال ودس كان الشركة الشيه على الجبير 
الاحتفالي للتمايزات المتدرجة الدقيقة في المنزلة الاجتماعية» فكانت 
السلطة الحكومية تأتي تاليا في الأهمية» وفي مركز مزعزع» مرتكزةً 
على الفروق بين الطبقات الاجتماعية التي كانت تمثل درجة أعلى في 
سلم المقامات الاجتماعية؛ وكانت الآليات الفعلية للسيطرة السياسية» 
وال نف مقلذليا تعا رع طكوية الما سلطا كانت دهده الذلنات 
اقل تظوراً تكشر من تلف الآلياف الس تيهخدنيا الففية النقافة 
التقليدية لإظهار تفوقها الروحي ‏ أي» طقس الدولة» وفن البلاط 
وآداب النبالة. 1 

وهكذا ففي حين ترتبط المعابد أساساً بالمجموعات القروية 
المتساوية ‏ ربما كان المبدأ البنيوي الأساسي الذي تنتظم حوله هذه 
المجموعات هو أنه فى داخل المعبد لا يعود هناك أهمية لكل تلك 
القوازن في الرقة الاجعم عةا بون عنامي بجفاعة البعد هقان 
الكهنوت والاحتفالات المثيرة التي تقيمها الطبقة العليا تربطان السادة 
والفلاحين سوية بروابط غير متناظرة. 

وبينما في مستطاع أي فرد ذكر في طبقة البراهما أن يصبح 
كاهناًء فإن قلة منهم فقط تخضع لفترة التدريب المطوّل وعملية 
التطهير المطلوبة كشرط مسبق لازم لممارسة هذا الدور فعليا”'". 


(11) من المعتاد للكاهن أن يتخذ زوجة برهمية لكي يُرْسَم كاهناًء وبإمكان زوجته أن 
تملأ الفراغ بعد وفاته بصفتها كاهنة كاملة الصلاحية. 
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وعلى الرغم من أن الكهنوت لا يتمتع بالتنظيم المعتاد في مؤسسة 
كهذهء حيث يمارس كل كاهن دوره مستقلا عن الاخرين» فإن 
الكهنوت ككل يرتبط ارتباطاً وثيقاً بطبقة النبلاء. ويُقال إن الحاكم 
والكاهن يقفان جنباً إلى جنب مثل «الأخوة الأشقاء». وينهار أيٌّ 
منهما من دون الآخرء فالأول (الحاكم) ينهار لفقدانه القوة الكاريزمية 
اللازمة لجذب الجماهيرء والثانى (الكاهن) ينهار للافتقار إلى الحماية 
المسلحة. وحتى اليوم: تدخل كل عائلة من النبلاء في علاقة تبادلية 
مع عائلة مقابلة من الكهنوت» تكون المقابل الروحي لهاء وفي عهد 
ما قبل الاستعمار كان الكهنة يملأون البلاطات الملكية» وليس ذلك 
فحسبء بل إنه لم يكن مستطاعاً رسم كاهن من دون الإذن من 
الحاكم المحلي» ولا تنصيب الحاكم شرعاً إلا عن طريق الكاهن. 


وعلى مستوى العوام أو الطبقات الاجتماعية الدنياء نجد أن كل 
كاهن «يمتلك» عدداً من الأتباع» تقو هيه له في وقفت من الأوقات 
هذه العائلة النبيلة أو تلك ويُتَوارَث هؤلاء الأتباع جيلاً بعد جيل. 
ويجري توزيع هؤلاء الأتباع بحيث يكونون مبعثرين بشكل عشوائي» 
أو على الأقل بشكل متنائر - فيكون هناك مثلا ثلاثة منهم في هذه 
القرية» وأربعة في قرية أخرى» وبعدد آخر منهم في قرية ثالثة» وما 
إلى هنالك ‏ والسبب في ذلك يعود بوضوح إلى رغبة النبلاء في 
الإبقاء على الكهنة ضعفاء سياسيا. وهكذا يمكننا أن نرسم الوضع في 
أي قرية من القرى على النحو الآتيى: يعتمد الرجل وجاره على كهنة 
مختلفين للحصول على حاجاتهم الدينية» التي أهمها الماء المقدس. 
الذي هو عنصر أساسي ليس فقط في احتفالات المعبد بل أيضاً في 
الطقوس المهمة كافة. والكاهن البرهمي هو الشخص الوحيد الذي 
بمستطاعه أن يخاطب الآلهة مباشرة ليطلب منها مباركة الماء» حيث 
إنه هو الوحيد الذي لديه القوة الروحية التى تتولد من نظامه التقشفى 
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ونقائه الطبقي» للتعامل بأمان مع القوى السحرية الهائلة التي تدخل 
في ذلك العمل. وهكذا يكون الكهنة سحرةً محترفين أكثر منهم كهنة 
حقيقين: فهم لا يخدمون الإلهي أو يبينونه للناس» بل هم 
يستخدمونه استخداماً عن طريق تراتيل سنسكريتية غير مفهومة وعن 
طريق حركات وإشارات منظمة ذات إيخاءات مقدسة. 

ويدعو أتباع الكاهن كاهنهم باسم سيوا (5183)» باسم الإله الذي 
يسكنه في أثناء غيبوبته في الطقوس التي يمارسهاء بينما هو يدعوهم 
سيسيجا (518118)» التي تعني «زبائن» بالمعنى التقريبي؛ وبهذه الطريقة 
ينتقل رمزياً التمايز الطبقي الاجتماعي بين الطبقات العليا والدنيا إلى 
حالة التضاد الروحي بين الكهنة والناس العاديين. والطريقة الأخرى 
التي تلبس بها الطبقة الاجتماعية لبوس التعبير الديني وتحصل بها على 
دعم الدين» عنيت بها تلك الاحتفالات المذهلة التي يقيمها النبلاء» 
هذه الطريقة تستخدم تقليدا ذا جذور سياسية وليس طقوسية ‏ السخرة ‏ 
لتحصين شرعية التفاوت الطبقي الجذري في المجتمع. وهناء لا يكون 
من المهم محتوى النشاط الاحتفالي» بل قدرة المرء من موقعه على 
تحريك الموارد البشرية لديه لإنتاج تلك الاحتفالات الباذخة. 

وتتركز هذه الاحتفالات عادةً على أحداث الحياة المفصلية 
(سَحْل الأسنان» إحراق الجثمان)”*©. وتدخل فيها جهود جماعية من 
جماهير الأتباع والرعايا... إلخ. وتستمر فترة طويلة من الزمن. 


(*#) سَحْل الأسنان (بالمبرد) هي عادة بالينية تجري عادةٌ عند البلوغ (الحيض الأول 
لدى الأنثى أو لدى تغير الصوت عند الذكر) والغرض منها السيطرة على صفات الشر عند 
الإنسان مثل الجشع والشهوة والغضب والارتباك والحمق والغيرة وسوء النية وإغلاق العقل 
(بالسُّكر أو بالشهوة). وبعد هذه العملية يُعتبر الأب قد أدى واجبه تجاه بناته بالكامل. 
وتجري العملية في احتفال ضخم مكلف. أما إحراق الجثمان بعد الموت فهو الاحتفال 
الأضخم والأكثر بذخاً في سلسلة الاحتفالات التي ترافق أحداث الحياة المفصلية عند المرء 
في بالي. 
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وهي بذلك تُشكل ليس فقط رمزية الولاء والتكامل السياسيين بل 
أيضاً مادة هذا الولاء والتكامل. وفى أزمنة ما قبل الاستعمارء كانت 
التحضيرات لهذه الاحتفالات الكبرى وإجراءاتها تستهلك من الوقت 
والجهد أكثر مما تقتضيه سائر أنشطة الدولة مجتمعةًء بما فيها شن 
الحروب. ولذلك يمكننا القول» بمعنى من المعاني. إن النظام 
السياسي وُجد لدعم النظام الطقسي» وليس العكس. وعلى الرغم من 
توالي الاستعمار والاحتلال والحرب والاستقلال» فلايزال النمط ذاته 
ميجمرا :كما هو إلى حد بعيد ‏ فيبحسب عبارة كورا دو يوا دا8 0018) 
(8015 الدقيقةء لايزال السادة يمثلون «التعبير الرمزي للعظمة عند 
طبقة الفلاحين»2 ولايزال الفلاحون يمثلون دم الحياة وعماد المفاخرة 
ل 02 


العقائد المتعلقة بالموت والمناخرة تمثل الجانب : 
في الديانة البالينية» وهي تتخلل تقريباً كل زوايا الحياة اليومية مضفيةً 

من القلق على مجرى الحياة المعتاد الذي يكون عادةٌ هادئا 
28 بالكامل تقريباً؛ ولكننا نجد التعبير المباشر الأوضح عنها في 
تلك المنازلة الطقسية الماتعة بين الشخصيتين الأسطوريتين الغريبتين : 
رانغدا وبارونغ» ففي رانغداء وضع البالينيون كل تصوراتهم القوية 
عن الشر المطلق. فهى ملكة السحرة المتوحشةء. وهى الأرملة 
الدهرية» وهى العاهر الموكلة: وهى تجسيد لإلهة الموت الى 
تذبح الأطفال» وهيء. إذا صح قول مارغريت ميدء الإسقاط الرمزي 
للأم التي تنبذ أولادها'”". أما شخصية بارونغ» فقد وضع فيها 


(12) زمعتنااععا ععع0011 طتتمدك ,ماعل أكمءاياه5 بز دعءء10 أه300 رؤونه8 داحآ .© 
.(1959 رؤووء:2 21515113 لآ 3520ل :ذلا ,رعع2051:10نةن)) .له 250 ,1947 

(13) © ,00216 7656اه8 ,0قع14 أعتدونيدكا لهه «ممدغ1ج 8‏ ررمعء:0) 

آه لإتتعلهعم4 لعولا بوع[1 عط 01 5مم0أمع1اطدا لدتعمم5 ,كاعبرزاهملم عتامره«عماماط 
.(1942 ,روععمعك5 آأه لزدمرعلدعهة علعه7١‏ ببعلخ علعملا بوعل18) 11 .7+1 بوعموع50 
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البالينيون تمثيلاً ساخراً لنقاط الضعف ونقاط القوة عند الإنسان» فهو 
صورة للإله الطيب القلب الاقف علون الضحك.» وهو يبدو في 
مظهره وأفعاله وكانة هجين بين الدب الأخرق والجرو الأحمق 
والتنين الصيني المتبختر. لأن هذين المخلوقين الأسطوريين المشبعين 
بتلك الموة الروحية التي تشبة فوة المانا والتي يدعوها البالينيون 
ساكتي (0ا[52) » ينخرطان في مواجهات مبياشرة». ومن ثم فإن 
وصولهما المحتم إلى نقطة التعادل ليس غير ذي مغزى بالرغم من 
كل ملموسيته السحرية. 


إن عروضن الجفركهارون رانهذا وبارروح ‏ تجري في المغناد»: وإن 
ليس دائما بالضرورة» خلال الاحتفال بعيد «مولد» معبد الموت. 
ويؤدي أحد القرويين (من الرجال) رقصات رانغداء مرتدياً قناع 
مرعباً وزياً منفراً؛ ويؤدي رقصات بارونغ الأنيق رجلان آخران 
ملتحمان طولياً (من الأمام إلى الخلف) بطريقة رقصة حصان 
الفودفيل. ويتقدم الاثنان» الحيزبون الشمطاء والتنين» وهما في حالة 
من الغيبوبة كلاهماء يتقدمان بحذر وتؤدة انطلاقا من الطرفين 
المتقابلين لباحة المعبد وسط إطلاق اللعنات والتهديدات والتوتر 
المتصاعد, في البداية يقاتل بارونغ وحيداء ولكن سرعان ما يقع 
بعض المشاهدين في الغيبوبة لاإرادياً فيشهرون خناجرهم ويندفعون 
إلى مساعدته. وتتقدم رانغدا نحو بارونغ ومساعديه وهي تلوح 
بقماشتها السحرية. إنها قبيحة ومرعبة» وبالرغم من كرههم الشديد 
وغضبهم العارم عليها ورغبتهم في تدميرهاء فهم يتراجعون. وعندما 
تحجزها قوة بارونغ (الساكتي) عن التقدم وتستدير للهروب بعيداء 
تصبح فجأة جذابة بشكل لا يُقَارّم (على الأقل هذا ما أبلغني به 
المخبرون)» ويأخذ بارونغ ومساعدوه بالتقدم بلهفة نحوها من 
خلفهاء واحياناً يحاولون امتطاءها من الخلف؛ ولكن عندما تستدير 
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برأسها نحوهم وتلمسهم بقماشتها يسقطون صرعى من دون حراك في 
غيبوبة. وفي الختام تنسحب من المشهد غير مهزومة. ولكن على 
الأقل تكون تحت السيطرة» وعندها يندفع مساعدو بارونغ المحبطون 
بحركات يائسة في نويات من الغضب الوحشي المدمر للذات 
ويوجهون خناجرهم إلى صدورهم (من دون أذىء» لأنهم في حالة 
سبات) ويلقون بأنفسهم هنا وهناك» وهم يلتهمون الدجاج الحي» 
وما إلى هنالك. وبدءاً من اللحظة الطويلة من الترقب القلق المرتعش 
التي تسبق الظهور الأولي لرانغدا وحتى هذا الانحلال الختامي في 
حفلة الجنون العنفي المهين» يتميز العرض برمته بجو قلق غير مريح 
لاحتمال انزلاقه في أي لحظة إلى رعب خالص وتدمير وحشي. ومن 
الواضح أن ذلك لا يحصل أبدأًء إلا أن الإحساس المرعب 50 
ذلك الحد ثم العودة عنه تكراراء» بالإضافة إلى محاولات الجوقة» 
التي يتناقص عدد عناصرها إثر وقوعهم في الغيبوبة» للسيطرة على 
الموقف بأقل الحدودء كل هذا يبعث شعوراً غامراً بالترقب والإثارة. 
حتى بالنسبة إلى المراقب الخارجي. ويندر أن نجد تصويرا مسرحيا 
مثيرأً بهذا القدر لأبعاد الخيط الرفيع الفاصل بين العقل وغيابه» بين 
غريزة الحياة وغريزة الموت» وبين الإلهي والشيطاني. 


عقلنة الديانة البالينية 

فى ما خلا بعض العقاتد الغريبة ذات التأثير المحدود مثل 
التواقة والموويوقة:(ورذا تحبا انا الأشان المسماة عنائينة يكن 
الشيوعية والفاشية» على أنها حالات موضع شك).» لم تظهر أي 
أديان عالمية معقلنة جديدة منذ زمن محمد [يل]. وبالتالى» فإن كل 
القبائل والفلاحين في العالم تقريباً من الذين تخلوا عن أديانهم 
التقليدية منذ ذلك الحينء إلى أي درجة كان ذلكء» اعتنقوا واحداً 
من الأديان التبشيرية/ الدعوية الكبرى ‏ المسيحية أو الإسلام أو 
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البوذية. أما في بالي» فيبدو مثل هذا المسار غير واردء فالمبشرون 
المسيحيون لم يحرزوا تقدماً كبيراً في الجزيرة» وبالنظر لارتباطهم 
بالنظام الاستعماري المرذول» فإن حظوظهم في إحراز أي تقدم تبدو 
أضعف الآن من ذي قبل. كما إنه من غير المحتمل أن يعتنق 
البالينيون الإسلام بأعداد كبيرة» برغم حركة الأسلمة العامة في 
إندونيسياء فهم مدركون بشدة وفخورون بشغف بكونهم شعباً يقطن 
جزيرة هندوسية في بحر إسلامي» وموقفهم من الإسلام مثل موقف 
الدوقة من الحشرة. إن اعتناقهم المسيحية أو الإسلام سيكون في 
نظرهم تخلياً عن هويتهم البالينية» وفي الواقع» حين يغير أحد 
البالينيين دينه فهو لايزال يعتبر بنظرهم» حتى بنظر المتسامحين منهم 
والمثقفين» أنه قد تخلى ليس فقط عن الديانة البالينية» بل عن موطنه 
بالي أيضأء وربما أنه تخلى عن عقله نفسه. وقد يكون للمسيحية 
والإسلام كلاهما تأثير على بعض التطورات في الجزيرة؛ لكن لا 
حظ لهم البتة تقريباً في السيطرة على تلك التطورات*". 


إلا أنه من الواضح في كل الجوانب أن هناك هزة شاملة لأسس 
النظام الاجتماعي الباليني مقبلة قريبأء إن لم تكن قد بدأت فعلاء 
فإن انبعاث الجمهورية الموحّدة» حيث تدخل بالى كأحد مكوّنات 
هذه الجمهورية»ء قد أتى بأفكار التربية الحديئة وأشكال جدئدة 
للحكم وبوعي سياسي معاصر إلى الجزيرة. ومع التحسن الجذري 


(14) للاطلاع على حُكُم مشابه توصل إليه مبشّر لغويء» انظر المقدمة التي كتبها ج. ل. 

سويلينغر يبل (أعطعنممع1اء57 ..آ .0) فى : ,علاط :ا دء4لةاى :8/1 ,[.اه أع] اعاعمعصءزاءعبجد 

1 1101 1:أع‎ 0146 112 ١ 

وبما أن مسوّدة هذه المقالة كتبت فى الميدان قبل ظهور مقالة سويلينغريبل» فإن 

التوافق بين بعض الأفكار التي يقدمها وبين أفكاري أنا يقدم دعماً مستقلاً لحقيقة العملية 
الموصوفة أعلاه. 
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الحاصل فى وسائل الاتصالات؛» كان هناك ازدياد فى إدراك أهل 
الجزيرة للعالم الخارجي والتواصل مع هذا العالم» ما أمدّهم بمعايير 
جديدة يقيسون بها قيمة ثقافتهم هم كما تراث الشعوب الأخرى. 
أضف إلى ذلك التغيرات الداخلية الحتمية الحصول ‏ حركة التمدين 
المتنامية والضغط السكانى المتزايد» وما إلى هنالك ‏ التى زادت 
كثيراً من صعوبة المحافظة على الأنظمة التقليدية للتنظيم الاجتماعي 
بأشكالها الثابتة» فما حصل في بلاد الإغريق أو في الصين بعد القرن 
الخامس ق. م. ‏ إزالة السحر/ الوهم عن العالم ‏ يبدو أنه على وشك 
الحصول في جزيرة بالي في منتصف القرن العشرين» وإن بسياق 
تارميض مكتلت :كلا وق [طان فتن تاريطى ميقدلات كلا أيفا. 

إن الاحتمال القائم الآن هو أن يقوم البالينيون بعملية عقلنة 
لنظامهم الديني من خلال «الاعتناق الداخلي» [قسرعام1) 
(«هنومعنامه©» إلا إذا ‏ وهذه إمكانية واقعية ‏ تحركت الأحداث 
بسرعة كبيرة بحيث لا يعود بوسعهم المحافظة على إرثهم الثقافي 
بالمطلق. ويبدو أن البالينيين الآن على وشك إنتاج فلسفة «بالي نية» 
(مهف- ناه8) جديدة مدركة لثقافتهاء تقارب» في أبعادها الفلسفية. 
الأديان العالمية إن من حيث عمومية الأسئلة التي تطرحها أو شمولية 
الاجابات التي تقدمها سواءً بسواءء وفي ذلك سيكون البالينيون 
سائرين على هدى من الأديان الهندية» بشكل يتسم بالعمومية والروح 
النقدية» تلك الأديان التي طالما ارتبطوا بها بالاسمء وإن كانوا 
منقطعين عن روحيتها العقيدية. 

أما الأسئلة فهى مطروحة الآن» وعلى الأخص من قبل 
الشباب» فففى أوساط الخقد اميد أو أنصاف المتعلمين من الشباب بين 
ين الغاميةعقترة بوالتافقيي "انديع كلو الطليعة الكقيلاية للقورة) 
ظهرت علامات مبعثرة» وإن متميزة» تنبئ عن اهتمام بالقضايا 
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الروحية التي قد تبدو غير ذات مغزى بالنسبة إلى الجيل السابق لهم 
أو حتى لمعاصريهم الذين هم على درجة أقل من الالتزام. 

فمثلاًء ذات ليلة» في جنازة في إحدى القرى حيث كنت أقيمء 
اندلعت مناقشة فلسفية على أوسع نطاق لمثل هذه القضايا بين ثمانية 
أو عشرة من الشباب الذين كانوا يجلسون القرفصاء حول الباحة وهم 
«يحرسون» الجثمان. إن طقوس الجنازة» شأنها شأن الجوانب 
الأخرى التي وصفتها من الديانة البالينية التقليدية» تتكون بمعظمها 
من جمهرة كبيرة من التفاصيل الصغيرة المشغولة بعناية ومهما كان 
الاهتمام الذي يبعثه الموت بالبدايات والنهايات» فإنه يبقى غارقا 
تحت الانهماك بالطقوسية. إلا أن هؤلاء الشباب» الذين كان 
اهتمامهم بتلك الأمور في حدوهه الدنياء انخرطوا بشكل عفوي في 
مناقشة حول طبيعة الدين بما هو كذلك. 

بداية توجه الشباب إلى مناقشة مشكلة لطالما اقضت مضاجع 
المتدينين وطلاب العلم الديني على السواء: كيف يمكن للمرء أن 
يقول أين تنتهي التقاليد العلمانية الدينية وأين يبدأ الدين» المقدس» 
حقيقة؟ هل إن كل البنود التفصيلية في طقس الجنازة ضرورية لإظهار 
الاحترام للآلهة» هل هي فعلاً قضايا مقدسة؟ أو هل أن الكثير من 
هذه البنود مجرد تقاليد بشرية يقوم بها الناس تقليدا للعادات العمياء؟ 
وإذا كان الأمر كذلك. كيف يمكن للمرء أن يميز الواحد من الآخر؟ 

وقام أحد الرجال وقدم فكرة تقول بأن الممارسات التي تهدف 
بوضوح إلى إقامة التواصل بين الناس وإلى تقوية العلاقة بين بعضهم 
البعض ‏ من مثل اشتراك الجماعة في صنع المحمّة لنقل الجثة أو 
اشتراك أهل الميت فى تحضير الجثمان ‏ هذه الممارسات توصف 
بالعتالنة» ولةلك فى لبه مقدفةة تنا الخارسات المخيدا: 
باكر الا ليةي إنساء ‏ الأهل استراما روج الققينه تطوين التعماة 
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بالماء المقدس وما إلى هنالك ‏ هي ممارسات دينية فعلية. وأدلى 
شخص آخر برأي يقول إن تلك العناصر التي تظهر عموماً في 
الاحشفالاك الديية الطعسية» وال تيتجدها المرء فى كل مكان قري 
من الولادة إلى الوفاة» في المعابد وفي عروض مسرحية رائغدا (هنا 
أيضاء الماة المقاتعن :كال“ خيد) تهى امور ديقة نيتنا تلك الف له 
تظهر إلا بشكل متناثر هنا عقاف أو أنها محدودة التخدوت فى 
طقس أو طقسين» فليست بدينية. ١‏ 

ثم تغيرت وجهة المناقشة بعد ذلك. كما يحصل في مناقشات 
كهذه عادةٌء إلى البحث في الأسس التي ينبغي اعتمادها في الحكم 
على صلاحية الدين. فقام رجل منهم. وكان متأثراً بالنظرة الماركسية 
وأخذ يبشر بالنسبية الاجتماعية: عندما تكون فى روماء افعل كما 
يفعل الرومان» هذه عبارة اقتبسها بشكلها الالدوتيسيالقي قاد 
صناعة بشرية. الإنسان هو الذي أوجد اللّه * ثم أطلق عليه أسماء من 
عنده» فالدين شيء نافع وقيم ولكنه لا 0 أي قيمة ماورائية. 0 
يؤمن به شخص على أنه الدين الصحيح يراه شخص آخر خرافة. 
وفي نهاية المطاف. كل شيء يعود إلى مجرد العادات والتقاليد. 


ولقيت هذه المقولة معارضة واستهجاناً وانزعاجاً عاماً. وكان 
هناك رد من ابن رئيس القرية الذي قدّم موقفاً إيجابياً بسيطاً لاعقلانياً. 
إن المناقشات الفكرية هي في غير موضعها بالكامل. إن لديه المعرفة 
الكلية أن الآلهة موجودة. الإيمان يأتي في المرتبة الأولى والفكر له 
المحل الثاني. إن الإنسان المتدين الحقيقي. مثله هوء يعرف ببساطة 
أن الآلهة تأتي فعلا إلى المعايد - وهو يستطيع أن يشعر بوجودها. 
وقام رجل آخرء ذو ميول فكرية أكثر ممن سبقه» وقدم اوتىئ لا مقولة 
رمزية معقدة لحل الإشكال. إن سَحْل الأسنان يرمز إلى الإنسان مقتربا 
من الآلهة مبتعداً عن الحيوان ذي الأنياب» فهذا الطقس يعني هذا 
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وذلك الطقس يرمز إلى ذاك؛ هذا اللون يرمز إلى العدالة» وذاك 
اللون يرمز إلى الشجاعة. . . . إلخ» فما يبدو في الظاهر غير ذي 
معنى يكون مليئاً بالمعاني الخفية» إذا ما امتلك المرء المفتاح لفهم 
هذه المعاني. عالم باطني كتلهطج0)) باليني. ثم قام رجل اخر يمكن 
نسبته إلى مذهب اللاأدرية والشك وإن لم يكن ملحداًء وقدم لنا خط 
الوسط الذي هو خير الأمور. ليس بإمكان المرء أن يفكر في هذه 
الأمور حقيقة لأنها لا تقع ضمن دائرة فهم الإنسان. والأمر بيساطة هو 
أننا لا ندري. والسياسة الفضلى هى السياسة المحافظة ‏ صِدّق نصف 
ما تسمع به. وبهذه الطريقة لن تقع في -خطر المبالغات. 


وهكذا استمرت المناقشات وقتا طويلاً من تلك الليلة. وكان 
هؤلاء الشباب (في ما خلا ابن رئيس القرية» الذي كان كاتباً حكوميا 
في بلدة مجاورة) كلهم من الفلاحين والمهنيين؛ وكانوا في مواقفهم 
التي عبروا عنها نماذج جيدة للنظرة الفيبرية (55هزءءء77) وإن من 
دون علم منهمء فمن جهة. كانوا مهتمين بفصل الدين عن الحياة 
الاجتماعية عموماًء ومن جهة أخرىء كانوا مهتمين بمحاولة ردم 
الهوة بين هذا العالم والعالم الاآخر. بين ما هو علماني وما هو 
مقدس رباني» الأمر الذي انفتح بواسطة موقف منهجي مدروس» 
بنوع من الالتزام العام. وهنا نجد أزمة الإيمان» وتحطيم الخرافة» 
وزعزعة الأسس على حقيقتها من دون زخرفة. 

ونحن نجد أن هذا النوع من الجدية المستحدثة في المناقشة 
يظهر هنا وهناك أيضاً في الأوساط الدينية. ونحن واجدون في عدد 
من احتفالات المعابد حماسة دينية تظهر بين أوساط بعض الشباب 
من الذكور (كما في قلة من الشابات أيضاً) من جماعة المعبد ‏ 
ويظهر ذلك على وجه الخصوص فى تلك الاحتفالات التى يتزايد 
عددها والتي يرأسها كاهن برهمي ا دل كما كانت العادة. 
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من تقديم الماء المقدس فقط ليستعمله كاهن المعبد الآنتي من 
الطبقات الاجتماعية الدنيا. وبدلاً من انتداب فرد واحد من أفراد 
العائلة ليمثلها في العبادة والركوع أمام الآلهة» نجد العائلة بأكملها 
تشارك في العبادة وتتحلق حول الكاهن للحصول على المزيد من 
العاء الجيدين القي درن :على الراكخين. بويدا: طن الاك فل جود 
الضجيج وصراخ الأطفال ودردشة الكبارء وهذا ما يحصل عادةً في 
مثل هذه المناسبات» يصر على الهدوء والسكينة والوقار في ذلك 
الطقس التعبدي. وبعد انتهاء العبادة» يأخذ الجميع بالحديث عن 
الماء المقدس ولكن ليس بعبارات سحرية وإنما بعبارات عاطفية» 
قائلين إن القلق الداخلى والحيرة اللذين كانوا يعانون منهما بردتا حين 
تشائط لبهم برذاذ الماءالمقليو» كما رمحدثون قن اسببانتف 
بالحضور المباشر للآلهة. أما كبار السن والمحافظون» فلا يفهمون 
الكثير من مثل هذه الأحاديث» وهم ينظرون إليهاء كما يقولون هم 
أنفسهم» نظرة البقرة إلى الجوقة الموسيقية - بذهول وحيرة الجاهل 
(ولكن ليس على نحو عدائي). 


على المستوى الشخصي, تتطلب مثل هذه التطورات في اتجاه 
العَقُلَنَةَ نوعاً من العقلنة الموازية على مستوى العقيدة» إذا كان لها أن 
تستمر. وهذا ما يحصل الآن في الواقع» وإن إلى مدى محدود» من 
خلال عدة مؤسسات للنشر منشأة حديثاً تحاول أن تضفي تنظيماً 
علمياً على الكتابات الكلاسيكية القديمة المدونة على سعف النخيل 
والتي ترتكز إليها دعوى الكهنة البرهميين في تحصيل العلم. 
بترجمتها إلى اللغة البالينية الحديثة أو إلى الإندونيسية» وبتأويلها 
تأويلا أخلاقياً - رمزياء باصدارها بطبعات رخيصة الكلفة لجماهير 
القراء الذين يتزايد عددهم مع تنامي القدرة على القراءة والكتابة 
وتناقص الأمية. كما إن دور النشر هذه تنشر ترجمات لأعمال هندية» 
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هندوسية وبوذية على حجدل سواء» وتستورد الكتب الملسهية الصوفية 
من جاوة» كما إنها أصدرت عدة كتب أصلية لكتّاب بالينيين حول 
تاريخ ديانتهم وأهميتها'”". 


من جديدء إن الشباب من المثقفين هم الذين يشترون هذه 
الكتب في الغالبء. ولكنهم يقومون بتلاوتها في المنازل أمام 
عائلاتهم. والاهتمام كبير بهذه الكتب» وخاصة المخطوطات البالينية 
القديمة» حتى في أوساط المحافظين التقليديين. وعندما ابتعت بعضا 
من هذه الكتب وتركتها فى أرجاء منزلنا فى القرية» أصبحت شرفتنا 
الأمامية أشبه بمركز أدبي حيث كانت تأتي جماعات من القرويين 
يجلسون هناك لساعات طويلة يقرأون هذه الكتب لبعضهم البعض» 
ويعلقون على معانيها من وقت لآخرء قائلين إنه لم يكن يُسمح لهم 
برؤية مثل هذه الكتابات إلا منذ الثورة» وإنه في العصر 
الاستعماري. كان أفراد الطبقات العليا يمنعون نشرها يالكامل. 
وهكذاء فإن هذه العملية برمتها تمثل نشراً للوعي الديني خارج دائرة 
الطبقات الكهنوتية التقليدية ‏ وبالنسبة إلى هؤلاء» في أي حال كانت 
هذه الكتابات رموزاً باطنية سحرية أكثر منها نصوصاً مقدسة اشتراعية - 
ويجري تعميم هذه الكتابات على الجماهيرء ما هو بمثابة هبوط 
بالمستوى العلمي للعلم الديني والنظرة الدينية إلى مستوى العامة من 
الناس» بالمعنى الجذري لهذه الكلمة. وللمرة الأولى» يحس بعض 
البالينيين على الأقل بالقدرة على فهم كنه ديانتهم؛ والأكثر أهمية من 
ذلك هو أنهم يشعرون بحاجتهم إلى ذلك وبحقهم في الوصول إلى 
هذا الفهم. 


(15) للاطلاع على أوصاف من هذا الأدب» انظر المقدمة في: المصدر نفسهء 
ص 71-70. 
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وإزاء هذه الخلفية» قد يبدو تناقضياً القول إن القوة الرئيسية 
خلف حركة التعليم الديني والتأويل الفلسفي ‏ الأخلاقي هذه هي 
طبقة النبلاء» أو جزء منهاء وإنه من المؤكد أن أفرادا من شباب 
الطبقة الأرستقراطية هم الذين يجمعون المخطوطات ويترجمونها 
وينشئون المؤسسات لنشرها وتوزيعها. 

إلا أن هذا ليس إلا تناقضاً ظاهرياًء فكما لاحظت سابقاء إن 
جزءاً كبيراً من منزلة النبلاء التقليدية يرتكز إلى أسس احتفالية 
طقسية؛ إن جزءاً كبيراً من النشاط الطقسي الاحتفالي التقليدي مصمم 
بطريقة تؤدي انعكاسيا إلى جعل وجاهة هؤلاء النبلاء وحقهم في 
الحكم مقبولين في المجتمع. إلا أن هذا التقبل البسيط لوجاهة النبلاء 
قد أصبح اليوم صعب التحقق بشكل متزايد فالتغيرات السياسية 
والاقتصادية في جمهورية إندونيسيا تقوض دعائم هذا التقبل» وكذلك 
تفعل النظرية الأيديولوجية الشعبية التي تصاحب هذه التغيرات» فعلى 
الرغم من أن الاحتفاليات الكبرى على نطاق واسع لاتزال موجودة 
في بالي» وعلى الرغم من استمرار الحاكمة في التشبث بدعواها 
بالتفوق من خلال البذخ الطقسي الاحتفالي» فإن أيام الاحتفالات 
الضخمة لإحراق الجثث وسَّخْل الأسنان تبدو قريبة من نهايتها. 

إن أولئك النبلاء الذين يمتلكون قدراً أكبر من غيرهم من نفاذ 
البصيرة» تبدو لهم الكتابة على الجدار (القدر المحتوم) واضحة 
تماماً: إذا استمروا في التشبث بدعوى الحق في الحكم على الأسس 
التقليدية وحدهاء فسوف يفقدونها سريعاًء فالسلطة الآن تتطلب ما 
هو أكثر من الاحتفالية البلاطية لتبرير وجودها؛ إنها تتطلب وجود 
«الأسباب» ‏ أي وجود العقيدة والفكرة. وهذا ما يحاولون إيجاده عبر 
إعادة تقديم وإعادة تأويل الأدب الباليني الكلاسيكي وإعادة تأسيس 
الرابطة الفكرية التي تربطهم بالهندء فما كان في الماضي يرتكز إلى 
العادات الطقسية يُفترض أن يرتكز اليوم إلى المعتقد الديني المعَقَلن. 
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إن الاهتمامات الرئيسية التي يركز عليها محتوى الأدب «الجديد») ‏ 
مصالحة الشِرْك مع التوحيد» قياس الأهمية النسبية للعناصر الهندوسية 
والعناصر «البالينية» ل الديانة «الهندوسية البالينية»). علاقة الشكل 
الخارجي بالمحتوى الداخلي في الأعمال العبادية» وتتبّع الأصول 
التاريخية ‏ الأسطورية للمقامات الطبقية» وما إلى هنالك ‏ كلها تؤدي 
إلى وضع النظام الطبقي الاجتماعي التقليدي في سياق فكري عقلاني 
القيادة فى النظرة البالى نية الجديدة للحفاظ على مركز السيادة 
الاجتماعية العامة. 

أما إذا ما نظرنا إلى هذه الحركة على أنها حركة محض 
ماكيافيلية» فنكون نعطي هؤلاء النبلاء الشباب أكثر مما يستحقون 
ونبخسهم حقهم في الوقت ذاته» فهم في أحسن الأحوال غير 
مثل المنظرين اللاهوتيين القرويين الذين أشرت إليهم سابقاء جزثياً 
على الأقل يتحركون بدافع ديني وليس بدافع سياسي » فالتحولاات 
التي أتت بها «إندونيسيا الجديدة» قد ضربت طبقة النخبة القديمة 
بالقسوة نفسها التي ضربت بها أي مجموعة أخرى في المجتمع 
الباليني بطرحها الأسئلة حول أسس معتقدها في طبيعة دورها في 
المجتمع ومن ثم نظرتها إلى طبيعة الواقع الذي يرون فيه جذور هذا 
الدور. إن التهديد الماثل 5 بإزاحتهم من السلطة يبدو لهم ليس فقط 
قضية اجتماعية بل قضية روحية أيضاً. ولذلك فإن اهتمامهم المفاجئ 
بقضايا العقيدة هو جزء من اهتمامهم بإيجاد المبرر لأنفسهم أخلاقياً 
ودينياً فلسفياً» ليس فقط في أعين سواد الناس بل في أعينهم هم 
أيضاء كما هو جزء من محاولتهم الحفاظ على الأقل على أساسيات 
النظرة ال العالم وإلى نظام القيم الباليني العام في مواجهة وضع 
اجتماعي متغير ناز نا وإن شأنهم في ذلك شأن الكثيزن من المبتدعين 
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في الدين. فهم في الوفت ذاته إصلاحيون وساعون إل إعادة القديم. 


وإلى جانب اشتداد الاهتمام الديني ومنهجة العقيدة» هناك طرف 
ثالث في عملية العقلنة هذه اللجانب التنظيمي الاجتماعي» فإذا كان 
مقدراً للنظرة البالي نية أن تزدهرء نوين اتتخناع ليس فقط إلى غير افون 
العاطفة الشعبية والتقنين الواضح» بل أيضاً إلى هيكلية مؤسسية منظمة 
تنظيما رسميا وشكليا تتجسد فيها اجتماعيا. وهذه الحاجة» التى هى 
انات] جاده ديفوقة إحنة فى الدووانة خرن سكل اعلدقة الديادة 
البالينية بالدولة الوطنية» وعلى وجه الخصوص حول مكانتها ‏ أو 
انعدام تلك المكانة ‏ في وزارة الأديان في الجمهورية. 


إن مركز الوزارة» التي يرأسها وزير كامل الصلاحية في الحكومة» 
يقع في جاكرتاء إلا أن لها مكاتب في معظم نواحي البلاد. ويسيطر 
عليها المسلمون بالكامل وتتمحور نشاطاتها الأساسية حول بناء 
المساجد ونشر ترجمات وتفاسير للقرآن بالإندونيسية» وتعيين مأذونين 
للزواج» وتقديم الدعم للمدارس القرآنية» ونشر الدعوة الإسلامية» وما 
إلى هنالك. وللوزارة نظام مكتبي بيروقراطي معقد التركيب» فيه أقسام 
للبروتستانت والكاثوليك (الذين يقاطعون الوزارة بأي حال لأسباب 
انفصالية) كديانتين منفصلتين. إلا أن الديانة البالينية تصئّف مع الديانات 
الصغرى الموصوفة ب «الهمجية» ‏ أي الوثنية أو الشركية أو البدائية. . 
إلخ ‏ التي ليس لمعتنقيها أي حقوق أصلية أو أي مساعدة من الوزارة. 
وينظر إلى هذه الديانات «الهمجية» من وجهة نظر الإسلام الذي يميز 
بين «أهل الكتاب» وبين «ديانات الجهل»» على أنها تهديد للدين 
الحقيقي ويعتبر أتباعُها مجالاً للدعوة من قبل المسلمين”©'". 


(16) للاطلاع على بعض المناقشات البرلمانية بخصوص هذه القضية» انظر المقدمة في : 
المصدر نفسهء ص 72 - 73. 
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بالطبع» لا ينظر البالينيون إلى هذا الوضع نظرة رضى» وقد 
قدموا عراتض إلى جاكرتا للاعتراف بديانتهم على قدم المساواة مع 
البروتستانتية والكاثوليكية والإسلام» بصفتها الدين الرئيسي الرابع في 
البلاد. ويتعاطف الرئيس سوكارنو» الذي هو نصف بالينى» وكذلك 
القدية من القاقة الوطو همد هذا 'الطلتء إل أنينى لا هون : 
حتى الان.» إغضاب المسلمين المحافظين الذين يمتلكون القوة 
السياسية» ولذلك فهم يتذبذبون في مواقفهم ولا يقدمون إلا دعما 
ضئيلا للقضية. ويتحجج المسلمون بأن أتباع الديانة الهندوسية البالينية 
محصورون جميعا فى مكان واحدء. بعكس المسيحيين الذين ينتشرون 
في أنحاء إندونيسيا كافة؛ ويشير البالينيون إلى أن هناك جاليات بالينية 
في جاكرتا وفي أماكن أخرى من جاوة» كما في سومطرة الجنوبية 
(من المهاجرين)» ويحتجون باقامة معابد بالينية في جاوة الشرقية. 
ويرد المسلمون بالقول: أنتم لستم أهل كتاب وليس لديكم كتاب 
مقدس فكيف يمكنكم أن تكونوا دينأ عالميا؟ ويجيب البالينيون: 
لدينا مخطوطات ومدونات تعود إلى ما قبل زمن محمد [ككِ]. ويرد 
المسلمون» أنتم مشركون تؤمنون بآلهة متعددة وتعبدون الحجارة؛ 
ويجيب البالينيون: الإله واحد ولكن له أسماء متعددة و«الحجر» ما 
هو إلا وسيلة انتقال الإلهء وليس الإله نفسه. حتى إن بعض البالينيين 
المثقفين يزعمون أن السبب الحقيقي وراء عدم رغبة المسلمين 
بالاعتراف بهم في الوزارة هو خوف المسلمين في حال تم الاعتراف 
سما بالديانة «البالي نية» من أن العديد من الجاويين» الذين يتبعون 
الإسلام اسمياً وظاهرياً فقطء في حين هم لايزالون يعتنقون 
الهندوسية ‏ البوذية في قلوبهم؛ سوف يرتدون عن الإسلام وأن 
الديانة «البالي نية» سوف تنمو سريعاً على حساب الإسلام. 
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أقام البالينيون «وزارة أديان» مستقلة خاصة بهم» بتمويل محلي؛ وهم 
يحاولون من خلالها إعادة تنظيم بعض مؤسساتهم الدينية المركزية 
الأكثر أهمية. ويتركز الجهد الأساسي فيها حتى الآن (بنتائج غير 
مختلفة إلى حد بعيد) على تنظيم مسألة المؤهلات المطلوبة في 
الكهنة البرهميين» فبدلاً من تأسيس الدور الكهنوتي أساساً على 
لاتب الورائوكدة اف جد اله اليس توفي ساقفة مده 
بالطبع» أو على المهارة في إجراء الطقوسء فإن الوزارة ترغب في 
تأسيس هذا الدور على العلم والحكمة. وتريد الوزارة أن يكون الكهنة 
على إلمام كاف بالنصوص المقدسة ومعانيها وعلى مقدرة على ربطها 
بالحياة المعاصرة» وأن يكونوا على خُلّقَ قويم» وأن يكونوا قد 
حصّلوا على الأقل درجة من العلم الحقيقي الذي يؤهلهم لأداء 
دورهمء وما إلى هنالك. ويقول المسؤولون: إن شبابنا لم يعودوا 
مستعدين لاتباع شخص ما لأنه من السلالة البرهمية؛ علينا أن نجعل 
منه شخصاً جديراً بالاحترام الأخلاقي والفكري» وأن يكون مرشداً 
روحيا بالحقيقة. وللوصول إلى هذه الغاية»ء نجدهم يحاولون ممارسة 
السيطرة على عملية رَسْم الكهنة» حتى إلى درجة إخضاع المرشحين 
للكهنوت إلى امتحانات تأهيلية» كما يحاولون جعل الكهنوت مؤسسة 
ذات نظام محدّد عن طريق عقد الاجتماعات للكهنة في كل منطقة من 
المناطق. ويجول مندوبو «الوزارة» على القرى حيث يلقون الخطابات 
التربوية حول الأهمية الأخلاقية للديانة البالينية» وعلى فضائل التوحيد 
وعلى أخطاز عبادة الأوثان» وما شابه ذلك من مواضيع. حتى أنهم 
يحاولون إضفاء بعض التنظيم على جهاز المعابد» وإقامة تصنيف 
منهجي للمعابد» وربما يحاولون مع الوقت رفع مكانة أحد هذه 
المعابد» ومن المحتمل أن يكون المعبد الأصل فى القرية» بطريقة 
عامة تضاهي مكانة المسجد أو الكنيسة. 1 
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إلا أن ذلك كله لايزال فى مرحلة التخطيط على الورق» ولا 
يمكن لأحد أن يزعم أن عملية إعادة تنظيم الديانة البالينية قد حققت 
قدراً كبيراً من التقدم على أرض الواقع. بيد أن هناك مكتباً تابعاً 
للوزارة في كل منطقة وصاية من مناطق بالي الآن» يرأسه كاهن 
برهمي يتلقى راتبا من الوزارة (إن تعيين «مسؤول» ذي راتب منتظم 
فى الكهنوت هو ذاته ثورة فى هذا المجال إلى حد ما)ء ويعاونه 
ثلاثة أو أربعة من الكهنة» معظمهم من الطبقة البرهمية أيضاً. كما تم 
تأسيس مدرسة دينية» مستقلة تنظيمأً عن الوزارة» إنما تتلقى منها 
يتممتحور حول لحن النبلاء من ذوي المناصب الرفيعة. مكرّس للمضي 
قدمأ بهذه التغييرات» وهكذاء على الأقل» تظهر بوادرء وإن 
ضعيفة» لعملية البيروقراطية المكتبية الدينية. 


ويبقى من غير الواضح إلام سيؤدي ذلك كله أي اشتداد 
المساءلة في الدين وانشار المعرفة الدينية» ومحاولة إعادة» تنظيم 
المؤسسات الدينية. وبطرق عديدة» قد يبدو أن الاتجاه العام لحركة 
العالم المعاصر تسير عكس اتجاه العقلنة الدينية التي تنبئ بها هذه 
التطورات» وربما أذّت «الأفكار المادية الحديثة» ‏ التى يخشاها السِير 
ريتشارد وينستدت 01هاكمة1آ 0مقطع21 غ+زة) - فى النيانة إلى طمس 
التراث البالينى وإنهاكه. إلا أن ما يحصل هو أن مثل هذه التيارات 
والاتجاهات النجار فى عدم لا يحول إلى هزه عر الفة لكام 
فهي غالبا ما تمر بالأشكال الثقافية المتجذرة بعمق ولا تترك فيها 
الأثر العميق الذي نتخيله؛ وليس ذلك فحسبء بل يجب أن لا 
نستهين بالقوة الإصلاحية التي نراها في بالي؛ وهي المتمثلة 
بالتحالف الثلائئ للشباب المضطرب والنبالة المهدّدة والكهنوت 
المستثارء على الرغم من ضعفها الراهن. ونجد اليوم في بالي» وإن 
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فى البدايات» من العمليات الفكرية والاجتماعية التى تشبه الحركات 
التي أنشأت التحولات الدينية الكبرى في تاريخ العالم» ومهما كان 
من أمر ملابساتها أو نتائجها المحتملة»ء فلا يمكن لنا إلا أن نتعلم 
شيئاً من مسارها. وبإمعان النظر في ما سيحصل على هذه الجزيرة 
الصغيرة في خلال العقود المقبلة» سيتاح لنا الوصول إلى استبصارات 
هامة في حركيات التغير الديني ذات ممعحددة ومباشرة لد يمكن للتاريخ 
أن يقدمها لنا عند دراسة الأمور التى كانت قد حصلت بالفعل”7"©. 


(17) في العام 1962 جرى الاعتراف ب «الديانة البالينية» رسمياً كأحد «الأديان الكبرى؛ 
في إندونيسيا ومنذ ذلك الحين» وعلى الأخص منذ حصول مجازر العام 21965 كان هناك 
ازدياد ملحوظ في التحول من الإسلام إلى «البالينية» في جاوة. وفي جزيرة بالي نفسهاء نمت 
الحركة الهندوسية الإصلاحية لتصبح قوة كبرى في المجتمع الباليني. حول هذه المواضيع. 
انظر: «,هلقء100082 5*ماأرقطء50 هذ عوعل0 50121 220 عع سمقطان) كنامأهس ذا 1» ,عاروء0 .0 

.62-84 .مم ,(1972 1211لا آناظ) 27 .1أ0/ ,45164 
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الهزء الرابع 


(لفصل الثاءن) 


الأيديولوجيا باعتبارها نظاماً ثقافياً 


1 


إنها لإحدى السخريات الصغيرة في تاريخ الفكر الحديث أن 
مصطلح «العقيدة / الأيديولوجيا» قد أصبح هو نفسه «مؤدلجاً) 
بالكامل» ففيما كان هذا المصطلح في .ما مضى يعني مجموعة من 
الطروخات السياسية» التي ربما تكون ذات طابع فكري. نظري غير 
قابل للتطبيق» بل تنزع إلى المثالية فى كل حال «رومانسيات 
اجتماعية» على حد وصف أحدهم.ء وربما هو نابليون ‏ أصبح هذا 
المصطلح يعني الآنء بحسب معجم وبستر («عنوطه:/17) :. «التأكيدات 
والنظريات والأهداف المتكاملة والتى تؤلف برنامجا سياسيا ‏ 
الماع بعالا ما بكوة متقمنا قن معنانها عضي القهاية الممطية 
غير الأصيلة؛ كما فى القول إن الفاشية أخضعت للتغيير في ألمانيا 
لتُوائم الأيديولوجية النازية» - وهذا طَرْحٌّ أكثرٌ هولاً وضخامة. وحتى 
في الكتابات التي تَدّعي»؛ باسم العلم» أنها تستعمل معنى محايدا 
للمصطلح.» فإن استخدام هذا المصطلح يتجه على الرغم من كل 
شىء وجهة جدلية متميزة: ففى كتاب سوتون (512408) وهاريس 
11 وكايسن (1*2(568) و و (متنطه2)1» عقيدة الأعمال في 
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أمير كا (لءء0) :ك6 اعلا 71هء 471671 17:6) . مشلا وهو كتاب ممتاز من 
وجوه عديدة») نجد التأكيد الآتي : اليس للمرء أن أن يسعر بالإنزعاج 
أو الحزن إذا ما وُصفت آراؤه ب «الأيديولوجية» أكثر مما يشعر أحد 
الشخوص الشهيرة في مسرحيات موليير عند اكتشافه بأنه يستعمل 
النثر فى كلامه طيلة حياته»؛ ونجد هذا التأكيد متبوعاً مباشرة بلائحة 
من الخصائص الرئيسية التي تميز الأيديولوجية مثل التميّزء والتبسيط 
الزائدء واستعمال اللغة العاطفية» والتكيّف مع أهواء الجمهور'". 


لا أحد خارج مجموعة الدول الشيوعية»؛ حيث نجد مفهوما 
متميزاً لدور الفكر في المجتمع داخلاً في المؤسسة الاجتماعية» لا 
الخد للق خلى: نفبية فنك # الوط أو فين الأبديولوعضن 
(536ه14601)»: أو يرضى بأن يطلق عليه الآخرون هذا اللقب. والآن 
نجد المقولة الساخرة المألوفة: «أنا لديّ فلسفتى الاجتماعية؛ أنت 
لديك أفكارك السياسية؛ هو لديه الأيديولوجيا» نجدها مطبّقة عالمياً. 


إن العملية التاريخية التي أدت إلى أن يصبح مفهوم الأيديولوجيا 
نفسه جزءاً من الموضوع الذي يشير إليه» قد تتبّعها ووصفها مانهايم 
(ستعطههة38)؛ إن إدراكنا (وربما كان ذلك مجرد اعتراف منا) بأن 
الفكر السياسي ‏ الاجتماعي لا ينمو من التأمل المجرّد فحسب بل 
هو امرسطظة ووفا بالموافق العنانت الرافطة [الستخصن الدئ لون 
بالتفكير»ء هذا الإدراك (أو الاعتراف) بدا وكأنه يلوّن هذا الفكر 
بذلك الجهد المبتذل للحصول على المنفعة أو المصلحةء. وهو ما 
كان هذا الفكر يدعي أنه يتعالى عليه. إلا أن هناك شيئاً أخر ذا 


(1) عع ل تطصيه0)) 24ء072) كدء ك8 برمءاعء 4ق 726 ر[لةت أء] صمأأاناك .22 5أعصمم]آ 
3-6 .مم ,(1956 رووعع ل[إالورعنالونا لعدبم ج11 :ذلا3 


(2) كزه ترعماه501 17) ١0‏ #«مزاء/نل0 11/١‏ 201 رمأممانا 010 تروملوء120 ,تاتتعأممدك1 اأمدع] 
.1 أمءط10 ممه ,59-83 .ورم ,([0 .2 رطم .مع لاجملا بجعل[8) .4ع أخوء113 ,معلل ءإمامص] - 
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أهمية مباشرة أكبر وهو قضية ما إذا كان هذا الامتصاص لمفهوم 
الأيديولوجيا إلى داخل موضوعه الإشاري قد حطم نفعيته العلمية 
بالكامل» أي ما إذا كان هذا الامتصاصء بجعله لهذا المصطلح 
تهمة وسُبَّة» سيمكن هذا المفهوم من البقاء مفهوما تحليلياً حياديا. 
وفي حالة مانهايم» كانت هذه المشكلة هي الفكرة المبثوثة الكامنة 
في كتابه بِرُمُته - وبحسب كلمات مانهايم نفسه: هي بناء «مفهوم غير 
تقويمي للأيديولوجياء لا يكون من شأنه إطلاق الأحكام». وكلما 
ازداد مانهايم تشبثاً بفكرته وبحثاً بها كلما غرق أكثر فأكثر في 
جوانب غموضها حتى وصلء مدفوعاً بمنطق افتراضاته الأولية 
بإخضاع حتى وجهة نظره الشخصية للتحليل السوسيولوجي» حتى 
وصل به الأمرء كما هو معروفء» إلى موقف من النسبية الأخلاقية 
والمعرفية كان هو نفسه يجده غير مريح له. وبقدر ما كان العمل 
الذي أتى بعد ذلك فى هذا المجال أكثر انحيازاً أو أكثر إمبريقية دون 
تكسن فنك الى ف سلسئلة مو الوساكلن المعودحة اليكفيية 
بالابتكار إلى حد ما للتخلص مما يمكن تسميته بتناقض مانهايم 
(«6لهعدط واستعطصمة321) (لأنه ضرب القواعد الأساسية للمعرفة 
العقلانية» كما في أحجية أخيل والسلحفاة)”*. 


1710 لزه :(مغاهء0001/1) ١176‏ ونوهده 3 زع اناك ماع50 014 110 أهأع3530 ,دمامع 14 

(1949 رهوعع2 عععط :.11ا ,عمعضء01)) ع جهعوءآ! 0:10 

(#8) أحجية أخيل والسلحفاة أتى بها الفيلسوف الإغريقى زينو (2680)» وهى تثبت أن 

أسرع العدائين لن يستطيع اللحاق بأبطأ المخلوقات في سباق إذا ما أعطي المتسابق البطيء 

امتيازاً في البداية . وفي الأحجية المذكورة أعطيت السلحفاة امتيازا مسافة مئة قدم أمام أخيل 

في بداية السباق. وهكذا لن يتمكن أخيل من اللحاق بالسلحفاة لأنه حين يصل إلى حيث 

كانت السلحفاة» ستكون هى قد قطعت مسافة إضافية وحين يصل إلى حيث وصلت تكون 
قد سبقته وهلمٌ جرًا. ١‏ 


401 


عنها) حيال صحة التفكير المنطقي الرياضي» كذلك فعلت أحجية 
مانهايم بالنسبة إلى موضوعية التحليل السوسيولوجي. أين تنتهي 
الأيديولوجياء هذا إذا ما كانت لتبدأ في مكان ماء وأين يبدأ العلمء 
هذه القضية أصبحت بمثابة أحجية أبي الهول بالنسبة إلى قدر كبير 
من الفكر السوسيولوجي الحديثء» كما أصبحت بمثابة السلاح الذي 
لا يصدأ بيد أعداء السوسيولوجياء فباسم الالتزام المنهجي بإجراءات 
البحث الموضوعى» نشأت دعاوى الحيادية» الداعية إلى العَرْل 
المؤسسي للشخص الأكاديمي عن الاهتمامات المباشرة الراهنة وإلى 
التزامه المهنى بالحيادء وإلى وعى المرء المدروس لميوله واهتماماته 
وتعؤيت هده الجر لعولا هتما مانتو تق قولف عله الدهافف :نا كاذ 
الموضوعية (والفاعلية) في هذه الإجراءات» وبمتانة العزل» وبمدى 
عمق الوعي الذاتي وأصالته. .وقد خَلُْص أحد المحللين للاهتمامات 
الأيديولوجية في أوساط المفكرين الأميركين مؤخراً إلى الاستنتاج 
بنوع من العصبية: «أنا أدرك أن كثيراً من القراء سوف يزعمون أن 
موقفي ذاته يتسم بطابع الأيديولوجية»””. ومهما كان من أمر نبوءاته 
الأخرى» فإن صحة هذه النبوءة ثابتة متيقنة. وعلى الرغم من الادعاء 
الذي حصل تكراراً بالوصول إلى سوسيولوجيا علمية» فإن الاعتراف 
بوجودها لايزال بعيداً عن أن يكون شاملاً حتى فى أوساط .علماء 
الاجتماع أنفسهم؛ وتبلغ المقاومة لدعاوى الموضوعية أشدها في 
حقل دراسة الأيديولوجيا. 


وقد ذكرت الكتابات الاعتذارية للعلوم الاجتماعية تكراراً عدداً 
من مصادر هذه المقاومة. ومن أكقد ما ذُكر فى هذا المجاك طبيعة 


(3) عمعمعان ه ومعوط ممع بإعاءه لا بج [ا]) «راق رمه /7م0) 10تمدرء8 رعاتط الا ممادمم ةما 
.ظ ,([1961] 
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الموضوع المثقلة بالقيم والأحكام: فالناس لا يهتمون لاعتناق عقائد 
ترتبط بها معانٍ أخلاقية كبرى يجري تفحصها بشكل يخلو من 
العاطفة» مهما كان الهدف من ذلك خالصاً؛ وإذا ما كانوا هم 
أنفسهم في حالة عالية من الأدلجة» فقد يجدون من المستحيل عليهم 
التصديق بأن مقاربة حيادية للقضايا الهامة فى الاعتقاد الاجتماعى 
النواصن يمكن أفحكوة أكن مو حلط أكادييية تومن ين المكنادد 
التى يكثر ذكرها أيضاً نجد المصادر الآنية» فهناك أولاً الرَوَغانَ 
المتأصل في الفكر الأيديولوجي» الذي يظهر كما هو في شبكات 
رمزية معقدة تتسم بالإبهام في التحديد بقدر ما تتسم بالشحن 
العاطفي؛ ثم هناك الواقع المَعْتَرَف به بأن الحجة الأيديولوجية 
الخاصة قد ألبست قناع «السوسيولوجيا العلمية»؛ ثم هناك كذلك 
الروح الدفاعية لدى الطبقات الفكرية الراسخة في المجتمع التي ترى 
في الدراسة العلمية المتفحصة في الجذور الاجتماعية للأفكار تهديداً 
لمكانتها. وعندما تفشل كل المحاولات الأخرى» يبقى هناك دوما 
إمكان الإشارة من جديد بأن السوسيولوجيا لاتزال علما فتيّاء وأنها 
لم تؤسس إلا في وقت متأخر وأنه لم يكن لديها الوقت الكافي 
لتصل إلى المستويات المطلوبة من الصلابة في مؤسساتها لتتمكن من 
دعم دعاواها في الحرية البحثية في المناطق الحساسة. وهناك قذر من 
الصحة من دون شك في كل هذه. الحجج. إلا أنه يبقى هناك شيء 
لم يُذُكر في تلك الحجج ‏ وهو إغفال انتقائي قد يصفه الناقد القاسي 
بأنه إغفال أيديولوجي - ألا وهو إمكانية كون جزء كبير من المشكلة 
كامناً في فقدان التعقيد المفهومي المفترض وجوده في العلم 
الاجتماعي ذاته» وأن مقاومة الأيديولوجيا للتحليل الاجتماعي هي 
بهذا القدر من القوة لأن مثل هذه التحليلات هي في الواقع غير 
مناسبة للموقف أساساً؛ وأن الإطار النظري الذي يستخدمونه غير 


كامل بشكل واضح. 
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وسأحاول في هذه المقالة أن أظهر أن الحالة هي فعلاً كذلك: 
أن العلوم الاجتماعية لم تطور حتى الآن مفهوماً أصيلا غير تقويمي 
حيال الأيديولوجيا؛ وأن هذا الفشل مَرَدْه إلى السماجة في النظرية 
أكثر منه إلى فقدان المنهجية التفصيلية؛ وأن هذه السماجة تظهر 
بشكل أساسي في معالجة الأيديولوجيا ككيان بحد ذاته ‏ بوصفها 
نظاماً مرتباً من الرموز الثقافية بدلاً من التميبز بين سياقاتها الاجتماعية 
والنفسية (حيث يجري تنقية وتهذيب آليتنا التحليلية نسبة إلى هذه 
السياقات)؛ وأن المخرج من أحجية مانهايم يكمنء, تبعاً لذلك. في 
إتقان آلية مفهومية تكون قادرة على التعامل ببراعة أكبر مع قضية 
المعنى. وبصريح العبارة» ومن دون مواربة» نحن نحتاج إلى فهم 
أكثر دقة للموضوع الذي ندرسهء لثئلا نجد أنفسنا في موقف تلك 
الشخصية في الحكاية الشعبية الجاوية, «الفتى الأحمق». الذي 
فوته أمهبالشيقن اع زاوسة عاذنةفعاة: النها دعق 
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من الواضح الثابت أن مفهوم الأيديولوجيا السائد في العلوم 
الاجتماعية الان هو مفهوم تقويمي (يحتوي على الكثير من إطلاق 
الأحكام التحقيرية). «[إن دراسة الأيديولوجيا] تتعامل مع طريقة في 
التفكير خارجة عن مسارها الصحيح». كما يخبرنا ويرنر ستارك 
وأتهاك وعدءء18ا)؛؟ وهو يضيف إن «الفكر الأيديولوجى هو... شىء 
مشبوهء شيء يجب أن نتغلب عليه ونطرده من فكرنا». والفكر 
الأبدير وى لا يشبه الكذب (تشامأ)ء فحيث يصل الكاذب إلى 
موقف تهكمي ساحر منافق» فإن المنظر الأيديولوجي يبقى مجرد 
أحمق طائش: "كلا الشخصين مهتم بالكذب؛ إلا أن الفارق بينهما 
هو أنه بينما يحاول الكاذب تزوير أفكار الآخرين ويكون تفكيره 
الخاص صاتباًء ويعرف هو أين تكون الحقيقة» فإن الشخص الذي 
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يقع ضحية الأيديولوجيا يكون هو خاضعاً للأوهام في فكره الخاص؛ 
وإذا ضلّل الآخرين» فهو يفعل ذلك عن غير قصد منه أو إرادةة. 
وستاركء الذي هو من أتباع مانهايم» يرى أن كل أشكال الفكر 
تتكيف اجتماعياء وهذا في طبيعة الأشياءء إلا أن في الأيديولوجيا 
إشنافة إلى ذللك تنك التشاضية المؤيفة ركنهنا مخ قنه» تفييا 
(«ملتوية»» «ملونة»» «مزورة». «محرّفة»ء «غائمة») بتأثير ضغط 
العواطف الشخصية مثل الكراهية أو الرغبة أوالقلق أو الخوف. إن 
سوسيولوجيا المعرفة تتعامل مع العنصر الاجتماعي في تتبع الحقيقة 
وإدراكهاء وحصرهاء الأمر الذي يتم بشكل حتميء في منظور 
وجودي أو آخر. أما دراسة الأيديولوجيا - وهذه مهمة مختلفة تماما ‏ 
فهي تتعامل مع الخطأ الفكري : 

إن الأفكار والعقائدء وقد حاولنا شرح ذلك. يمكن أن تتصل 
بالواقع بطريق مزدوج: إما لحقائق الواقع» أو للصراعات. أو 
بالأحرى ردات الفعل» التي تنشأ عن هذا الواقع»ء فحيث يوجد 
الاتصال من النوع الأول» نجد الفكر الذي هوء من حيث المبدأء 
حقيقيى؛ وحيث يحصل الاتصال من النوع الثاني» تواجهنا أفكار لا 
يمكن أن تكون حقيقية إلا بالمصادفة» والتي تكون عُرضة للإفساد 
بالانحيازء إنما بالمعنى الأوسع للكلمة. ويمكن أن ندعو النوع الأول 
من التفكير بالنظري؛ أما الآخر فيجب أن يوصف ب ما بعد النظري» 
أو «الغيبي النظري». كما يمكن للمرء أن يصف الأول بالعقلاني» 
والآخر بذي التلوين العاطفي ‏ حيث يكون الأول محض معرفي» 
والآخر تقويمياً. ونستعير التشبيه الآني من ثيودور غيغر 1560005]) 


(4) «ممءء2 هت إن وأك4 اذا بروددط «به عولء ه110 “زه برهمامنءه5 71:6 ,غ531 1 
ر([1958] رووع؟:2 عع17 :ه00همآ :111 ,عمعمعاتن)) 5معل1 زه برعماداظ ع( لزه عاطلبنبمادمعلد«لا 
.7.48 
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(ععاء6: إن الفكر الذي يصوغه الواقع الاجتماعي هو مثل جدول 
الماء الصافى» الرقراق» الشفاف؛ أما الأفكار الأيديولوجية فهى تشبه 
التهر القتر» الموضل + الملوثة بالقتراكب :لعن تترل: ش.نهاء الأول 
صافٍ وصحي وصالح للشرب» بينما ماء الآخر سم يجب اجتنابه””. 


هذا نقاش بدائيء إلا أننا نجد الحصر ذاته للموضوع الإشاري 
لمصطلح «الأيديولوجيا» إلى نوع من الفساد الفكري الجذري» نجده 
في سياقات أخرى حيث النقاشات السياسية والعلمية تتسم بالتعقيد 
والنفاذ. ويقدم إدوارد شيلز (وافط8 848:4) في مقالته الهامة 
«الأيديولوجيا والتهذيب»؛ مثلاء صورة ل «المنظور الأيديولوجى»: 
هو أكثر جهامةٌ حتى من الصورة التي يقدمها ستارك©. إن هذا 
المنظور الذي نجده «فى أشكال منوعة» كل منها يدعى لنفسه 
الفرادة» ‏ الفاشية في إيطالياء القومية الاشتراكية في ألمانياء البلشفية 
ف «زومنا»'التتيوعية كن قرنتها وإيطاليا» شواعة «العمل الفرنيني» 
الجداد الفاشيين في بريطانيا». ونسيبتهم الأميركية «الماكارثية» التي 
ماتت في المهد» ‏ هذا المنظور «أحدق بالحياة العامة واقتحمها في 
البلاد الغربية خلال القرن التاسع عشر والقرن العشرين. . . مهدداً 
بالوصول إلى السيطرة العالمية». ويتألف هذا المنظور في جانبه 
الأكثر أهمية ومركزية» من الافتراض بأن السياسة ينبغي أن تُمَارس 
ون ان ايل كدر بمجموعة ين العقائد: المج فاتكة بر القائئلة الترل 


(5) المصدر نفسهء ص 91-90. الكلمات المشددة في النص هي كذلك في النص 
الأصلي. وللاطلاع على مقاربة للحجة نفسها عند مانهايم» مصوغةً بشكل تمييز بين «الكلي» 
و«الخاص ك2 انظر : ترع1010ع50 11() 10 1671اء1ل1:10 ننه بهاممانآ 47:4 برومامء14 رستعطصمد لح 

55-59 .جح رعولء01:ن1 ره 

(6) «رأهسءءة1اعام1 عط ؤه د5عنازلمط عط 0 :0171111) 220 «9ع016ع10» ر,ؤاتطذ .8 

.450-10 .جم ,(1958) 66 ١1.‏ ,مرعالاءغ1 56101166 
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يجب أن تعلو على كل اعتبار آخر». إن هذا المنظور» مثله مثل 
السياسة التي يدعم» يتميز بالثنائية» بالتضاد بين «نحن» الأطهار 
وااهم» الأشرارء معلناً بأن من لم يكن معي فهو ضدي. كما إنه 
بالمؤسسات السياسية القائمة ويهاجمها ويعمل على تقويضها. كما إنه 
عقيدي فى ادعائه الامتلاك الكامل والحصري للحقيقة السياسية وفى 
نقوره من الحلول الوسطى. وهو شمولي في كونه يهدف إلى تنظيم 
الحياة الاجتماعية والثقافية بكليتها على صورة مبادئه ومثله» وهو 
مستقبلي بكونه يعمل باتجاه تصاعد طوباوي للتاريخ يتحقق فيه هذا 
التنظيم. باختصارء ليس هو نوع الأسلوب الذي قد يعترف باستخدامه 
في الخطاب أي سيد: بورجوازي صالح في المجتمع (ولا حتى أي 


وحتى على. المستويات الأكثر تجريدية ونظرية» حيث يكون 
الاهتمام مفهومياً صِرْفاًء فإن الفكرة القائلة بأن مصطلح «الأيديولوجيا» 
ينطبق بشكل مناسب على آراء أولئك الناس «المتصلبين في آرائهم. 
والذين هم دائماً على خطأ». حتى على هذه المستويات لا تختفي 
هذه الفكرة. وفي أحدث تأمل قام به تالكوت بارسونز لأحجية 
مانهايم» مثلآء تنشأ «الانحرافات عن الموضوعية العلمية [الاجتماعية] 
متخذةً شكل «(المعاييرالأساسية للأيديولوجيا»: تنشأ مشكلة 
الأيديولوجيا حيث توجد مفارقة بين ما يمكن الإيمان به وبين ما 
يمكن أن [يُقدر] على أنه ضاكب علميا””. إن «الانخرافات» 


(7) ععصد2 «رععلعاساممآ 01 لزع15م1ء50 عط 0غ طأعدهمعومهة مذ رودمدعدط .1 
2014 71هأأكل[ ,ترعمامةء530 إه ددع جع:«م0) هاجه8آآ بأا«ينهط عت 0 10:15اع 172156 :31 0ع 1دعوعمط 
.25-49 .مم ,(1959 ,رمه45501216 لدعنع 5016010 12161113010121 :0011همآ) 959 ل[ ,وددمءزد 
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و«المفارقات» الداخلة في ذلك هي من نوعين عامين. الأول» حيث 
يكون علم الاجتماع» الذي يتشكل كما تتشكل كل الأفكار عن طريق 
القيم الكلية للمجتمع الذي توجد فيهء يكون انتقائياً في ما خص 
الأسئلة التي يطرحها والمشاكل الخاصة التي يختار معالجتهاء وما إلى 
هنالك» وتكون الأيديولوجيات عُرضة لانتقائية «ثانوية» هي أكثر وبالاً 
من الناحية المعرفية» حيث تركز على بعض جوانب الواقع الاجتماعي 
ذلك الواقع» مثلاء الذي تكشفه المعرفة العلمية الاجتماعية الراهنة ‏ 
وتهمل الجوانب الأخرى أو حتى تكبتها. «وهكذا نجد أيديولوجيا 
الأعمال» مثلاء تبالغ إلى حد كبير في إسهام رجال الأعمال في حال 
الرفاهية الوطنية وتنتقص من إسهامات العلماء والمحترفين. وفى 
الحالة الراهنة للأيديولوجيا «الفكرية»؛ يُبالغ في إظهار أهمية اضغوط 
المجتمع على الأفراد للامتثال للقوانين والأعراف» بينما يجري تجاهل 
العوامل المؤسسية فى الحرية الفردية» أو يُنتقص من أهميتها». 
الثاني» إن الفكر الأيديولوجي لا يكتفي بمجرد الافراط في الانتقائية: 
بل يشوه بشكل فاعل حتى تلك الجوانب من الواقع الاجتماعي التي 
يعترف بهاء ولا يظهر هذا التشويه إلا عندما نضع تلك التأكيدات 
مقابل خلفية نتائج البحث الحازمة التي يأتي بها علم الاجتماع. «إن 
معيار التشوه هو أنه يجري إطلاق الأقوال عن مجتمع يمكن إظهار 
خطئه المتأكد بالمناهج الاجتماعية العلمية» بينما تحصل الانتقائية 
حيث تكون الأقوال «صحيحة» على المستوى المناسبء إلا أنها لا 
تشكل توصيفاً متوازناً للحقيقة المتوفرة». إلا أنه يبدو من غير 
المحتمل أن يكون هناك مقدار كبير من الخيّرة في أعين العالم بين 
الوقوع في الخطأ المتأكد وبين تقديم توصيف متوازن للحقيقة 
المتوفرة. وهنا أيضاً نجد الأيديولوجيا نهراً قذرا. 


ولا نحتاج إلى تكثير الأمثلة. بالرغم من سهولة ذلك. والأهم 
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من ذلك هو السؤال: ماذا يفعل هذا المفهوم الْمُتْقَل المغرض بشكل 
فاحش ضمن الأدوات التحليلية لعلم اجتماعي يقدم لنا تأوبلاته 
النظرية» على أساس دعوى الموضوعية الباردة» على أنها سليمة 
و«غير مشوّهة»», وبالتالي يقدمها على أنها الرؤى المعيارية للواقع 
الاجتماعي. ولئن كانت القدرة النقدية للعلوم الاجتماعية تنشأ من 
حياديتهاء أفلا تتعرض هذه القدرة إلى الشبهات عندما يكون تحليل 
الفكر السياسي محكوماً بمثل هذا المفهوم» كما قد يتعرض تحليل 
الفكر الديني (وقد تعرض لذلك بالفعل في بعض المناسبات) للشبهة 
عندما بغر من ضمن شروط دراسة «الخرافة»؟ 


وليست المقايسة بمستبعدة» ففى كتاب أفيون المثقفين 176) 
(5[هلااءءالء!:17 1/] “زه م0 لر أتعن كد آر ون (دمعذ 20مم35ظ1). 
مثلآء نجد ليس العنوان ‏ وهو يذكر بسخرية بمقولة ماركس المريرة 
الشهيرة - فحسب بل نجد خطاب الكتاب برمته («أساطير السياسة»» 
(اوثنية التاريخ». «رجال الكنيسة ومؤمنون»» «الكهنوت العلماني»؛ 
وهلم جرًأ) يذكرنا بكتابات الملحدين المتطرفين”*. كما إن طريقة 
شيلز في التذكير بالحالات المرضية الطرفية في الفكر الأيديولوجي ‏ 
النازية انلشف وما شاكل ‏ بوصفها الأشكال النمطية لهذا الفكن 
يذكر المرء بالمنهج الذي ما يفتأ يذكر بمحاكم التفتيش وبعهْر 
البابوات في عصر النهضة وبوحشية الحروب الإصلاحية أو ببدائية 
الأصولية في ولايات ما يُسمى بحزام الإنجيل (في الولايات المتحدة 
الأميركية) بوصفها النماذج الأساسية للعقيدة والسلوك الدينيين. كما 
إن نظرة بارسونز القائلة بأن الأيديولوجيا تحددها نقاط قصورها 


(8) عممععع1” نوما لعانقاقصةآ1' ,كأمءءلاء؛::آ 2:[ا [0 #«لاام0 71/16 ,لامعة 12516020 
.(1962 ,لإقلع1طننه2آ :لال8 ,بخان معلعدت) ستاعددوات]1 
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المعرفية بالنسبة إلى العلم» ربما لم تكن ببعيدة كما قد يبدو عن 
النظرة الكونتية (00:685©) القائلة بأن الدين يتسم بمفهوم غير نقدي 
ومجازي للواقع ؛ وهي نظرة ستصبح من مخلفات الماضي بفضل 
ستوسبو لوجيا وافية ودذقيقة خالضنة :فتن شوائت: اليجازات 
والاستعارات: وهذا ما قد يجعلنا ننتظر «انتهاء الأيديولوجيا» لوقت 
طويل كما انتظر قبلنا الوضعيون [من أتباع كونت] انتهاء الدين. وقد 
لا يكون من قبيل المبالغة القول بأنه كما كان التطرف الإلحادي فى 
عصر التنوير وما تلاه استجابة للفظاعات الحقيقية التي نجمت عن 
فورة كبرى للتعصب الدينى والاضطهاد والشجار (كما كان استجابة 
لتوسع المعرفة بالعلم الطبيعي)؛ فإن الموقف العدائي المتطرف 
للآيديولوجيا هو ردة فعل مشابهة للمحرقات (الهولوكوست) في عالم 
السياسة التي حصلت في السنوات الخمسين الماضية (ولتوسع 
المعرفة بالعالم الاجتماعي). وإذا صح هذا الخط الفكري». فإن مصير 
الأيديولوجيا قد ينقلب إلى مصير مشابه ‏ العَزْل عن التيار الفكري 
السائد في الفكر الاجتماعي””". 


كما أننا لا يمكننا أن نصرف النظر عن القضية عن طريق وصفها 
بأنها مجرد قضية دلالية (562886). وإن لدى المرء الحرية بالطبع 


(9) إن هناك خطراً جدياً في احتمال إساءة التأويل هناء ولذلك فإنيٍ آمل أن يُنظر إلى 
النقد الذي أطرحه على أنه تقنى وليس سياسياً ولذلك أود أن ألحظ أن موقفي الأيديولوجي 
العام (كما أدعوه بصراحة) هو إلى حد كبير الموقف ذاته الذي نراه عند آرون وشيلز 
وبارسونز ومن شاببهم؛ كما أود أن أصرّح أنني أوافق على مناشدتهم للوصول إلى سياسة 
مدنية مهذبة ومعتدلة وبعيدة عن المفهوم البطولي. كما ينبغي أن نلحظ إن المطالبة بمفهوم غير 
تقويمي (لا يطلق أحكاماً) للأيديولوجيا ليست كالمطالبة بعدم تقويم الأيديولوجيا وعدم 
الحكم عليهاء تماما كما إن مفهوما غير تقويمي للدين لاا يتضمن في طياته مفهوم النسبية 
الدينية. 
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في حصر الموضوع الإشاري لمصطلح «الأيديولوجيا» في «اشيء 
مشبوه» إن أراد ذلك؛ وقد يجد المبرر لذلك في التاريخ. ولكن إذا 
فعل ذلك وحصره بهذا الشكل» فلن يكون بوسعه أن يكتب مثلاً عن 
أيديولوجيا رجال الأعمال الأميركيين أو المثقفين المتأدبين فى 
نيويورك أو أعضاء الجمعية الطبية البريطانية أو قادة اتحادات العمال 
أو علماء الاقتصاد المشهورين ثم يتوقع ممن يكتب عنهم أو من 
المراقب المهتم أن يعتبر كتاباته حيادية”'". إن الدراسات التي تتناول 
الأفكار الاجتماعية ‏ السياسية والتي تدين تلك الأفكار من البداية: 
بحسب الكلمات ذاتها التي تستخدم في تسميتهاء واصفة تلك الأفكار 
بالتشويه أو بما هو أسوأء هذه الدراسات تكون بمثابة استجلاب 
للأسئلة التي تدّعي طرحها بأن تطرح ضدها. كما إنه من الممكن 
أيضا بالطبع أن يُسقط مصطلح «الأيديولوجيا» من الخطاب العلمي 
بالكلية. وأن يترك لمصيره الجدلي ‏ كما حصل مع مصطلح 
«الخرافة» في الواقع. ولكن بما أنه لا يبدو أن هناك شيئا آخر نستبدله 
به راهناًء وبما أنه راسخ ولو جزئياً على الأقل في المعجم التقنى 
للعلوم الاجتماعية» فيبدو من المناسب والأصوب أن نمضي قُدماً في 
جهودنا لإزالة الفتيل منه”"". 


(10) بنرط 0077/0 0«نمدرء8 رعاتط للا بلعء07) ددع !كلاق اجمء 4101 7716 ,[.21 أء] غناك 
01 أمعألءك14/ أمذاة :8 ع[ زه ععهن) عا رىء ذا زاوط يباه ع«بردوء2 ,تأعاوعاعا دآ 
كزه ءال مدء/ 27:6 ,ذالتا/ا خطعك /الا .) :([1960] رووعء28 01715103 لا 10ه0]أمماد :ذن) ,لئهأمداد) 
50ة ,([1948] ,ععه81 ,باكنامععة]آ عاءهلا ببعل!) درعلموءطة «عطمط هنعل ,«وسروطر 
ر(1949) 39 .701 ,لاعتدعغ1 عشأ«بمرمعظ تبمءةجء 472 «رلزعم1امع10 320 عممع51» ,رعاعم تتتنالاع5ك 

.345-59 .مم 

(11) في الواقع كان هناك عدد من المصطلحات الأخرى المستخدمة في الكتابات 
المنشورة عن الموضوع وهذه المصطلحات تشير بشكل عام إلى الظواهر التي يشير إليها مصطلح 
«الأيديولوجيا»» من عبارة أفلاطون «الكذب النبيل» إلى «أساطير» سوريل» إلى «اشتقاقات» 
باريتو (03:60؛ إلا أن أي منها لم يتمكن من الوصول إلى مستوى أعلى من الحيادية التقنية - 
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كما إن الأخطاء الكامنة في أداة ما تظهر لدى استخدام هذه 
الآلة»ء فكذلك تتكشف نقاط الضعف الذاتية في المفهوم التقويمي 
للأيديولوجيا عند استخدامه. وهي تظهر على الأخص في دراسات 
المصادر الاجتماعية وعواقب الأيديولوجياء حيث إنه في تلك 
الدراسات يتصل هذا المفهوم مع محرّك على درجة عالية من التطرٌر 
لتحليل الأنظمة الشخصية» وتعمل طاقة هذا المحرك الأساسية فقط 
لتوكيد فقدان مثل هذه الطاقة عند الجانب الترائي (أي نظام الرموز). 
إن الأبحاث التي تجري في السياقات الاجتماعية والنفسية للفكر 
الأيديولوجي (أو على الأقل السياقات «الخيّرة» منها). والدقة 
والبراعة التي تجري بها معالجة هذه السياقات تشير إلى. الحرج 
والارتباك الذي يشوب معالجة هذا الفكرء وهكذا ثلقى ظلال من 
عدم الدقة على النقاش برمته» وهي ظلال لن تتمكن من إزالتها حتى 
أقسى المنهجيات صرامة. 


إن هناك» راهناء مقاربتين أساسيتين لدراسة العوامل الاجتماعية 
الحاسمة الداخلة فى تحديد الأيديولوجيا: نظرية المصلحة ونظرية 
الجهد*". وبالنسبة إلى الأولى» تكون الأيديولوجيا قناعاً وسلاحاً؛ 
وبالنسبة إلى الثانية عَرَضاً مرضياً وعلاجاء ففي نظرية المصلحة» 
يُنظر إلى التصريحات الأيديولوجية على خلفية الصراع الكوني 
للحصول على المنفعة؛ أما في نظرية الجهد فعلى خلفية الجهد 


التى توصلت إليها «الأيديولوجيا». انظر: 1826 :همناءن200)ه1» ,اأءبدودة1 .2 .51 


,45501365 لظة قعاأئعط ققطادل! ,لأءددعمة .10 ل1معد11 نمز «ععءعصوظ 01 مع هنمآ 
5 2011 ]0 لإتةقطانآ ,كت !5714711 11976ه27:/11لاي) :ذا 5ء01لةا3 رى 1 فاوط [0 ©ع018116ه 1 
.3-19 .مم ,([1949] رأمهبع51 . الا .0 :علعملا بجع لح) 


)12( 303-00 وسة 11-12 .مم ,.لأط1 ر[لة أع] سماانة 
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المزمن لإصلاح الخلل في الميزان الاجتماعي - النفسي أو السوسيو ‏ 
سايكولوجي. ففي الأولى يسعى الناس إلى السلطة؛ وفي الأخرى 
يفرون من القلق. وبما أن الناس. بالطبع قد يفعلون هذين الشيئين 
في الوقت ذاته ‏ وقد يكون ذلك حتى بفعل أحد الشيئين بواسطة 
الآخر ‏ فليس من اللازم الضروري أن تكون النظريتان متناقضتين؛ 
إلا أن نظرية الجهد (التى نشأت استجابة للمصاعب الإمبريقية التى 
واجهتها نظرية المصلحة)»؛ ولكونها أقل تبسيطأًء فهي الأكثر نفاذا 
والأكثر تجريداًء والأكثر شمولا. 


إن أساسيات نظرية المصلحة هي من الشهرة والذيوع بحيث لا 
تحتاج إلى مراجعة؛ وقد تطورت لتبلغ نوعا من الكمال في التقليد 
الماركسيء إلى درجة أنها اصبحت الآان العدة الفكرية المعيارية 
للإنسان العادي ولرجل الشارع» الذي يدرك بشكل فائق أن الأمور في 
الجدال السياسي تتلخص في أي من الطرفين يتعرض للهزيمة 
(ويتعغرض ثوره للطعن). إن الميزة الكبيرة لنظرية المصلحة». كانت 
ولاتزال» هى فى تجذيرها لأنظمة الأفكار الثقافية فى التربة الصلبة 
للبنية الاجتماعيةء عبر التأكيد على حوافز أولئك الذين يعتنقون هذه 
الأنظمة وعلى اعتماد هذه الحوافز بدورها على الموقع الاجتماعي» 
وبالأخص على الطبقة الاجتماعية. وأبعد من ذلك». فإن نظرية 
المصلحة قد دمجت عملية التنظير السياسي بالصراع السياسي عن 
طريق القول بأن الأفكار هي أسلحة وأن الطريقة الممتازة لترسيخ نظرة 
معينة إلى الواقع في مؤسسات المجتمع - النظرة التي تعتنقها مجموعة 
المرء أو طبقته أو حزبه السياسي ‏ تلك الطريقة هي في القبض على 
أزمّة السلطة السياسية وفرض هذه النظرة. هذه الاسهامات للنظرية 
تتسم بالدوام؛ ولئن كانت نظرية المصلحة قد فقدت شيئاً من هيمنتها 
التي كانت لها في السابق» فلم يكن ذلك لثبوت فشلها بقدر ما كان 
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عائداً إلى واقع أن أدواتها النظرية كانت أضعف وأقل تطوراً من أن 
تعالج التعقيد الحاصل في التفاعل بين العوامل الاجتماعية والنفسية 
والثقافية» وهو التفاعل الذي كشفت هى نفسها عن وجوده. والآمر 
هنا يشبه إلى حد ما ما حصل مع نظرية الميكانيكية عند نيوتن» إذ لم 
تُزحها التطورات اللاحقة» بقدر ما استوعبتها وامتصتها. 


أما النقائقص الأساسية لنظرية المصلحة فتكمن فى هُزال جانبها 
النفسي (معاناته من ضعف الدم) والقوة الزائدة عن الحد في جانبها 
الاجتماعى (مفتول العضلات). وبافتقارها إلى تحليل متطور للحافز» 
فقد أصبحت مجبرة باستمرار على التذبذب بين نظرة منفعية ضيقة 
وسطحية ترى البشر مدفوعين بحساباتهم العقلية لمنفعتهم الشخصية 
التي يدركونها في وعيهم وبين نزعة تاريخانية أوسع» ولكن لا تقل 
سطحية» تتكلم بخطاب إبهامي مدروس عن أفكار البشر على أنها 
#اتعكس » أو اتعبر » أو «تطابق» أو العف مين » أو اتتكيف مع" 
التزاماتهم الاجتماعية. ومن ضمن إطار كهذاء يواجه المحلل الخيار 
إما في كشف هزال الجانب السيكولوجي في نظرته عن طريق 
الإغراق في التحديد والتعيين حتى يفقد مصداقيته وإما في إخفاء 
واقع أنه لا يمتلك أي نظرية نفسية على الإطلاق عن طريق التعميم 
حتى يظهر كلامه حقائق مسلما بها. إن المحاججة بالنسبة إلى الجنود 
المحترفين بأن «السياسات الداخلية [الحكومية] مهمةٌ أساساً لكونها 
سبلا للمحافظة على المؤسسة العسكرية وتوسيعها [لأن] هذا هو 
عملهم؛ أي إن هذا هو ما يتدربون عليه»» هذه المحاججة تبدو غير 
منصفة حتى بالنسبة إلى الذهنية العسكرية التى هي معروفة بعدم 
التعقيد؛ بينما تكون المحاججة بأن رجال النفط الأميركيين «لايمكنهم 
أن يكونوا مجرد رجال نفط ببساطة» لأن «مصالحهم تقتضي ذلك» 
وبأنهم أيضاأ «رجال سياسة»» تكون هذه المحاججة منيرة للفهم بنفس 
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مقدار النظرية الأخرى «(التى تأتينا أيضاً من الذهن المتفتق لجورداين 
(هنة1050 .34)) بأن السبب في أن الأفيون يدفعك إلى النوم هو أن 


من جانب آخرء فإن النظرة القائلة بأن العمل الاجتماعى هو فى 
الأبنافى تقال ل ردهي الى مذ التعلطة تقودنا إلى جاكناف ليش غير 
مناسبة للأيديولوجيا بما هي شكل من أشكال المكر العلياء وبالتالي: 
إلى إهمال وظائفها الاجتماعية الأوسع والأقل درامية. إن صورة 
المجتمع بوصفه ساحة معركة للصراع بين المصالح» ذلك الصراع 
المقنع بقناع شفاف من المبادئ» هذه الصورة تلفتنا عن الدور الذي 
تؤديه الأيديولوجيات في تعريف (أو إبهام) الأصناف الاجتماعية» في 
تشبيت (أو تقويض) المطامع الاجتماعية» في صيانة (أو تدمير) 
المعايير الاجتماعية» في تقوية (أو إضعاف) الوفاق الاجتماعي» في 
إرخاء (أوتأزيم) التوترات الاجتماعية. إن اختزال الأيديولوجيا إلى 
وضعية سلاح في الحرب الفكرية يضفي على تحليلها جوا من الإنذار 
بالتشددء إلا أنه يعني أيضا اختزال الدائرة الفكرية التي قد يجري من 
ضمنها تحليل كهذا إلى واقعية محصورة بالوسائل المباشرة 
(تكتيكات) والنظرة الأوسع (إستراتيجيا). 


وكما أن «المصلحة». مهما كان من أمر نقاط الغموض فيهاء 
هي مفهوم نفسي واجتماعي في الوقت ذاته ‏ يشير إلى منفعة 
محسوسة لفرد أو مجموعة من الأفراد وإلى البنية الموضوعية للسانحة 
التى يتحرك من ضمنها هذا الفرد أو هذه المجموعة على حد سواء - 


(13) المقتبسات فى المتن هى من كتاب أبرز وأحدث المنظرين لنظرية المصلحة» انظر: 
0 «ممطاذ :انهلا ببجعلك1) ءءعم13 جع'17 4اجه 17 له دعسه) ©1776 ,8141115 غطعم/اا .0 
320 54 .مم ز(1958 ,كة151الاعده 


415 


فكذلك «الجهداء فهو يدل في الوقت ذاته إلى حالة من التوتر 
الشخصي وإلى حالة من القلقلة الاجتماعية. ويكمن الفارق في واقع 
أنه مع «الجهد» يجري تصوير الخلفية التحفيزية والسياق البنيوي 
الاجتماعي كلاهما بطريقة أكثر منهجية» ويمكن أن يقال الأمر ذاته 
عن العلائق بينهما. وفي الواقع إن إضافة مفهوم متطور للأنظمة 
الشخصية (فرويدية في الأساس)» من جانب» وإضافة مفهوم متطور 
للأنظمة الاجتماعية (دوركهايمية في الأساس)» من جانب آخرء 
وإضافة سبل التداخل ما بينهما ‏ الإضافة البارسونية  )2©315085(‏ هذه 
الإضافة هي التي تحول نظرية المصلحة إلى نظرية الجهد*". 


إن الفكرة الواضحة والمتميزة التي تنطلق منها نظرية الجهد هي 
خلل التكامل المزمن في المجتمع. ليس هناك أي ترتيب اجتماعي 
ناجح تماماً أو يمكن أن ينجح تماماً في معالجة المشاكل الوظيفية 
التي تتحتم مواجهتهاء فكل هذه الترتيبات تعتورها التناقضات: بين 
الحرية والنظام السياسي» بين الثبات والتغيير» بين الفاعلية والروح 
الإنسانية» بين الدقة والمرونة» وهلمٌ جرًا. وهناك انقطاعات وفجوات 
بين المعايير الاجتماعية في القطاعات المختلفة للمجتمع ‏ الاقتصادء 
السياسة» العائلة» وما إلى ذلك. وهناك مفارقات بين الأهداف ضمن 
القطاعات المختلفة ‏ بين التأكيد على الربح والإنتاجية في مؤسسات 
العمل أو بين امتداد المعرفة ونشرها فى الجامعات مثلا. وكما إن 
هناك التوقعات المتناقضة من الدور الذي يؤديه المرء في المجتمع 
وهي التناقضات التي كُتب عنها الكثير في الكتابات السوسيولوجية 


)214 للاطلاع على المخطط العام. انظر : 550671 له01ع30 11:6 ,قدهد5عوط 121066 
.1-7 .قطقطء .مه ,(1951 رووعءط ععرظ :111 رعمعمعات)) 


والتو سيع الأشمل لنظرية الجهد تجده فى : ككء:7آعلا8 :تمء1 م4 776 ,[.21 أ؟] همااسة 
.5 .طهقطء .وى ,هءء:) 
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الأميركية الحديثئة حول رئيس العمال والمرأة العاملة والفنان 
والسياسي. إن الاحتكاك السياسي متغلغل كما الاحتكاك الآلي - وهو 
مثله تستحيل إزالته. 


والأكثر من ذلك» إن هذا الاحتكاك أو الجهد الاجتماعي يظهر 
على مستوى شخصية الفرد ‏ التي هي بذاتها حتماً نظام من سوء 
التكامل للرغبات المتعارضة والعواطف العتيقة والدفاعات المرتجلة ‏ 
وهو يظهر هنا بمظهر الجهد النفسي. وما نراه على المستوى الجمعي 
اضطراباً بنيوياء يُحسٌ به على المستوى الفردي شعوراً شخصيا 
بانعدام الأمانء ففي تجربة الفرد الذي يعمل في المجتمع» تلتقي 
نقائص المجتمع وتناقضات الشخصية البشرية الفردية ويفاقم أحدهما 
الآخر. ولكن في الوقت ذاته هناك حقيقة واقعة وهي أن المجتمع 
العام والشخصية الفردية كلاهماء مهما كانت نقائصهماء هما أنظمة 
درل ترنياً عدا «ردها مجرة تراكمات يكزا من المويساف ول 
مجرد كتل من الحوافز المتفرقة؛ وهذه الحقيقة تعني أن القلق 
والاضطراب اللذين ينشآن من التفاعل بينهما يتخذان شكلاً ونظاما 
خاصين» ففي العالم المعاصر على الأقل» يعيش الناس حياة من 
القنوط والتهور المبرمجين نمطياً. 


وهكذا يُنظر إلى الفكر الأيديولوجي بوصفه (نوعاً من) ردة 
الفعل لهذا القنوط: إن الأيديولوجيا هي استجابة منمّطة للتوترات 
المنمّطة في الدور الاجتماعي”"". فهي تقدم متنفّساً رمزياً 
اللاضطرابات العاطفية التي يولدها انعدام التوازن أو الخلل 
الاجتماعي» . 


)215 .307-08 .مم ,.لأط1 ,[.ا2 أع] صماغية 
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وكما يمكن للمرء أن يفترض بأن مثل هذه الاضطرابات» بشكل 
عام على الأقل» تكون عامة بالنسبة إلى كل الأشخاص الذين 
يمارسون دوراً اجتماعياً معيناً أو يمثلون موقعاً اجتماعياً معيناًء 
فكذلك نجد أن الاستجابات الأيديولوجية لهذه الاضطرابات ستكون 
متشابهة» ويستمد هذا التشابه قوة زاتدة من النقاط المشتركة المفترضة 
من «البُنية الشخصية الأساسية» بين الأفراد المنتمين إلى صنف معين 
ثقافي أو طبقي أو مهني. والنموذج هنا ليس عسكرياء بل طبياً: إن 
الأيديولوجيا مرض (ويورد سوتون (50408) ومشاركوه لائحة تتضمن 
قضم الأظافر وإدمان الكحول والاضطرابات النفسية ‏ الجسدية 
والسويداء والنكد على أنها بدائل للأيديولوجيا) وهي تحتاج إلى 
التشخيص. (إن مفهوم الجهد ليس في حد ذاته تفسيراً للأنماط 
الأيديولوجية بل هو تسمية معمّمة لأنواع العوامل التي ينبغي البحث 
عنها في إجراء هذا التفسير وإخراجه”6". 


إلا أن في التشخيص (أكان طبياً أم اجتماعياً) ما هو أكثر من 
تحديد التوترات ذات العلاقة بالحالة؛ فالعوارض المرضية ينبغى 
فهمها ليس فقط: من حيث الأسباب بل أيضاً من حيث مسارها 
وغائيتها - من حيث طرق عملها وآليات ذلك العملء وإن كان ذلك 
من دون جدوىء. للتعامل مع الاضطرابات التي ولّدت هذه 
العوارض. وقد استُخدِمت غالبا أربعة أصناف رئيسية من التفاسير فى 
ذلك: التنفيسي والمعنوي والتضامن والمناصرة أو الدفاع. وعندم 
نستخدم عبارة «التفسير التنفيسي» نعني نظرية صمام الأمان أو كبش 
المحرقة» فهنا يجري التخلص من التوتر العاطفي بتحويله إلى أعداء 


(216 عط 01 162225 ه1 لإتمعط11' أدعءتعه01اءئزة2 16 طأعدمنمممة مذ)» روودهدوط .1" 
بلاء11) عع 7ءقء3 » زه بويا 4 :نزعماه0عتروم ,.لع رطعه >1 00 لاسعتذ :ىا «رممتاعمة )0 للرمعط1]' 
.(1959 ,لان اجورناء14 ارملا 
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رمزيين (مثل «اليهود» و«الشركات الكبرى» و«الحُمْر أو الشيوعيين' 
وما إلى هنالك). ويتسم التفسير هناء كما في الآلية المتبعة. 
بالسذاجة وبيساطة التفكير؛ إلا أننا لا يمكن لنا أن نفكر بأن 
الأيديولوجياء بتقديمها مواضيع مشروعة للكراهية وتوجيه العداء (أو 
حتى الحب) قد تخفف إلى حد ما الألم الذي قد يعتور المرء حين 
يكون موظفاً بسيطاً أو عاملاً مياوماً أو موظفاً فى دكان بسيط. وعندما 
نستخدم عبارة «التفسير المعنوي» نقصد قدرة الا بور رضنا على إمداد 
الأفراد (أو المجموعات) بالقدرة على مواجهة التوترات المزمنة» 
ويكون ذلك إما بإنكارها تماماً أو بشرعنتها من خلال الإيمان بقيم 
ومثل عليا. وهنا يتمكن الأشخاص من الاستمرار في عملهم على 
رغم الصعوبات» كما في حالة التاجر الصغير المكافح الذي يعبر عن 
ثقته اللامحدودة بعدالة النظام في أميركا وحالة الفنان المغمور الذي 
يعزو فشله إلى محافظته على معايير الاحتشام واللياقة في مجتمع 
تسوده مشاعر الجشع والانغماس في الملذات» فالأيديولوجيا هنا 
تردم الهوة العاطفية بين الأشياء على ما هي عليه وبين الأشياء كما 
يريد لها المرء أن تكون (بين الواقع والطموح) وهكذا تؤمُن 
الاستمرار فى أداء الأدوار التى كان يمكن أن يتخلى عنها المرء فى 
حالة ف القنوط أو اللامبالاة. وعندما نستخدم عبارة #تفسير التضامن» 
نقصد قدرة الأيديولوجيا على إيجاد اللْحمة بين الأفراد لجمعهم في 
مجموعة أو طبقة اجتماعية واحدة. وفى حدود وجود هذه اللحمة». 
فإن وحدة الحركة العمالية» مثلاء رودل جماعة التجارة والأعمال» 
أو وحدة افراد المهن الطبية» ترتكز بشكل واضح وإلى درجة كبيرة 
على التوجه الأيديولوجي المشترك؛ ولن يكون «الجنوب» هو «ال 
جنوب» لولا وجود رموز شعبية مشحونة بالعواطف حيال الصعوبات 
الاجتماعية المتفشية هناك. وأخيراًء عندما نستخدم عبارة «المناصرة 
أو الدفاع» نقصد عمل الأيديولوجيا (وخبراء الأيديولوجيا) في 
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التعبير» وإن كان ذلك التعبير جزئياً ومبهماًء عن التوترات التي تفعل 
فعلها وتجبرهم على الخروج إلى العلن. «فخبراء الأيديولوجيا يعبرون 
عن المشاكل التي تواجه وت الأوسع ويحددونهاء» ويصبحون 
طرفاً في القضايا الداخلة فيها ثم «يعرضونها في محكمة» السوق 
الأيدي د ومع أن يه أو محامي الدفاع الأيديولوجيين 
(وهم في ذلك لا يختلفون كثيرأ عن محامي الدفاع في المحاكم 
العدلة) بحلوة إل إيهام الطبيفة اللعقيفية للمشاكل اللتطزوخة نقد 
ما يميلون إلى توضيحهاء فإنهم على الأقل يلفتون الانتباه إلى 
وجودهاء وهم في استقطابهم لتلك القضاياء يجعلون إهمالها صعب 
على من قد يريد ذلك» فلولا النضال الماركسي» لما كان هناك 
إصلاح في مجال العمال؛ ولولا وجود حركة القوميين السود. لما 
كان هناك تسريع مدروس لحركة حقوق الإنسان. 


وفي هذا النطاق» في البحث في الأدوار الاجتماعية والنفسية 
للأيثير لوجناء بما هى (هذه الأدوار) متميزة عن عناصرها الميخددة 
لهاء تبذا نطرية التجهد نفسها بالاهعزاز» رؤتيد] خدتها القاطعة: 
بالمقارنة مع نظرية المصلحةء في التبخر والتهاوي. إن الدقة الزائدة 
في موضع منابع الاهتمام الأيديولوجي» بطريقة ماء لا تنسحب إلى 
التمييز بين عواقبهاء حيث يصبح التحليل هناك» على النقيض من 
ذلك» متراخياً ومبهماً. وتبدو العواقب المتوقعة» وهى من دون شك 
أصيلة في ذاتها بما فيه الكفاية» عرضية تقريباء وكأنها نواتج جانبية 
عارضة لعملية تعبيرية هي في أساسها غير عقلانية وشبه آلية موجهة 
في البداية في اتجاه آخر ‏ كما يحدث عندما يصدم المرء إصبع قدمه 
فيصيح بشكل لا إرادي «أوف!» ثم ينفس عن كربه ويعبر عن غضبه 


17( .04 .م ,زا ف 001/07 «مبرء8 رعاتط ا 
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ويواسي نفسه بالاستماع إلى صوته؛ أو كما يحصل عندما يجد المرء 
نفسه عالقا فى زحمة القطار فيصيح بشكل تلقائي : «تباً!» تعبيراً عن 
خيبته ) وعندما يسمع سباباً ممائلاً من أشخاص آخرين» يحصل عنده 
نوع من الإحساس المنحرف بالقربى مع الآخرين الذين يعانون مثله. 


هذه النقيصةء بالطبع» يمكن أن توجد في كثير من التحليل 
الوظيفي في العلوم الاجتماعية: حيث ينقلب نمط سلوكي معين 
شكلته مجموعة معينة من القوى» بمصادفة معقولة في الظاهر وإنما 
يكتنفها الغموض» يتعلب إلى دعم غايات لا ترتبط بتلك القوى إلا 
بخيوط واهية. تنطلق» مثلاء مجموعة من البداتيين للصلاة امن اخل 
المطر. وينتهي بهم الأمر إلى تمتين العلاقة الاجتماعية والتضامن في 
ما بينهم؛ وقد ينطلق سياسي ما في أحد الأحياء بنيّة الوصول إلى 
الغنيم أو 'البقاة يقري ويتهى :يه الأمى إلى (التوسطا بين تجموعات 
من المهاجرين المنعزلين عن المجتمع وبين التراتبية الهرمية للسلطة 
الحكومية التي ليس لها إحساس معين أو وجه معين؛ وقد ينطلق 
خبير الأيديولوجيا ليعبر عن شكواه فيجد نفسه مساهماًء من خلال 
القوة التحويلية التي تمتلكها أوهامه. في استمرار الحياة في النظام 
نفسه مبعث الشكوى. 

وعادةً ما يُستثار مفهوم الوظيفة الكامنة للتغطية على هذه الحالة 
الشاذة» إلا أنها تُسمّي الظاهرة (التيى هي ليست محل نقاش في 
ماهية واقعها) بدلا من تفسيرها؛ والمحصّلة الصافية تكون فى أن 
التحليلات الوظيفية - وليس فقط تحليلات الأيديولوجيا ‏ تبقى 
ملتبسة بشكل ميؤوس منه» فمعاداة السامية في “قلب الموظف البسيط 
قد تقدم له شيئاً يعالج به الغضب الذي يعتمل في نفسه بنتيجة 
ممارسته التزلئف المسمر لأشخاص يراهم أدنى منه في المستوى 
الفكري» وبهذا ينفس بعضاً من هذا الغضب؛ إلا أنها ستزيد من 
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غضبه ببساطة عندما تقدم له مصدراً جديداً للغضب والمرارة 
والشعور بالعجز. وقد يتمكن الفنان المغمور من تحمل فشله على 
المستوى الشعبي بالعودة إلى الأعراف الكلاسيكية التي تحكم الفن 
الذي يمارسه؛ إلا أن هذه العودة قد تزيد فى نفسه من تأثير الفجوة 
بين الاحتمالات التي تقدمها له البيئة المحيطة به وبين متطلبات 
الرؤية لديه بشكل يجعل من الأمر كله قضية لا تستحق المحاولة. 
كما إن الرؤية الأيديولوجية المشتركة قد تجمع بين الناس» ولكنهاء 
كما يثبت تاريخ التعصب الماركسيء» قد تقدم لهم قائمة مفردات 
تمكنهم من الغوص أعمق في استكشافات مناحي الخلاف في ما 
بينهم. وقد يؤدي النزاع بين خبراء الأيديولوجيا إلى تسليط الضوء 
على مشكلة اجتماعية ماء إلا أن ذلك قد يؤدي أيضا إلى شحن 
القضية شحنا عاطفياً قويأ بحيث يصبح من غير الممكن معالجتها 
بشكل عقلاني. إن منظري نظرية الجهد مدركون بالطبع لكل هذه 
الاحتمالات. وفي الواقع نجدهم يركزون على الاحتمالات والنتائج 
السلبية أكثر من تركيزهم على الإيجابيات» وهم نادرأ ما ينظرون إلى 
الأيديولوجيا سوى بأنها بديل مؤقت يُلجأ إليه للافتقار إلى ما هو 
أفضل ‏ كما في حالة قُضْم الأظافر مثلا. إلا أن النقطة الأساسية 
تبقى في أن التحليل الذي تقدمه نظرية الجهد لعواقب الاهتمام 
الأيديولوجي» على الرغم ف كل دحي راع في استكشاف 
بواعث هذا الاهتمام» يبقى خشنا ومتقلبا ومراوغاء فهو مقنع من 
الناحية التشخيصيةء إلا أنه غير مقنع من الناحية الوظيفية. 


إن السبب الكامن وراء هذا الضعف هو الغياب شبه الكلي في 
نظرية الجهد (وحتى في نظرية المصلحة) لمفهوم عملية صياغة 
الرموزء فهناك الكثير من الحديث عن العواطف التى «تجد متنفسا 
رمزياً لها» أو «تأخذ في الارتباط برموز مناسبة» ‏ ولكن ليس لدى 
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أحد سوى أدنى فكرة عن كيفية فعل ذلك في الواقع. ويبدو الرابط 
بين أسباب الأيديولوجيا ونتائجها عرضياً لأن عنصر الربط ‏ عملية 
صياغة الرموز المستقلة - يجري تجاهله بصمت شبه تامء فنظرية 
المصلحة ونظرية الجهد كلاهما تتجهان مباشرة من تحليل المتابع الو 
تحليل العواقب دون إجراء أي تحليل جدي للأيديولوجيات من حيث 
إنها أنظمة من الرموز المتفاعلة» من حيث إنها أنماط من المعاني 
المتداخلة. وطبعاً يجري رسم الخطوط الرئيسية للمواضيع؛ حتى أن 
محللي المحتويات يقومون بحساب هذه المواضيع. إلا انهم» وفي 
حال الحاجة إلى التوضيح» لا يشيرون إلى مواضيع أخرى أو إلى أي 
نوع من النظريات الدلالية» بل يشيرون إما رجوعاً إلى الأثر الذي 
ُفْتَرَض أن يعكسوه.ء أو قُدُماً إلى الواقع الاجتماعي الذي يُفَْرَضِ أن 
يشوهوه. وبعد كل شيء؛ فإن المشكلة الكامنة في كيفية تحويل 
الأيديولوجيات العواطف إلى أشياء ذات مغزى بحيث تجعلها متوفرة 
على الصعيد الاجتماعي» هذه المشكلة يجري تجنبها والدوران 
حولها عن طريق الآلية البدائية القاضية بوضع رموز معينة وجهود (أو 
مصالح) معينة جنب إلى جنب بطريقة معينة بحيث يبدو من المنطقي 
أن الأولى مشتقة من الثانية ‏ أو يكون ذلك على الأقل بحسب 
المنطق ما بعد الفرويدي أو ما بعد الماركسى”؟'". وهكذا لا يجري 
تفسير الرابط بل يتم ابكعالعة دن كناف ييه : زن ليف العلاتة 
بين التوترات النفسية الاجتماعية التي تنشىء مواقف أيديولوجية» 
وبين البُنى الرمزية المعقدة التركيب التي تُلْبَس من خلالها هذه 
العواففي وهر ا علك ا » إن طنيقة عله سادق هي من التعقيد بحيث 


(18) قد يكون أكثر الإنجازات روعة في هذا الصنف من الأبحاث الذي يتسم بوضع 
الأشياء جنب إلى جنب من دون توفير الرابط بينها كتاب : /ه بر5/::4 4 ,كعااعآ هقط)212 
.([1953] رووعءو عع :.111آ ,عمعمع1ت)) برئامءزواه8 
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يصعب فهمها من خلال فكرة غامضة غير مدروسة للرّجَع أو الصدى 
العاطفى. 
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إن من المثير للاهتمام في هذا الخصوص أنه على الرغم من أن 
التيار العام للنظرية الاجتماعية العلمية قد تأثر تأثراً عميقاً تقريباً بكل 
حركة فكرية كبرى في خلال مدة القرن والتصف الماضية ‏ الماركسية 
والداروينية والنفعية والمثالية والفرويدوية والسلوكية والوضعية 
والإجرائية - وأنه حاول أن يستغل تقريباً كل حقل مهم من حقول 
الابتكار المنهجي من علم البيئة (860108) وعلم تكون الشخصية 
(83هامطا8)» ومن علم النفس المقارن إلى نظر ية اللعب؛ إلى علم 
الضبط (سيبر نيطيقا) (وعناع م09:62 ). وعلم الإحصاءء على الرغم من 
كل ذلك» مع استثناءات بالغة القلةء» بقي هذا التيار دون تأثير من 
واحد من أهم التيارات في الفكر الحديث: السعي لإقامة علم مستقل 
لما يدعوه كينيث الفعل الرمزي»””'". ويبدو أنه لا أعمال الفلاسفة من 
أمثال بورس (61:06© أو فتغنشتاين أو كاسيرر أو لانغر أو رايل ولا 
أعمال نقاد الأدب مثل كولردج (0168086©) أو إليوت (0هنا8) أو 
بو رك (عاءن8) أو إمبسون (800508) أو بلاكمور (#تاصمعاءة81) أو 
نزو كسن (15هه82) أو أو رباخ (طعةطععنرة) كان لها أي تأثير ملحوظ 


(19) عتأآمطنبرى جز كعأميتاى بها برممرعاضط إهو مرواممده/:58 7186 ,ععامسسظ طأعموعمر 
.(1941 رؤوعوط /2156251لآ 51316 قمسدطأكتدام.آ :[ععناه]آ1 ومغخد8]) رمقاء4م 


في الدراسة اللاحقة أستخدم مصطلح ”«الرمز» بالمعنى الواسع للإشارة إلى أي فعل أو 

شيء جسماني أو اجتماعي أو ترائي قد يعمل بصفة ناقل لمفهوم. ولتفسير هذه النظرة» حيث 
يكون التعبير #خحمسة» والصليب» كلاهما من الرموز بشكل متساوء انظر : ,132865 .5 
“ك4 ورم هبه ,1116 ,كدعا زه #كتاوطسبرك3 عط ا ترهن 51 4 +مرعع1 00 2 :أ برواممدماتباطم 
.60-6 .رم ,(1960 رؤ5وع:2 لوطع الملا لنه مدل :ذلا رععللطصهةن)) .له 
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على النمط العام للتحليل الاجتماعي العلمي”. وفي ما خلا في 
بعض الأعمال الأكثر جرأة (والأكثر برمجية) من بعض علماء اللغة ‏ 
مثل وورف 0:7ط/78) أو سابير (12م58) - فإننا لا نجد مناقشة لمسألة 
كيف ترمز الرموزء كيف تفعل في إيصال المعاني. وقد كتب العالم 
الفيزيائي والروائي واكر بيرسي (هىء2 ع2ع71/211١)‏ يقول : (إن الحقيقة 
المحرجة هي أنه لا يوجد اليوم - علم طبيعي تجريبي إمبريقي يتناول 
السلوك الرمزي بما هو كذلك... إن عدم الرضى الذي أعرب عنه 
سابير بلطف حيال الافتقار إلى علم يتناول السلوك الرمزي والحاجة 
الملحة لعلم كهذا ظاهرة بشكل حقيقي اليوم أكثر مما كانت عليه منذ 


يا 


' دوي 21 
خمس وثلاثين 1 


(20) بإمكان القارئ أن يجد موجزات عن تاريخ النقد الأدي في: عدعلظ نإهاههن5 
0111 «رهاعااط 4047[ 9 1005اء4آ :11 11 إ(لنتاك ه :101جا/[آ 4777164 1716 ,1190230 
كزه برده776 ,لع225 الآ سناوساة لصة علعااء/لا غمع1 لصة ,(1948 ,أممصعا .ذه :علوهلا جعتد) 
.([19358] رععقمظ8 ,اتنامععداط علءه لا بجع1[1) .0ع 220 ,22 8001 أو 2ة1]1 ,ءاه 16آطا 
أما لإيجاد ملخخص ماثل للتطور الفلسفي الأكثر تنوعاً فغير متوفر ظاهراً» ولكن يمكن 
الرجوع إلى الأعمال الهامة التالية» انظر : .© لإا لعاتلمظ1 زوعممط 4عاءء|ام0 ,عمءط .5 .© 
-1931 رؤقع:2 /(الوقع /ازدنا 1121:/3:0 :خذ]/! رعع0ل71طصرهن)) .7015 8 ر5واء/الا .2 320 16نم طدا ج11 
] تمتلتع8) .0[15؟ 3 ,دعملا ترءنأءئةأوطنتترى ععل عنرأممده]21 216 ,قع:02551) أقصرظط :(1958 
,5]] 1ل 060 /اءلعصط) «6أدهوء8 2:4 ععوملمع071ط ,كتبعاى ,5لعزه14 .الا .) :(1923-1929 ,لطم 
,115 أن !:أوه0ثه ]211 ,لاتعاأمدعع ١/1‏ ..آ لمد ,(1944 ,.عهآ ,1ا12طآ-ععنمعءط :513 
.(1953 ,أأعتتعاعدا8 :07:10:0)) عط نرمعومة .0.8.11 نزطا 22:2512160) 

(21) «رؤوعع220 [15083عم2ء)12 01 ع]تاأعناماك عتامطمرزك عط15» ,ممعم ./إا 

.39-2 .مم ,(1961) 24 .701 ,«رملهاطعتروم 

التشديد موجود فى النص الأصلى. والإشارة فى الاقتباس إلى سابير فى مقالته: حالة 
اللغويات بما هي علم (©500656 3 25 6ناوأناههنط أه 5ناة51 2156 التي تُشرت في الأصل 
في العام 9 وأعيدت طباعتها في : ل 1ءء/56 ,.له ,9تناوماء143201 .0) 02010] 
ومط بذط) ,لإءعاعارع8) برا أأعجمكىمءط تنه ,ء«لناأبن) ,عع206ع71هط ‏ :17 اأصه5 ملظ إن 
.160-16 .مم ,(1949 رووعء 2ندصده1للدن) 1ه لزاأزومء تملا :5عاعع2م 
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إن غياب نظرية كهذهء وعلى الخصوص غياب أي إطار تحليلي 
يجري من ضمنه التعامل مع اللغة المجازية» هو الذي أدى إلى 
الاختزال في نظرة خبراء علم الاجتماع إلى الأيديولوجيات على أنها 
مجرد صرخات ألم مدروسة»ء فلم يكن لدى هؤلاء الباحثين فكرة عن 
كيفية عمل الصور المجازية من مثل الاستعارة والمقايسة والتورية 
والغموض والجناس والتناقض الظاهري والمبالغة والإيقاع وسائر 
عناصر ما نسميه ‏ وإن على نحو واو ب «الأسلوب» ‏ حتى أنهم في 
معظم الحالات لم يعترفوا بأن لهذه الأدوات الأسلوبية أي أهمية في 
التعبير عن المواقف الشخصية في شكل علني؛ وبذلك كان هؤلاء 
الباحثون يفتقرون إلى الموارد الرمزية اللازمة لبناء صياغة أكثر 
وضوحاً وقطعاً. وفى الوقت ذاته كانت الفنون تؤسس القدرة المعرفية 
لها" مون ات «التشويه» وكانت الفلسفة تقوض الكفاية المطلوبة فى 
نظرية المعنى العاطفي أو الانفعالية» كان علماء الاجتماع بونشيرن 
الأولى (التشويه) ويعتنقون الثانية (نظرية المعنى العاطفي). ولم يكن 
من المفاجئ والحالة هذه أن يتهربوا من مواجهة مشكلة تأويل دلالة 
المقولات الأيديولوجية بعدم الاعتراف بوجودها بكل بساطة”22. 


ذاته أن يؤدي إلى تهدئة أي شكوك بأن لدي اهتماماً مضمراً بمادة 


(22) يُستثنى جزثياً من هذا النقد لاسويل (اله1.3558آ) فى : 86 قناههمآ عط؛ مزعاز)5» 
كع41 اك :دع ةا أأامط كزه معتلاعانضاً ,555012165 2210 ماما ,الءندهة 1 1 «و2801113 1ه 
,517171115 116 0161:1112 
على الرغم من أن موققه هذا مشوب بهاجس السلطة بوصفها جماع السياسة. ويجدر 
التنويه أيضاً أن التركيز على الرمزية اللفظية في الكلام في الدراسة التالية هو بغرض التبسيط 
فقط ولا يُقصد منه إنكار أهمية الوسائل الفنية الأخرى من نحت ورسم ومسرح أو سائر 
الفنون غير اللفظية ‏ مثل خطاب الأزياء الرسمية والمسارح المضاءة والجولات الاستعراضية 
السيارة د في الفكر الأبدي و لزجن. 
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القضية السياسية المعنية» والأهم من ذلك إلى توضيح الفكرة القائلة بأن 
المفهومات التي نطورها لتحليل الجوانب الأرفع في الثقافة - مثل الشعر 
- تنطبق على الجوانب الدنيا دون أن يؤدي ذلك إلى إبهام الفروق 
النوعية الهائلة بين الاثنين. وفى مناقشة نقاط القصور المعرفية التى 
شعدة الأرديولويعية «يستهدم سوترة ومشاركوه سكالا عر ميل الحنظر 
الأيديولوجى إلى «التبسيط الزائد» ما قامت به نقابات العمال المنظمة 
هته انون تافت ‏ هارتلي (نا»8]2)1 134) ب «قانون عمل الرق» : 


تميل الأيديولوجيا إلى التبسيط والتوضيح» حتى لو أدى تبسيطها 
ووضوحها إلى عدم إنصاف الموضوع قيد البحث. إن الصورة 
الأيديولوجية تستعمل خطوطاأً حادة وترسم التناقضات بالخطوط 
السوداء والبيضاء. ويبالغ المنظر الأيديولوجي ويرسم صوراً 
كاريكاتورية كما يفعل رسام الكاريكاتور. وفي المقابل» تميل الصورة 
التي يرسمها العلم للظاهرة الاجتماعية إلى أن تكون مشوشة وغير 
واضحة للعالم. مؤخراً وصفت الأيديولوجيا العمالية قانون تافت - 
هارلي ب «قانون عمل الرق». ولا يستحق القانون هذه التسمية إذا ما 
نظرنا إليه نظرة فاحصة موضوعية. إن أي تقويم موضوعي لهذا القانون 
سيكون عليه أن ينظر إلى مندرجاته الكثيرة بشكل إفرادي. وبالاستناد 
إلى أي مجموعة من القيم» حتى قيم الاتحادات العمالية نفسهاء فإن 
تقويم مستقل كهذا سيؤدي إلى إطلاق حُكم مختلط وليس مطلقاً. إلا 
أن الأحكام المختلطة ليست من شيم الأيديولوجياء فهي فائقة التعقيد 
والتشويش. أما الأيديولوجيا فترى أن عليها أن تصنف القانون بشكل 
إجمالي وتطلق عليه حكما إجمالياً مصحوباً برمز بهدف رص صفوف 
العمال والناخبين والمشرّعين ودفعهم إلى العي 3 . 


)23( 4-5 .وم روء0) كك سا8 ١رمءأععد4ل‏ 71:6 ,[.21 غم] سمااسك 
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وإذا نينا جانباً السؤال الإمبريقي حول صوابية القول بأن 
الصياغات الأيديولوجية لمجموعة معيّنة من الظواهر الاجتماعية هي 
حنم (السطة من السيافات العلمية ليذه الظراهونه قن فى هده 
المقولة نظرة انتقاصية - وقد نقول «تبسيطية» - إلى العملية الفكرية 
لدى قادة اتحادات العمال من جهة ولدى «العمال والناخبين 
والمشرّعين» من جهة أخرى» فمن الصعب التصديق بأن أيأ من 
أولئك الذين صاغوا الشعار أو أسهموا في نشره هم أنفسهم كانوا 
يضدقون» أو كانوا يتوقعون أحداً أن يصدق» :بأن القانون المذكور 
من شأنه فعلاً أن يجعل (أو أنه كان فى النية أن يجعل) من العامل 
الأميركي عبداً بمنزلة الرقيق» أو أن قطاع الرأي العام الذي كان 
الشعار موجهاً له سيراه من هذا المنظور. إلا أن هذه النظرة المسطحة 
لأذهان الآخرين هي التي لا تترك لعالم الاجتماع الخيار إلا بين 
تأويلين اثنين» كلاهما غير وافٍء لما قد يكون هناك من فاعلية في 
هذا الرمز: فهو إما خادع لمن لا يعلم (بحسب نظرية المصلحة). 
وإما مثير لمن لا يفكر (بحسب نظرية الجهد). ولا يؤخذ في الاعتبار 
حتى إمكان استمداد الرمز لقوته من قدرته على فهم وصياغة وإيصال 
الحقائق الاجتماعية التي تروغ عادة من لغة العلم الهادئة المتزنة» أو 
إمكان تعبيره عن معانٍ أكثر تعقيداً مما يبدو لدى القراءة الحرفية 
الأولى له. إن شعار «قانون عمل الرق» قد لا يكون» بعد كل شيء. 
اسماء بل صورة مجازية. 


وبعبارة أدق» فهو يبدو أنه استعارة» أو على الأقل محاولة 
استعارة. وبالرغم من قلة عدد علماء الاجتماع الذين يبدو أنهم قرأوا 
الكثير من الكتابات عن موضوع الاستعارة ‏ «القوة التي تتيح للغة 
القدرة» على الرغم من ضألة عدد المفردات. على معالجة الملايين 
المملينة من الأشياء» ‏ فإن هناك كما كبيراً من هذه الكتابات وهى 


نبا 
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الآن في توافق معقول في ما بينها'*. ففي الاستعارة يجد المرء 
بالطبع طبقات متراكبة من المعنى» حيث يؤدي عدم التشابه في 
المعنى على مستوى معيّن إلى ثراء في المعنى على مستوى آخر. 
وكما أشار بيرسيء» فإن مَلْمَّح الاستعارة الذي سبب أكبر قَدْر من 
المشاكل للفلاسفة (وكان بإمكانه أن يضيف أيضاً العلماء) هؤ أنها 
«خطأ»: (إنها تؤكد أن شيئاً ما هو شىء آخر)ا. وما هو أسوأ من 
ذلك» فإن الاستعارة تكون فى أشد حالاتها تأثيراً عندما تكون فى 
انها #ينلمة :230 إن قذزة الاستعارة منتينة بالشيط عن التفاعل 
بين المعاني المتنافرة التي تجمعها رمزياً بالإكراه في إطار مفهومي 
موحد ومن درجة النجاح التي يبلغها هذا الإكراه في التغلب على 
المقاومة الذاتية التي يولدها هذا التوتر الدلالي لدى كل من يكون في 
موقع يمكنه من الإحساس به. وعندما تنجح الاستعارة في وفيا 
تحول التماهي الزاتف (كما بين السياسات المتعلقة بالعمال لدى 
الحزب الجمهوري ولدى البلاشفة) إلى تشابه؟ أما عندما تخفق. 


ويبدو من الواضح بما فيه الكفاية أن صورة «قانون عمل الرق» 
بالنسبة إلى معظم الناس كانت فاشلة في الواقع (ولهذا لم تفلح مطلقاً 
في عملها «كرمز بهدف رص صفوف العمال والناخبين والمشرعين 
ودفعهم إن العمل»). وهذا الفشل هو الذي جعلها تبدو صورة 


(24) هناك مراجعة حديثة نمتازة فى : 14له /(أع/1/:0 ,ععملاع1م1 ,.لء ,عامدء] اسدط 
.1773-5 .مم ,(1958 بلقعنطء ني 0 لإاأألواء017ل]ا :11/آ بتمطعثة همذ) ع اين 
الاقتباس فى المتن هو من : 116 :از برهةا5 4 :برعا معلا( ه درا بروامىه|/:21 ,ععوممآ 
ْ 17 .م رانك 2116 ,ع11أ , ا(مكوع1 0 15111 ]7120انزى 


(25) .مم ,(1958) 66 .7801 ,سءامء12 ء776هبلء3 «رععل[ 111512 35 عمطمهاء71)» ,برعم . بلا 
,79-99 
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كاريكاتورية ليس أكثرء وليس وضوحها وبساطتها المفترضان. إن 
التوتر الدلالي بين صورة الكونغرس المحافظ وهو يجرم الااستخدام 
المُْلق (حيث لا يستخدم إلا العمال المسجلين في نقابة) وصورة 
مخيمات الاعتقال في سيبيريا كان بشكل ظاهر - أكبر من أن يندمج 
في مفهوم متتصور واحد.» على الأقل عن طريق أسلوب الشعار 
البدائي, فلم تكن المشابهة ظاهرة إلا (ربما) لقلة من المتحمسين؛ 
وبقي التماهي الزائف زائفاً. إلا أن الفشل ليس حتمياً حتى على هذا 
المستوى البدائي. وعلى الرغم من أن شعار شيرمان «الحرب 
جحيماء وهو حكم مطلق غير مختلطء ليس مقولة أتية من علم 
الاجتماع» فربما حتى سوتون ومشاركوه لن ينظروا إليه على أنه 
مبالغة أو صورة كاريكاتورية. 


على أي حال.» فإن ما هو أهم من تقويمي لمدى مواءمة هاتين 
الصورتين المجازيتين هو الواقع القائل إنه بما أن المعاني التي 
يحاولون وصلها ببعضها بشرارة تشبه الشرارة الكهربائية هي» بعد كل 
شيء» متجذرة في المجتمع» فإن نجاح المحاولة أو فشلها يعتمد 
على نحو نسبي ليس فقط على قوة الآليات الأسلوبية المستخدمة بل 
على تلك العوامل التي تركز عليها نظرية الجهد الانتباه بالضبط. إن 
توترات الحرب الباردة ومخاوف الحركة العمالية المنبثقة مؤخراً من 
صراع مرير من أجل الوجود بالإضافة إلى الخطر المرتقب في 
كسوف ليبرالية الصفقة الجديدة (5002ذ3[هئوءط1نآ [دء12 :«ع3). كلها 
حضّرت المسرح الاجتماعي - النفسي لظهور صورة «عمل الرق» ثم 
تاليا لإجهاض هذه الصورة ‏ عندما ثبت عدم قدرتها في دمجها في 
مقايسة أو مشابهة مقنعة. إن عسكربي اليابان في العام 21934 الذين 
افتتحوا نشرتهم عن «النظرية الأساسية للدفاع القومي ومقترحات من 
أجل تقويتها» بالاستعارة العائلية الشهيرة «إن الحرب هي أبو الإبداع 
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وأم الثقافة»» هؤلاء العسكريونء كانواء لا شك يجدون مقولة 
شيرمان غير مقنعة بمقدار ما كان هو يجد مقولتهم غير مقنعة'76. 
فهم كانوا يتحضرون وقتها بقوة لخوض حرب استعمارية في وسط 
أمة قديمة تحاول إيجاد موطئ قدم لها في العالم الحديث؛ بينما كان 
هو يتابع مرهقاً حرباً أهلية في دولة غير متحققة تمزقها الأحقاد 
الداخلية. وهكذا فليست الحقيقة هى التى تتغير بتغيّر السياقات 
الاجتماعية والنفسية والتراثية» بل الرموز التي ننشئها في محاولاتنا 
غين الستساورة فى تاعلنانياء: للاتجاك بالحعيقةه الخريه فى فغلة 
جحيم وليست أم الثقافة» كما اكتشف اليابانيون في ما بعد على 
الرغم من أنهم من دون شك يعبرون عن الواقع بلغة أكثر فخامة. 
ينبغي أن نطلق على سوعمراو جا المكرية انم ب روجا 
المعنى» فالذي يتحدد تحديداً اجتماعيا ليس طبيعة المفهوم بل 
وسائل نقل المفهوم. ويلاحظ هينلي (©1م116) أنه في مجتمع يتناول 
قهوته سوداء (من دون قشدة)» حين يحاول امرؤ أن يمدح فتاة بقوله 
«إنك قشدة/ كريما قهوتي»)» فإنه سيعطي الانطباع الخاطئ تماماً؛ وإذا 
كناء في ما يختص بالدببة» نولي أهمية للافتراس أكبر مما نولي 
لافنا فى التصرفء فإننا 570 رجلا بأنه ١دب‏ عجوزاء ١‏ 
نكن أن حنتن املو يدن إن" له أذ واف طافة قناملة بون كاك 
آخر نأخذه من بورك» في اليابان تجري العادة بأن يبتسم تفن 
عند ذكر وفاة صديق قريب» والمعادل الدلالى فى اللغة الإنجليزية 
المستعملة في أميزكا لين «غياراة (أبتسمة ل (أمتقع وجهه»؛ 
وباستعمال هذه العبارة «نترجم الاستعمال العزفي الاجتماعي في 


(26) مقتبس عن : 851 عطا ها دمكتاههمهتاع2ط نإصعة ع5ع22م2[)» ,نزء1ه20) .ل 
.309-66 .مم ,(1958) 21 .701 ,كعنللةاى داعم زه تيمل «رو "1930 


)0 4-5 .مم ,ع الاين 07:4 اتأع1101 ,©ع1164ع001ط .له رعامء1آ 
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اليابان إلى الاستعمال العُرْفِي المستخدم في الغرب2*©. وبالاقتراب 
أكثر من النطاق الأيديولوجىء. فقد أشار سابير إلى أن فى منصب 
ركاف لصن ها لطلة مسا زنه اتنتفيا له نفقط لاعتقاذنا بآن الوضلككت 
الإدارية تطبع الشخص الذي يتقلدها بطابع الفوقية تجاه الأشخاص 
الذين هم في موقع المأموره؛ «فإذا شعر الناس بأن الوظيفة الإدارية 
ليست بأكثر من آلية رمزية» فسيصبح منصب رئاسة اللجنة مجرد رمز 
متحجر وستتلاشى القيمة الخاصة التي يتحلى بها في أعين الناس”2. 
ولا تختلف الحالة هنا عن الحالة فى صورة «قانون عمل الرق». 
وإذاغ لأ سي مد الأبساية شترقت مخيمات العمل الإلزامي 
(السخرة) في أداء دور أقل بروزاً في الصورة المتشكلة في ذهن 
الأميركي عن الاتحاد السوفياتي» فالذي سيتلاشى ليس هو صدقية 
الرمز 3 معناه الأساسى» وقدرة على أن يكون إما حقيقياً أو مزيفاً. 
ولذلك فعلى إتدرة يكن سناطة أن عسي تأظير: المقرلة وان فانون 
تافت ‏ هارلى يشكل خطراً مصيرياً على العمالة المنظمة ونقابات 
اعمال د مطح أخرى. 

باختصارء يوجد بين الصور الأيديولوجية» مثل «قانون عمل 
الرق» وبين الحقائق الاجتماعية في الحياة الأميركية التي ظهرت تلك 
الصورة في خضمهاء تفاعل خفي مؤثر وهو تفاعل لا تجدي كثيراً في 
وصفه مفهومات مثل «التشويه» و«الاستنسابية الانتقائية» و«التبسيط 
الزائد»”” . إن التركيب الدلالي للصورة أعقد بكثير مما يبدو في 


(28) معقعنلطن) 01 لإأتومع الملا :11 ,معدتعتطت)) ابجع 1مك معءاترينهت0) رعلاسس8ظ طأعموء»ع1 

.149 .م ,(1957 رووعرط 

(29) ,.له ,تمناقطة113201 :م1 «رععمعلء5 2 25 5065 1ناعمانآ 01 4513115 ,اروك 

.ص ,نزاأأه:نودمء2 4انت ,ع ظلةاأنان) ,عءعللتعانها جا «أرر3 أ نمصملاطظ لزه دعدزاة 17 0عاعء/56 

(30) ليست الاستعارة بالطبع هي المنبع الأسلوبي الوحيد الذي تستقي منه 
الأيديولوجياء فهناك بالطبع صورة بلاغية أخرى من أنواع كثيرة تُذكر في هذا المجال» مثل - 
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الظاهرء وليس ذلك فحسبء بل إن تحليلاً لهذا التركيب يجبر المرء 
على تتبّع وفرة من الاتصالات الإشارية بينه وبين الواقع الاجتماعي. 
بحيث تكون الصورة النهائية تشكيلة من المعاني المتغايرة التي تشتق تَشْتَو 
من تفاعلها القوة التعبيرية للرمز النهائي وقوته البلاغية على حد سواء. 


الكناية (لا”الا846108) «كل ما لدي لأقدمه لكم هو الدم والعرق والدموع» [عبارة وردت في 
خطاب للرئيس الأميركي روزفلت في العام 21897 واقتبسها رئيس الوزراء البريطاني وينستون 
تشرشل في خطاب له في 1940 وأصبحت شههيرة منذ ذلك الحين])» والمبالغة (16وطءهم:11) 
«رايخ الألف سنة» [الدولة الألمانية التي وعد هتلر بها مواطنيه لدى وصوله إلى سدة 
القيادة])» والتقليل البلاغي (04610515) ([يعرض المعنى بأقل من حقيقته للتوكيد] «سأعود» 
[من كلام للجنرال الأميركي دوغلاس ماك آرثر عند مغادرته للفيلبين في العام 1942])؛ 
والمجاز الل سَل (©ء526500) ([باستعمال كلمة تتعلق بالموضوع للدلالة إليه] «وول 
ستريت» [اليورصة الأميركية])» والإرداف الخلفي ([تناقض ظاهري] «الستار الحديدي» 
[عبارة استعملها وينستون تشرشل في خطبة له في العام 1946 للإشارة إلى الحد الفاصل بين 
قسمي أو روبا الشرقي (بقيادة الا تحاد السوفياتي) والغربي (بقيادة الولايات المتحدة 
الأميركية)])» التشخيص («اليد التي حملت الخنجر غرسته في ظهر جارها» [عبارة استعملها 
الرئيس الأميركي روزفلت في خطاب له في إشارة إلى ممارسات النازيين في أوروبا]). 
ويضاف إلى ذلك الصور البلاغية التي جهد البلاغيون في جمعها وتصنيفها وهي ُستخدم 
تكرارأء بالإضافة إلى الأساليب النحوية من مثل المطابقة (0186515ام4) والتقديم والتأخير 
(ههن5ىء/ام1) والتكرار (108اناعمع18)؛ بالإضافة إلى الجوانب العروضية والصوئية من مثل 
الوزن («تطالزط8) والقافية (»منزط1) والمجانسة الاستهلالية (11116:8008ه)؛ والأساليب 
الأدبية مثل التورية (/ا8ه:1) و المدح (1057ا8) والاستهز اء (ووقء:53). إلا أن التعبير 
الأيديولوجي ليس بجملته يجازياً. فمعظمه يتكون من مقولاات تسم بالحرفية والتسطح فى 
التعبير» وهو في ذلك يصعب تمييزه عن لغة المقولات العلمية لولا وجود ميل ظاهر لعدم 
التصديق لأول وهلة: إن تاريخ المجتمع الراهن حتى الآن هو بمجمله صراع طبقي» [عبارة 
واردة في بداية «البيان الشيوعي» لماركس وإنجلز]؛ «إن أخلاقيات أوروبا برمتها ترتكز إلى 
القيم النافعة للقطيع» [عبارة قالها نيتشه في معرض انتقاده لواقع الأخلاق في أوروبا]؛ وهلم 
جرّاً. والأيديولوجيا التي تطورت لتتخطى مرحلة إطلاق الشعارات» بما هي نظام ثقافي» 
تتكون من هيكلية معقدة من المعاني المتداخلة . ويأتي تداخلها من الآليات الدلالية التي 
تصوغها. وفي ذلك لا يكون التنظيم الثنائي المستوى للاستعارة المعزولة سوى رَجَع واه. 
[العبارات التفسيرية الواردة بين الأقواس المربعة من وضع المترجم]. 
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إن هذا التفاعل هو بذاته عملية اجتماعية وهو يحدث ليس «فى 
الذهن» بل في ذلك العالم الاجتماعي حيث «يتكلم الناس سويأء 
يسمون الأشياءء ويطلقون التوكيدات» وإلى حد ماء يفهم بعضهم 
البعض»”'". إن دراسة العمل الرمزي ليس بأقل استحقاقاً لاسم العلم 
السوسيولوجي من دراسة المجموعات الصغرى» أو البيروقراطيات» 
أو دراسة الدور المتغير للمرأة الأميركية؛ إلا أنه أقل تطوراً منها. 


37 

إنه لسؤال يخفق الكثير من دارسي الأيديولوجيا في طرحه: ماذا 
نعني بالضبط عندما نؤكد أن التوترات الاجتماعية 5 النفسية «يعبّر عنها) 
بأشكال رمزية؟ إن طرح هذا السؤال يلقي بنا سريعاً في لجة البحث 
المعمّق؛ يلقي بنا في الواقع في نظرية غير تقليدية ذات ظاهر متناقض 
حول :طيفة الفكن الأضناق يومفه نقاطا علنا ولنين قاط تتخهيا 
خاضا» ازتعلك الأدل لبن كدلك فى كنات 120 بول يكنا أن 
نتابع تفاصيل نظرية كهذه طويلاً هناء كما إنه ليس بالامكان تجميع 
كمية كبيرة من الإثباتات لدعمها. إنما علينا على الأقل أن نقدم 
مخططأً عاماً لخطوطها الرئيسية إذا أردنا أن نجد الطريق في عودتنا من 
العالم المراوغ للرموز العملية الدلالية إلى العالم الصّلبٍ (ظاهراً). 
عالم العواطف والمؤسسات. إذا أردنا أن نتتبع بشيء من التفصيل 

طرق تداخل التراث مع الشخصية مع النظام الاجتماعي. 
إن المقترح لتعريف هذا النوع من المقاربة للفكر «في الهواء 
الطلق» 12 مأءاط ه )2‏ ما يمكننا أن ندعوه «النظرية الخارجية» على 


)231 .««و5ع270 121655501121 01 6آالاأعناراك5 عاأمط لاك عط 1» ,بموعم 
(32) :هملهمآ بعلدهلا بجع[ك1) وعلعء5 «متمع5 ,تناز لزه امءء :م" 776 ,عا/ا1 غرءطازن 
.(1949 بملإمققطئا لإاأأووع نازولا 5005م تطعأن1] 
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طريقة غالانتر (83132165©) غير ستينهابر (06©15168135615) - هو أن الفكر 
يتشكل من إنشاء أنظمة للرموز والتحكم بهذه الأنظمة» تلك الأنظمة 
التي تستخدم نماذج لأنظمة أخرى فيزيائية وعضوية واجتماعية ونفسية 
وما إلى هنالك». بحيث إن تركيبة هذه الأنظمة الأخرى ‏ وفى حال 
كانت الظروف موافقة» كيف يمكن حتى أن نتوقع كيفية تصرفها ‏ 
تكون «مفهومة»» كما يقال37©. إن التفكير أو التصور أو الصياغة أو 
الاستيعاب أو الفهم. أو :ها شعة هن عقل ذلك يتكون لنين من 
أحداث طيفية فى رأس المرء بل من مطابقة حالات وعمليات من 
النماذج الرمزية مع حالات من العالم الأوسع: 

إن التفكير التخيِّلى هوء لا أكثر ولا أقل من. بناء صورة 
أكبر من سرعة البيئة الطبيعية» ومن ثم التنبؤ بكيفية تصرف البيئة 
على النحو الذي جرى في الصورة المتخيّلة. . . إن الخطوة الأولى 
في حل أي مشكلة تتكون من بناء نموذج أو صورة ل «الملامح 
ذات العلاقة» في [البيئة]. ويمكن أن ثُبنى هذه النماذج من أشياء 
كثيرة» بما فيها أجزاء من النسيج العضوي للجسد وأشياء من صنع 
الإنسان مثل الورق والقلم ومشغولات أخرى. وعندما يتم بناء 
النموذج يصبح من الممكن التحكم به تحت ظروف وتحديدات 
افتراضية منوعة. وهكذا يصبح بإمكان الكائن «مراقبة» محصلة هذه 
المعالجات والترتيبات وإسقاطها على البيئة بحيث يصبح بالإمكان 
لبر بالنتائج. وبيحسب هذه النظرة. فإن مهندس الطيران يكون 
قائما بعملية تفكير عندما يعالج نموذجا لطائرة جديدة في نفق 
الريح التجريبي. ويكون السائق كذلك قائماً بعملية تفكير عندما 


(33) عأكماماءرظ عغط1 تأطعتسمط1 «0» ,عط مطمعاورء .14 لمه بعأممله .28 
218-227 .مح ,(1956) 63 .801 ,سعامعءغ1 أمعءنومامءنروط «ربصومعط 1 
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يجري إصبعه فوق خط على خريطة» ويكون الإصبع والحالة هذه 
نموذجاً للسيارة بينما تكون الخريطة نموذجاً للطريق. وكثيراً ما 
تُستخدم هذه النماذج الخارجية في التفكير حيال [البيئات] المعقدة. 
أما الصور المستخدمة فى التفكير المستتر فهى تعتمد على توفر 
الأحداث الفيزيائية - الكيميائية للجسد التي 55 أن تُستخدم في 
تشكيل النماذج”*0. 


إن هذه النظرة بالطبع» لا تنكر الوعي: بل تحدده وتعرف به. 
إن كل تصور واعء كما يحاجج بيرسي» هو فعل تعرّف. هو فعل 
ما) عن طريق وضعه مقابل خلفية الرمز المناسب: 


ليس بكافٍ القول إن شخصاً ما مدرك لوجود شيء ما؛ 
فالشخص يكون دائماً مدركاً للشىء بكونه شيئاً ماء فهناك فارق بين 
استيعاب الصورة الكلية (الجشتالت) (فقد لاحظت الدجاجة تأثير 
جاسترو (135:08) (في الخداع البصري) بنفس مقدار إدراك الآدمي 
له) وبين استيعابه تحت تأثير الناقل الرمزي له. عندما أحدق حولى 
في الغرفة أدرك سلسلة من أفعال المطابقة التي تجري في الذهن 7 
دون جهد: رؤية شيء ما ومعرفة كنهه. وإذا وقع بصري على شيء 
غير مألوف» أدرك توأ أن أحد بندي المطابقة مفقودء وأسأل ما هو 
«هذا الشيء» ‏ وهو سؤال محيّر للغاية”05. 


(34) المصدر نفسه. وأنا أقتبس هذا المقطع الحاد في تعبيره (ص 77 - 78)» في محاولة 
مني لوضع النظرية الخارجية للفكر في سياق المكتشفات الحديثة من ارتقائية وعصبية وثقافية 
أنثروبولوجية. 

(5) 0 ]نامل <ىل(ا ا اتأعععطناكووعام1 220 55ع12كناه 00251 ,أمطصرزذ» ,بوعرمم , بلا 


631-44 .مم ,(1985) 15 .أ؟ ,سسرأممدم]زم 
التشديد في الأصل» والاقتباس نشر بإذن. 
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إن ما هو مفقودء وما هو مسؤول عنه»ء هما نموذج رمزي 
كك طول جوت يحرف عنء مبمته أخر ان #الشيه غير المالرفة 
ومن ثم جعله مألوقا: 

إذا رأيتُ شيئاً على مبعدة ولم أتعرف عليه بالضبطء فقد أنظر 
إليهء بل بالفعل أنظر إليه. على أنه سلسلة متتابعة من الأشياء 
المختلفة» كل منها ترفضه وتستيعده معاييرٌ المواءمة لدي. إلى أن 
يتم التثّت من أحدها بشكل إيجابي» فقد أرى بقعة من ضوء الشمس 
في حقل وأراها فعلاً على أنها أرنب - وهذه الرؤية أكثر بكثير من 
مجرد التخمين بأنها قد تكون أرنبا؛ بل إن الصورة الكلية للتصور 
تؤوّل بهذه الصورة» وتنطبع فعلياً بجوهر الطبيعة الأرنبية: وقد كان 
يمكن أن أقسم بأنها أرنب. ولدى اقترابي من الشيء يتغير نمط أشعة 
الشمس بما يكفي لاستبعاد صورة الأرنب. ويختفي الأرنب وأتصور 
شيئاً آخر: إنه كيس من الورق» وهلمٌ جرّاً. والأهم من ذلك كله هو 
أنه حتى التعرّف الأخيرء «الصحيح»» وسطي تماماً كما التعرّفات 
الخاطئة السابقة؛ إنه أيضاً تصور ومزاوجة واستقراب. ولنلاحظ عَرَضا 
أنه بالرغم من صحته. حتى إن كل المؤشرات تدعمه» فقد يكون 
فاعلاً في الإخفاء كما في الاكتشاف على حد سواء. وعندما أتعرف 
على طائر غريب على أنه عصفور الدوري» أميل إلى أن أتصرف مع 
هذا الطائر تحت صياغته المناسبة: ما هو إلا عصفور دوري06. 


على الرغم من الطابع الذهني نوعاً ما لهذه الأمثلة المختلفة» 
فإن النظرية الخارجية للفكر قابلة للامتداد إلى الجانب العاطفى 
للعقكة الانسانية أنض]”” ".وكين إن «مخرايطة الطريق تتجول:الفادية 

(36) المصدر نفسه. والاقتباس نشر بإذن. 

(37) ,ععصطتع5 تعارو لا بجعلا) اعم إن برممء1/1 © ,#سمط 0ه وتزاءءآ ,تعوصمآ .5 
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الطبيعية إلى «أماكن» تتصل ببعضها بطرق مرقّمة وتفصلها عن بعضها 
مسافات ذات قياسات» بما يمكننا أن نجد الطريق من حيث نحن إلى 
حيث نريد أن نذهب» فهكذا تفعل القصيدة» مثل قصيدة هوبكنز 
(كهفكامه110) فيليكس راندال 835421 «ناء1)؛ حين تقدم لنا من خلال 
القوة الإيحائية في لغتها المشحونة نموذجاً رمزياً للتأثير العاطفي الذي 
يخلفه الموت المبكرء وهو نموذج قمين» إذا تأثرنا بتقديمه كما نتأثر 
بخريطة الطريق» بأن يحول الأحاسيس الفيزيائية الملموسة إلى 
عواطف ومواقف ويمكننا من الاستجابة لهذه المأساة ليس «بشكل 
أعمى» بل «على نحو ذهني فكري". إن الطقوس المركزية في الدين - 
المٌّداس» الحج. الكورو و (0015050566) - هي نماذج رمزية 
(وهنا تتخذ شكل الأفعال أكثر من شكل الكلمات) لإحساس معيّن 
بالألوهة» نوع من الحالة التعبدية» التي تنجم عن الممارسة المتكررة 
عند المتعبّدين. بالطبع» بما أن معظم أفعال ما يسمى عادةً ب «التعرُف» 
هي على مستوى التعرف على الأرنب أكثر منها على مستوى العمل 
في نفق الريح التجريبي» فإن معظم ما يسمى عادة ب «التعبير» (وغالبا 
ما يبالغ في الانقسام الثنائي بين «التعرف» و«التعبير» ويُّساء تأويله 
بشكل شامل تقريبً) يجري عن طريق نماذج مستمدة من الثقافة 
الشعبية أكثر منها من الفن السامي والطقس الديني الرسمي. إلا أن 
بيت القصيد هو في أن تطوير وصيانة وانحلال «الحالات النفسية» 
و«المواقف» ول العو طففاة وما إلى هنالك ليست بأكثر من «عملية 
شبحية/ طيفية تحصل في تيارات الوعي التي يحظر علينا زيارتها» من 
التمييز بين الأشياء والأحداث والبُّنى والعمليات وما إلى هنالك فى 
البيئة المحيطة بناء فهنا أيضاً «نكون في صدد توصيف الطرائق 


(:*) عبادة جماعية عند سكان أستراليا الأصليين. 
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التي. .. يدير بها الناس سلوكهم العلني السائد””” . 


إن ما يسمى بالرموز أو أنظمة الرموز المعرفية والرموز أو أنظمة 
الرقوز التغبيرية :مهنا كانت: الفروق :فى ها بنتهساء- إن هناك ييتهها 
شيئاً واحداً مشتركاً على الأقل: إنهما مضكنزان خارجيان للمعلومات 
يجري من خلالهما تنميط الحياة الإنسانية ‏ آليات من خارج الشخص 
للوصول إلى التصور والفهم والمحاكمة والتحكم في العالم. إن 
أنماط الثقافة ‏ من دينية وفلسفية وجمالية وعلمية وأيديولوجية ‏ هي 
«برامج»؛ فهي تقدم قالبا نمطي أو مخططاً أساسياً لتنظيم العمليات 
الاجتماعنة والنفسية جما يشيه إلى .ععف كتير الفالت الحمطن الذئ 
تقدمه الأنظمة الجينية الوراثية لتنظيم العمليات العضوية: 00 


إن هذه الاعتبارات تحدد الشروط التي من ضمنها نقارب مشكلة 
«الاختزال أو التخفيض» في علم النفس وعلم الاجتماع. إن المستويات 
التي ميّزناها على نحو تجريبي مؤقت [الجسمء الشخصية.» النظام 
الاجتماعي. الثقافة]... هي مستويات للتنظيم والضبط. إن 
المستويات الدنيا «تكيّئف»» وبهذا فهى «تحذد» بمعنى ما البُنى التى 
تلاطليا :كما تؤثر مخصائضن الما الداخلة فن' اليكاك: فى امقانة وثيات 
ذلك البناء. إلا أن الخصائص الفيزيائية لهذه المواد لا تدخل فى تحديد 
خريطة ذلك البناء؛ فهذا عامل من نوع آخرء هو التنظيم. والتنظيم 
يضبط علاقات تلك المواد بعضها بالبعض الآخرء أي الطرائق التى 
يجري استخدام هذه المواد وفقها في البناء»ء بحيث تؤلف كان رن 
من نوع ما وبالانحدار في النظر في السلسلة» يمكن لنا دوماً أن 
نبحث ونكتشف مجموعات من «الشروط» يعتمد عليها العمل في 
مستوى من التنظيم أغلق ,و كناك إذا ستحرنوطة فائقة القدقيد .مزع الشرروط 


(0) الاقتباس من : .م ,لاا زه اوءعءعدم') 776 عاج[ 
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البدنية الفيزيولوجية يعتمد عليها العمل النفسيء . . . إلخ. وإذا ما 
فهمنا هذه الشروط وقوّمناها بشكل مناسب». فهى تشكل دوماً 
نخادانة دهن [لعملناف الكن تعر ان "الممنهو ناك الأغلى: فقن 
الأنظلمة العرتة كفا بإمكاننا أرقا أن #تمكدة الله وا 
المستويات الأعلى في السلسلة. وفي هذا الاتجاه نجد «البنى»» كن 
أنماط تنظيمية» أنماط من المعنى. «البرامج»».. . إلخ» التي هي 
بؤرة التنظيم في النظام على المستوى الذي وجّهنا العناية إليه””©. 


والسبب في أن قوالب رمزية كهذه ضروريةً هو أن السلوك 
الإنساني» كما سبقت الإشارة ة تكراراء لديه مرونة كبيرة وقابلية فائقة 
للتشكل داخلة في صلب خصائصه. إن السلوك الإنساني لا تحكمه 
بصراحة البرامج أو النماذج الوراثية - وهي مصادر داخلية للمعلومات ‏ 
بل إن هذه البرامج لا تحكم السلوك الإنساني إلا بالمعنى الواسع 


(39) عطا 1ه قضصع1 صز لإتمعط1 أدوعهه[مطعئزو2 مغ ططاعده:ممة مذ ,كومدوروط .1 

الا [1) ع ررءلء5 م إه «روناك 4 :برعم( تاعنروظ ,.لء ,رطع ه10 لتاتاسعاد :ه١1‏ «رسمتاعة أه بجرمعط]1' 
3 .01م ,(1959 ,لانلط[- احووناء14 عارملا 

والتشديد وارد في النص الأصلي. وقارن ذلك بما يأي: «ولكي نفسّر هذه الانتقائية» 

فمن الضروري الافتراض أن تركيبة الإنزيم تتعلق بطريقة ما بتركيبة الجين المورّث. وإذا 
توسّعنا منطقياً في هذه الفكرة نصل إلى المفهوم الذي يقول بأن الجين الموّث هو تمثيل أو 
تجسيد ‏ محطط أصلي إذا جاز القول - لجزيء الإنزيم» وأن وظيفة الجين هي في العمل 
مصدراً للمعلومات بالنسبة إلى تركيب الإنزيم. ويبدو من الواضح أن تركيب الإنزيم - وهو 
جزيء بروتيني عملاق يتألف من مئات الوحدات من الحمض الأميني مرتبةٌ طولياً (طرفاً إلى 
طرف) حسب نظام معّين فريد ‏ إن هذا التركيب يتطلب نموذجاً أو مجموعة من التعليمات 
من نوع ما. ويتعين أن تكون هذه التعليمات من خصائص النوع الذي ينتمي إليه الكائن؛ 
ويتعين عليها أن تنتقل آليا بالوراثئة من جيل إلى آخرء كما يتعين عليها أن تكون ثابتة وإنما 
تمتلك القدرة على التغيّر الارتقائي. والكائن الوحيد المعروف لدينا والقادر على فعل ذلك هو 
الجين الورائى. وهناك العديد من الأسباب التى تدفعنا للاعتقاد بأنه ينقل المعلومات بفضل 
وظيفته ةا أو قالبأة» انظر ه111 501611177 «رعوع0) عط1» ,1102012 .11 .لم 
.م ,(1956 لإتتدتصماع1) 
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للكلمة وعلى التراخي» ولذلك فإن السلوك: إذا كان له أن يتخذ أي 
شكل فعّال على الإطلاق» يتعين عليه أن يكون محكوماً ومنضبطاً إلى 
حد بعيد من قبل مصادر خارجية. تتعلم الطيور الطيران من دون الحاجة 
إلى أنفاق الريح التجريبية» كما إن استجابة الحيوانات الدنيا للموت» 
مهما كانت طبيعتها بجزئها الأكبر وزاثية داخلية» يحكمها الأداء 
الفيزيولوجي البدني”””. إن العمومية الفائقة والقُسُوٌ والتنوع في طاقات 
الإنسان الكامنة نحو الاستجابة» تعنى كلها أن النمط المعين الذي 
يتخذه سلوكه في هذه الاستجابة يكون موجهاً في الغالب عن طريق 
قوالب ثقافية وليس جينية وراثية» فهذه الأخيرة (الوراثية) هي التي تضع 
السياق النفسي - الجسدي المجمل الذي تنتظم من ضمنه متواليات 
العمل الدقيقة التى تنظمها الأولى (الثقافية). إن الإنسان» بوصفه 
الحيوان الذي يصنع الأدوات أو يضحك أو يكذب» هو أيضاً الحيوان 
غير المكتمل - أو بعبارة أدق» الحيوان الذي يصنع اكتماله بنفسه. 
والإنسان» بوصفه العامل فى تحقّقه الذاتى» هو الذي يخلق من مادة 
طاقته العامة لبناء النماذج الم كات منها قدراته المحدّدة التي 
تعرّفه. أو وبالعودة أخيراً إلى موضوعنا الأصلي - إن الإنسان» بتشييده 
للأيديولوجيات أو الصور التخطيطية للنظام الاجتماعي» يجعل من 
نفسه حيواناً سياسياء بغض النظر عما إذا كان ذلك للأفضل أو للأسوأ. 


والأكثر من ذلك. بما أن الأنواع المختلفة من أنظمة الرموز 
الثقافية هئن مصادر خارجية للمعلومات». قوالب لتنظيم العمليات 


(40) قد يكون النص في هذه المقولة زائد الجرأة إذا ما نظرنا إلى التحليلات الحديثة في 
حقل تعلَّم الحيوان؛ إلا أن المقولة الأساسية ‏ بأن هناك اتجاهاً عاماً يبدو مترسخاً نحو مفهوم 
لضبط السلوك أكثر عمومية وتفشياً وأقل تحديداً عن طريق متغيّرات داخلية (موروثة)» 
ويتزايد هذا الاتجاه مع تصعيد النظر في الحيوانات من المستويات الدنيا إلى العليا» انظر: 
الفصل الثالث من هذا الكتاب. 
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الاجتماعية والنفسية» فهى تؤدي الدور الأكثر حسماً فى المواقف التى 
يكون فيها مفقوداً ذلك النوع الخاص من المعلومات الذي تحتويهء 
حيث تكون التوجيهات الداخلة فى المؤسسات والأعراف الاجتماعية 
التي توجه للسلوك أو الفكر أو المشاعرء تكون هذه التوجيهات ضعيفة 
اق غانة 6 كالسرع أكدنه) ركون سجاه الات وك انكل الطزق عونا 
يكون في بلد غريب غير مألوف لديه عاطفياً أو جغرافياً طوبوغرافياً. 
وهكذا هو الأمر بالنسبة إلى الأيديولوجياء ففي السياسات التي 
تكون متجذرة فى رؤية إدموند بورك (عارنا8 000 لل «الآر ء 
العتيقة وقواعد الحياة»: يكون دور الأيديولوجياء بالمعنى الظاهرء 
هامشياً. وفي مثل هذه الأنظمة السياسية التقليدية حقاً يتصرف 
المشاركون كما لو أنهم (باستعمال عبارة أخرى من عبارات بورك) 
ذوو مشاعر غير مثقفة؛ توجههم في أحكامهم العاطفية والفكرية 
أفكارُهم المسبقة غير المدروسة» التي لا تدعهم «في حال من التردد 
في لحظة القرارء في شك وحيرة من دون قرار». إلا أنه عندما 
تجري المساءلة لهذه الآراء وقواعد الحياة المُبَجَلةَ - كما حصل في 
فرنسا عهد الثورة» التي كان يدينها بورك» وأيضاً في الواقع في 
إنجلترا المترنّحة» التي كان بورك يطلق فيها حكم الإدانة على 
فرنساء وهو كان ربما المنظر الأيديولوجي الأكبر في بلده ‏ عندما 
تحصل هذه المساءلة ينشط البحث عن عدا عالت ا منهجية ) 
إما لشد أزرها أو لاستبدالها. إن وظيفة الأيديولوجيا هي أن تجعل 
من الممكن قيام سياسة ذاتية مستقلة عن طريق نافين المشيوقات 
الحازمة التى تجعل منها شيئاً ذا مغزى» أي الصور المُمْيْعة التى 
ينكن نيذه عو سوفن الراقع + غمدما بيدا هاء نادي ها 


(41) طبعاً هناك أيديولوجيا أخلاقية واقتصادية» وحتى جمالية» بالإضافة إلى 
الأيديولوجيات السياسية تحديداًء إلا أنه وبما أنه ليس هناك سوى القليل من الأيديولوجيات - 
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بتحرير نفسه من الحكم المباشر للتقاليد السائدة» ومن التوجيه 
التفصيلى المباشر للقوانين الدينية أو الفلسفية من جهة ومن المبادئ 
المنلهية للاشادفات القليدية ين حية الخو كفك هلم النقدلة 
بالضبط تبدأ الأيديولوجيات الرسمية بالانبثاق والترسشخ””. إن التمايز 
في السياسة المستقلة يعني ضمناً تمايزاً أيضاً في النموذج الثقافي 
المستقل والمتميز للعمل السياسي» فالنماذج القديمة غير المتخصصة 
هي إما شاملة بشكل زائد عن الحاجة أو مُغرقة في المحسوس بحيث 
لا تستطيع تقديم ذلك النوع من التوجيه الذي يتطلبه نظام سياسي 
كهذاء فهي إما تعرقل السلوك السياسي بإثقاله بالمعاني التجاوزية 
المدردة» آذ أنها "مدن «الخالة اناس يريظة إلى الواتعية القارعة 
للأحكام الاعتيادية. وعندما لا تعود التويجهات الترائية العامة للمجتمع 
ولا توجهاته الواقعية «العملية» كافية لتقديم صورة مناسبة للعملية 
السياسية» عند ذلك تصبح الأيديولوجيات مصادر هامة للمعاني 
والمواقف الاجتماعية ‏ السياسية. 


البارزة اجتماعياً التي تفتقر إلى المضامين السياسية» فربما كان من المسموح النظر إلى المشكلة 
هنا من هذا المنظار الضيق نوعاً ما. وفي أي حالء فإن الحجج الْقدّمة بالنسبة إلى 
الأيديولوجيات السياسية تنطبق بالقوة ذاتها على الأيديولوجيات اللاسياسية. وللاطلاع على 
تحليل لأيديولوجية أخلاقية مبسوطة من ضمن شروط مشابهة للشروط المبسوطة فى هذا 
البحث. انظر: اواصسامل «ركعلهمآ هه2ل مسا -تامخ عه بروماوء10 عط ,دعم ..آ .ىم 
.13-5 .مم ,(1961) 17 .701 ,دعلاددا أمأء50 إه 

(42) لا يتناقض ذلك بالطبع مع ما قد تدعو إليه مثل هذه الأيديولوجيات» كما عند 

بورك أو دو مايستر (3843315456 1(6)» من إعادة إحياء العادة الاجتماعية أو إعادة فرض الهيمنة 
الدينية» فنحن لا نبني حججاً للدفاع عن التقليد إلا عندما تكون اعتماديته في موضع 
تساؤل. وبمقدار نجاح هذه المطالبات في مسعاهاء فهي لا تنتج عودة إلى التقليدية الساذجة 
بل تنشئ حالة أيديولوجية من العودة إلى التقاليد - وهى قضية مختلفة تمامأء انظر : 1311 
0114 تزع5010/0 :01 كنرعوكدط ,تاتعطممدك8 دكا :ما (در )اع نط1 ا 22021 ,ملاع أصصه 1/1 
10 506313 لطة لزع16م1ء50 05 319عطائنآ [722610113عاه] ,نرعوم[ماعتروط أوزعوى 
.94-98 .مم .صقء ,([1953] رانو 200 ععل1016 :مه0هدم.آ) 
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بمعنى ماء إن هذه الجملة هي مجرد طريقة أخرى للقول إن 
الأيديولوجيا هي استجابة للتوتر. إلا أننا الآن نُدْرج فيها التوتر 
الثقافي بالإضافة إلى التوتر الاجتماعي والتوتر النفسي. إن فقدان 
التوجه هو السبب المباشر وراء النشاط الأيديولوجي» وهو عجز عن 
استيعاب عالم الحقوق والمسؤوليات المدنية الذي يجد فيه المرء 
نفسهء وينشأ العجز من الافتقار إلى النماذج القابلة للاستخدام. إن 
تطوير سياسة متمايزة (أو تطوير تمايز داخلي أكبر في مثل هذه 
السياسة) قد يججر معه (وعادة ما يجُر) خلخلة اجتماعية حادة وتوترا 
نفسياً شديداً. إلا أنه جر معه أيضاً تشويشاً مفهوميء حيث تبهت 
تدريجياً الصور الراسخة للنظام الاجتماعي. إن السبب في أن الثورة 
الفرنسية كانتء في زمانها على الأقل» الحاضن الأكبر في التاريخ 
البشري للأيديوجيات المتطرفة» «التقدمية» منها و«الرجعية» على حد 
سواءء لم يكن يكمن في أن أياً من انعدام الأمن الشخصي أو 
انعدام التوازن الاجتماعي كان أعمق وأكثر تغلغلاً مما في العصور 
السابقة ‏ هذا على الرغم من أنهما كانا من العُمْق والتغلغل بما فيه 
الكفاية ‏ بل لأن المبدأ التنظيمي المركزي للحياة السياسية» وهو 
الحق الإلهي المعطى للملوكء كان قد جرى تدميره””. إن تضافر 


(43) من المهم أن نتذكر أيضاً أن المبدأ كان قد تقرّض قبل الملك بزمن طويل؛ 
وكان الملك خاضعاً في الواقع للميدأ الذي جاء بعد مبدأ الحق الإلهي» والذي ينص على 
أن الملك يصيح قرباناً طقسياً للأضحية: «عندما يتساءل [سانت ‏ جوست]: «إن تحديد 
المبدأ الذي بموجبه سيقدم المتهم [لويس السادس عشر] إلى الموت» هو تحديد للمبدأ الذي 
يعيش به المجتمع الذي يحاكمه»» فهو يظهر أن الفلاسفة هم الذين سيقتلون الملك: الملك 
يجب أن يموت باسم العقد الاجتماعي» انظر : بإمتقظ مه :اءطم1 716 ,قنتصهن ععطام 
م 002) لص .لاء: 3 ,لوع18 أتعطىعء11 لاط 0وبوعنهآ1 2 طات؟ ,اأممع1 هذ ه14 ببم 
ر80015 ععهامتلا :لعولا بجع81) ععام8 لإلتمطامةق بزط 7280116 عتمسمط"! أه ممنغهامددء ]1 

.114 .م ,(1958 


عاملي التوتر الاجتماعي النفسي وغياب الموارد الثقافية التي تضفي 
معتى غلى التوترء» واللذين يشَدّد أحذهما من آثر الآخر؛ هو الذي 
مهد المسرح لنهوض الأيديولوجيات المنهجية (سياسية كانت أو 
أخلاقية أو اقتصادية). 


وتحاول الأيديولوجيات أن تشرح المواقف الاجتماعية التي قد 
تكون غير مفهومة إذا لم تشرح». وتحاول أن تؤولها بحيث تجعل من 
الممكن أن يتصرف المرء من ضمن هذه المواقف على نحو هادف. 
إن هذه المحاولة من الأيديولوجيات. بدورهاء هي التي تفسر 
الطبعة الميجاذية القاتقة للايديو لو جنات »كما تفسر التحدة الى يخرى 
بها اعتناق هذه الأيديولوجيات حال حصوله. وكما إن الاستعارة تمدّد 
الاستعمال اللغوي بتوسيعها المدى الدلالى فيهء بما يمكنه من التعبير 
عن معان لا يستطيع التعبير عنها حرفي أو أنه لا يستطيع ذلك حتى 
الآنء فكذلك إن الاصطدام المباشر للمعاني الحرفية في الأيديولوجيا 
- الثورية والمبالغة والمطابقة المكشوفة ‏ يقدم أطرأ رمزية جديدة 
تَضامَى بها ألوف «الأشياء غير المألوفة» التي» مثلها مثل رحلة إلى 
لد غريبة» تنما ضن تحوؤل- في الخناة السياتحة: ومهما كان من أمر 
طبيعة الأيديولوجيات - التى قد تكون إسقاطات لمخاوف غير معترف 
بهاء أو أقنعة لبواعث حقية أو تعابير تواصلية تهدف لتمتين 
التضامن الاجتماعي ‏ فهي» في شكلها الأكثر تميزاًء خرائط لواقع 
اجتماعي تعتوره المشاكل وقوالب لخلق الوجدان الجماعي. أما 
مسألة ما إذا كانت الخريطة دقيقة أو كان الوجدان موثوقاًء في حالة 
من الحالات» فهذا سؤال آخرء ولا يمكننا إعطاء الجواب نفسه عن 
هذا السؤال في حالتي النازية والصهيونية مثلآ» أو في حالتي الشعور 
القومي عند ماكارثي وتشرشل» وفي حالتي المدافعين عن الفصل بين 
الأعراق ومعارضيه. 
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مع أن المجتمع الحديث يموج بالأيديولوجياء وتنتشرحْمّاها في 
أرجاء واسعة منهء فقد تكون أبرز مواقعها في اللحظة الراهنة في 
الدول الجديدة (أو المجدّدة) في آسيا وأفريقيا وبعض أجزاء أميركا 
اللاتينية» ففي هذه الدول» سواء كانت شيوعية أم لاء» يجري الآن 
ابتعاد تدريجى عن السياسات التقليدية القائمة على التدين والحكمة 
التقليدية. إن الحصول على الاستقلال وإسقاط الطبقات التي كانت 
راسخة في الحكم وترويج مفهوم الشرعية وعقلنة الإدارة العامة 
ونهوض التُخب الحديثة وانتشار القراءة والكتابة ووسائل الاتصال 
الجماهيرية والدّفع بالحكومات القليلة الخبرة طوعاً أو كرهاً في 
خضم نظام عالمي مهتز لا يفهمه جيداً حتى المخضرمون في هذه 
الحكومات». كل ذلك يؤدي إلى إحساس بالتشوش وفقدان القدرة 
على تحديد الاتجاه؛ ولا تنفع مع هذا التشوش الصور التقليدية 
المعروفة للسلطة والمسؤولية والتوجه المدني» فهي غير ملائمة 
لمعالجة مثل هذا التشوش. ولذلك يتكثف البحث ويشتد عن إطار 
رمزي جديد تجري من ضمنه صياغة المشاكل السياسية والبحث فيها 
والاستجابة لهاء» سواء أتى هذا الإطار في شكل المفهوم القومي أو 
الماركسي أو الليبرالي التحرري أو الشعبوي أو العرقي أو القيصري 
أو الديني أو في شكل نوع من التقليدية المجددة (أو» في كثير من 
الأحيان» مزيج مشوّش من عدد من هذه الأشكال). 

يتكثئف البحث ويشتد ولكنه يبقى غير محدد المعالم. وتبقى 
هذه الدول بمعظمها تتلمّس طريقها للوصول إلى مفهومات سياسية 
قابلة للاستعمال. ولا تتمكن من الاهتداء إليها؛ وتكون الحصيلة في 
كل حالة تقريبء على الأقل في الدول غير الشيوعية» غير يقينية» 
وليس ذلك فقط بمعنى أن حصيلة أي عملية تاريخية تبقى غير يقينية 
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بل بمعنى أنه حتى الوصول إلى تقويم عمومي واسع للاتجاه العام 
يبقى غير متيسّر. ومن وجهة النظر الفكرية» يبقى كل شيء في حالة 
من الحركةء وتنطبق على الدول الجديدة تلك الكلمات التى قالها 
ذلك الشساغر المقر ل فى النينا ننه لاما رسو فى تنه اله تنقيا 
في القرن التاسع عشرء وهذه الكلمات قد تكون مناسبة في حق هذه 
الدول أكثر مما كانت في حق الملكية التي بادت في تموز/ يوليو: 


تدر تيك فى أذمقة من الشوفبى :السازينة :1 الآراءسخلط 
ومتدافعة ؛ والأحزاب مشوّشة؛ ولم يتم خلق لغة للأفكار الجديدة؛ 
وليس هناك أصعب على المرء من أن يجد تعريفا لنفسه فى حقول 
الدين أو الفلسفة أو السياسة. ويشعر المرء بالقضية التى سو بل 
ويعرفهاء وهو يعيش من أجلهاء وقد يموت من أجلها إذا ما دعت 
الحاجة» ولكنه لا يستطيع أن يجد لها اسما. إنها مشكلة هذا العصر 
أن نصئّف الأشياء والرجال. .. لقد خلط العالم قائمة تصنيفاته”*". 


إن هذه الملاحظة لا تصح في أي مكان في العالم اليوم 
[1964] كما تصح في إندونيسياء حيث العملية السياسية برمتها 
غائصة في أوحال مستنقع من الرموز الأيديولوجية» يحاول كل 
منهاء وهو يفشل فى مسعاه حتى الآنء فك التشويش فى قائمة 
تصنيفات الجمهورية و وإيجاد اسم لقضيته.» وتحديد وعدي وهدف 
لسياسته. إنها دولة تعج بالانطلاقات الزائفة الخاطئة» والمراجعات 
المضطربة الهائجة» والبحث اليائس عن نظام سياسي تبتعد صورته 


(44) اجمناء هله :رط تل :ها «روعامتعصورط 1ه م215 2اعه12» ,عساأرفسمآ عل ععممطمام 
عطا زط لعمومعء:81 ,عأم80 ععملام3 ه ,ندء 11 176 1ط «بملامعالاسان) ‏ ترجمرممدعادممن ما 
7015 2 ,1511 107الا 3أطانونا1[هن) رععة011ن) تتطاتسبنامن) آه لهاك دهن 111122 زيمم ممع امم) 


.328-33 .صم ,2 .آهل ,(1946 رووعع2 لإاتوقء اتنا 2أطصسنام0) :عاره ل بع ل«) 
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سريعاًء كما السراب» كلما ازدادت اللهفة في الاقتراب منه. والشعار 
المنقذ المبلسم في خضم الإحباطات هو «الثورة لما تكتمل!» والأمر 
كذلك فعلاً. والسبب في ذلك هو أنه لا أحد يعرف. ولا حتى 
عولاء لين تطيحون بأعلن: الأضير اكه أ مم يقر فونه كزلية العدل 
لادهاء النيي 630 


إن أرقى التصورات المتصلة بالحكم تطورا في إندونيسيا 
التقليدية كانت تلك التي تأسّست عليها الدول التي اعتنقت الهندوسية 
بين القرئنين الرابع والخامس عشرء وقد استمرت هذه التصورات 
موجودة وإن بشكل أضعف ومنقّح حتى بعد أسلمة هذه الدول» ثم 
جرى استبدالها أو التغطية عليها إلى حد كبير على يد النظام 
الاستعماري الهولندي. وكان أهم هذه التصورات ما يمكن تسميته 
بالمركز النموذجى المُختذى» وهى الفكرة القائلة بأن عاصمة البلاد 
(أوء بتعبير أدق» بلاط الملك) كانت في الوقت ذاته نموذجاً مصغراً 
للنظام الكوني الماورائي ‏ «صورة... للكون بمقياس مُصمّرا - 
والتجسيد المادي للنظام السياسي”'©". وهكذا لم تكن العاصمة نواة 
الدولة ومحركها ومحورها؛ بل كانت بالفعل هي الدولة. 


(45) إن اليبحث التالي وهو مصوع بالخطوط العريضة يعبر عن حكمي الشسخمي . 
يرتكز على أبحاثي الخاصة ولا يمثل إلا وجهات نظري الخاصة» إلا أنني أخذت كثيراً من 


عمل هيريرت فيث (طإأء1 1,ء136,6) فى المواد الواقعية» انظر بشكل خاص: 26©]6ع1] 
الاعوعهن0) عاعه لا" ببعلظ1) مزدءرمل:1 دنا وعم ىءمتع2 أمدمناأاكعدم0) إن ءتطاعء2 776 تطانع"1آ1 


لات لا14 طأادظ :م1 «رلإع2جع220ع10 لع0ننان) 01 تع لتمقهن(10» لمه (1962 رموعرط براأورع تلول] 
.309-409 .صم ,(1963 رؤوع؟2 'جانووع6الولا علهلا :01) رمء+1]120 ببعلط!) جزدء700] ,.لء 
وللاطلاع على التحليل الثقافي المجمل الذي يحوي تأويلاتي» انظر : ,2امءه© 50هآكنات 
.(1960 رؤوعع2 عع :111 رعمعمعات)) مدعل زه ««مزوذاء1 17116 

(46) أمدعطانه5 صر متنطقمك1 همه 5306 ]0 25هتأصععم )»> ,مععل1ء0)-عماء1؟ .1 
15-7 .مم ,(1942) 2 ٠01.‏ ررراعع هنا اارعاكمطظ 07م «روزوم 
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وفي الفترة الهندوسية» كان قصر الملك يتسع ليشمل المدينة 
بأكملها تقريباً. وكانت العاصمة» وهى «مدينة سماوية» ذات شكل 
مربّع مشيّدة بحسب أفكار التصوف الهندي» كانت أكثر من مجرد 
مركز للسلطة؛ كانت نمطأ موجزاً لشكل الوجود بأصله. وفي مركز 
المدينة كان يقع الملك الإله (الذي كان تجسيداً لأحد آلهة الهنود). 
الذي كان عرشه يرمز لجبل ميرو (84650) مقر الالهة؛ وكانت المباني 
والطرقات وأسوار المدينة» وحتى زوجات الملك وحاشيته الخاصة 
تتخذ أشكالاً مربعة تحيط به فى شكل احتفالى بحسب اتجاهات 
الرياح الأربعة المقدسة. ولم كن السللة يع جل بمعاني قوة 
الشخصية والحضور الأسرء بل كانت كذلك أيضاً طقوسه وشعائره 
الرسمية وبلاطه وقصره بأكمله. وكان البلاط والحياة فيه هي جوهر 
المملكة وماهيتهاء وكان الذي (بعد قضاء فترة من التأمل في البراري 
للوضنول: إلى التخالة الروسية المتافية) يسيك بالقضين “نيك 
بالامبراطورية بأكملهاء ويقبض في يده على أَزِمّة جوهر السلطة. 
ويزيح الملك السابق الذي فقد قدسيته””*. 

ولذلك لم تكن الكيانات السياسية الأولى وحدات إقليمية 
متضامنة بقذر ما كان تكتلاً متراخياً من القّرى المنجذبة باتجاه مركز 
فلاقي تعد رده .حيبق كان كل .فتن هذه المراكز :يضافتن .مع المراكو 
الأخرى على السيادة والسمو. وكانت درجة الهيمنة داخل الإقليم. 
وأحياناً بين الأقاليم وبعضهاء بالغة ما بلغت» تعتمد ليس على 
التنظيم الإداري المنهجي لمقاطعات واسعة تحت حكم ملك مفردء 
بل على القدرات المتفاوتة للملوك على تحريك القوى الضارية الفعالة 
واستخدامها في غزو العواصم المعادية ونهبهاء وكان يُعتقد أن 


47( المصدر نفسية. 
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قدرات الملوك هذه مستمدة أساساأً من أسباب دينية» أي روحانية 
باطنية. وبمقدار ما كان هذا النمط إقليمياً. أي متعلقاً بأراضى الدولة» 
فقن كاذ تالف من سلسلة من الدوائر المهدة المزكر للمتلطة الدية 
- العسكرية تنتشر حوالى العواصم المختلفة للدول ‏ المدن» كما 
تنتشر موجات اللاسلكى من جهاز البث. وكلما كانت القرية أقرب 
جغرافياً إلى المدينة كان تأثير البلاط الملكي عليها أكبر اقتصاديا 
وتراثياً. وبالمقابل» كلما عظم التطور في البلاط - في ما خص الكهنة 
والحرفيين والنبلاء والملك ‏ قويت مصداقيته نموذجا للنظام الكوني» 
وعظمت قوته العسكرية واتسع مداه المؤثر في دوائر السلطة المنتشرة 
خارجاً. وهكذا انصهر التسامي الروحي والبروز السياسي. وكانت 
السلطة السحرية والتأثير الإداري تجرياة ذفن جدول واحد 3 متدفق 
من شخص الملك يجري انحدارا خلال طبقات حاشيته وموظفيه 
وخلال البلاطات الأدنى التي كانت خاضعة له» وينتهي بهما المطاف 
في جماهير الفلاحين المهمّشة روحياً وسياسياً. وكان تصورهم نسخة 
طبق الأصل عن التنظيم السياسي» تنعكس فيه صورة النظام الكوني 
السائد بصورة مصغْرة في حياة العاصمة. وكان بدوره يُسْتَنْسَخْ بصورة 
أقل وضوحاً في الحياة في الريف بأكمله» ما ينتج تراتبية هرمية من 
النسخ المتضائلة الدقة لمملكة أبدية متسامية. وفي نظام كهذا يرتب 
التنظيم الإداري والعسكري والاحتفالي الطقوسي للبلاط العالمَ 


المحيط به على نحو أيقوني بأن يمذه بمثال معحسوس 1 يدا 


(48) إن أرض جاوة في أقصى مداها تُقَارَنَ بمدينة واحدة في حكم الأمير. 

إن أماكن سكن الناس تعد بالآلاف» وهي تثُقارَن بقصور الحدَّام الملكيين» التي تحيط 
بجسد المجمع الملكي. 

كل أنواع الجزر الغريبة» تقارّن بها مساحات الأرض المزروعة» السعيدة والوادعة. 

من صنف المتنزهات» هناك إذاً الغابات والجبال» وكلها يطأها بقدمه» من دون شعور 
بالقلق. 
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عند مجيء الإسلام» كان التقليد السياسي الهندوسي قد ضعف 
إلى حد ماء وخاصة فى الممالك التجارية الساحلية المحيطة ببحر 
جاوة. إلا أن تراث البلاط استمر في الوجود على الرغم من امتزاجه 
برموز وأفكار إسلامية كانت تطغى عليه» وكان على الرغم من 
وجوده ضمن جمهور مديني أكثر تنوعاً في التركيب العِرْقي» وكان 
هذا الجمهور لا يكن مشاعر الرهبة والخشوع تجاه النظام التقليدي 
بالمقدار نفسه كما كان في السابق. وأدى التزايد الثابت ‏ وخاصة في 
جاوة ‏ للسيطرة الإدارية للاستعمار الهولندي فى منتصف القرن 
التاسع عشر وأوائل العشرين إلى الحد من أثر هذا التقليد أكثر فأكثر. 
ولكن بما أن طبقات الموظفين البيروقراطيين الدنيا كانت واستمرت 
بكليتها تقريباً آنية من الطبقات الإندونيسية العليا القديمة» فقد استمر 
التقليد»ء حتى في ذلك الوقت» نموذجاً للنظام السياسي فوق مستوى 
القرية. وبقيت سلطة الوصاية أو مكتب المقاطعة ليس فقط محورا 
للكيان السياسي بل تجسيداً له»ء حيث كان معظم سكان القرية من 
المشاهدين أكثر منهم الممثلين في مسرح الكيان السياسي. 


كان هذا هو التقليد الذي ورثته النخبة الجديدة في إندونيسيا 
الجمهورية بعد الثورة. وهذا لا يعني أن نظرية المركز النموذجي 
استمرت من دون تغيير منساقة مثل نموذج أعلى أفلاطوني عبر أزلية 
التاريخ الإندونيسي» وذلك لأنها (كما المجتمع برمته) ارتقت 


الجزء 17» المقطع 3 من ملحمة ناغارا ‏ كيرتاغاما (702دع 17612 - 71283:2). العائدة للقرن 

الر ابع عشر» وت رحمتها موجودة في : 47[ عرلا ازا مدهل بانطدمةزة11 أه مءمصدموءط 1/جع د11 

عط 1) .015/ 5 ,لستدعععا .0) .ط'1' نزحا لعا داأكههء]1' ,تربماعقط لمستناين نا برلنتاك 4 «ترسياترء) 

.صم ,كة:ه1لهأاكىنبه؟ 7 :3 .01+ ,(1960-1963 ,[أمطازال! .141 :عبعد1]! 

ولاتزال عبارة ناغارا فى الجاوية تستعمل بمعنى «القصر؛ أو «العاصمة» أو «الدولة» أو 
«البلاد؛ أو الحكومة» . وعن احنا «الحضارة» . 
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وتطورت لتصبح في نهاية المطاف ربما أكثر عُرفيةٌ وأقل دينية في 
طباعها العامة. كما إن ذلك لا يعنى أيضاً أن الأفكار الأجنبية» الآنية 
من البرلمانية الأوروبية ومن الجاركسة ومن الأخلاقية الإسلامية وما 
إلى هنالك» لم تؤدٌ دوراً أساسياً في الفكر السياسي الأندونيسي» 
فالروح القومية الإندونيسية الحديثة بعيدة كل البعد عن كونها فكرة 
قديمة تلبس حلة جديدة (خمراً عتيقة في قارورة جديدة). والأمر 
ببساطة هو أنه حتى الآنء وعلى الرغم من كل التغيرات والمؤثرات. 
لم يكتمل تماماً الانتقال المفهومي من الصورة الكلاسيكية القديمة 
للكيان السياسي بوصفه مركزاً تتجمع فيه الأبّهة والسلطة ويتناوب في 
فعله بين فَرْض الرهبة والخشوع في نفوس الجماهير وبين توجيه 
الضربات العسكرية للمراكز المنافسة له» إلى صورة للكيان السياسي 
بوصفه مجتمعاً قومياً منظماً على نحو منهجي. والواقع هو أن هذا 
التحول توقفء. بل إن اتجاهه انعكس إلى حد ما. 

إن هذا الإخفاق الثقافي ظاهر في الضجيج العقائدي 
الأيديولوجى المتنامى الذي لا يخمد والذي اكتنف الحياة السياسية 
الإنلوسس امد الأووة وعاتتك المشارلة الأدرز قن زوق امعلاة 
مجازي للتقليد الكلاسيكي» بإعادة صياغته صياغة مجازية أساساً ‏ 
لتشييد إطار رمزي جديد يجري من ضمنه إضفاء شكل ومعنى على 
الكيان الجمهوري الناشئ». كانت هذه المحاولة هي المفهوم الشهير 
الذي أطلقه الرئيس سوكارنوء بانتجاسيلا (232)[35113)» فى خطاب له 
قبل أقماء التفول انزة رتكا الخطاب على التعلية الونتق 
وسؤة ستموعات ثابنة ف الميادف ذات العدةب الجوافر التلانة 


(49) للاطلاع على توصيف لخطاب البانتجاسيلا» انظر: ,منطقكآ مقمعدا1ء84 ععرمء0) 
ر215635 '[511ق2197لا [اأعهده0 :لالآ ,هعهقط)1) مزدء :1:00 بز ا«منابأه«2 غ١1‏ 0710 ««كتاهدمةنهلز 
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الحالات النفسية الأسمى الأربع» الطريق الثُماني المسارب» الشروط 
العشرون للحكم الناجح. وما إلى هنالك - واحتوى في طياته خمسة 
(بانتجا) مبادئ (سيلا) كان يقصد منها أن تشكل الأساسات 
الأيديولوجية «المقدسة» لإندونيسيا المستقلة. ومثل كل الدساتير 
الجيدة كانت البانتجاسيلا محختصرة مركو غامضة» ونتسم بالفكر 
السامى الذي لا تشوبه الأخطاء.ء حيث كانت النقاط الخمس المشار 
إليها تتألف من «القومية» و«الإنسانية» و«الديمقراطية» و«الرفاه 
الاجتماعي» و«التوحيد» (المتعدد الوجه). وفي الختام» اغتبرت هذه 
المبادئ الحديثة» الموضوعة بهدوء ومن دون كبير اهتمام في إطار 
يعود إلى القرون الوسطىء مطابقة للمفهوم الأصلي السائد بين 
الفلاحين ١اغوتونغ‏ روجونغ) (160[028 70160118)) (حرفياً: «يشارك 
الكل في تحمل الأعباء»» («الجَمْل يخف على الكثرة»») «صلاح 
الجميع لمصلحة الجميع»)» وهكذا جرى تجميع «التقليد الأعظم» 
للدولة النموذجية» وعقائد القومية المعاصرة. و«التقاليد الصغرى) 
للقرية في صورة براقة واحدة””. 

إن الأسباب الكامنة وراء إخفاق هذه الخطة المبتكرة كثيرة 
ومعقدة» وليس إلا القليل منها ثقافياً بطبعه - كما في قوة المفهومات 
السياسية الإسلامية فى بعض القطاعات السكانية» وصعوبة التوفيق بينها 
وبين مبادئ سوكارنو العلمانية. وكان مفهوم البانتجاسيلاء بلعبه على 
التناقض والتكامل بين الصورة الصغرى والصورة الكبرى للكون وعلى 
النزعة التوفيقية التقليدية فى الفكر الإندونيسى» كان يُقصد منه احتواء 
المصالح السباسية للجماعات الإسلامية والمسيحية» والسادة 
والفلاحين» والقوميين والشيوعيين» والتجار والمزارعين» والجاويين 
و«أهل الجزيرة الخارجية» ‏ بإعادة صياغة النمط القديم المستنسخ في 


(50) المقتبسات هى من خطاب البانتجاسيلاء مأخوذة من: المصدر نفسهء» ص 126. 
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تركيبة دستورية حديثة نجد فيها هذه النزعات المختلفة» حيث يكون 
كل منها يركز على جانب من جوانب العقيدة» تجد سبيلاً إلى التوصل 
لين تفاهم مؤقت على كل مستوى من مستويات الإدارة والنزاع 
الحزبي. ولم تكن المحاولة عديمة الفاعلية بالكامل» كما إنها لم تكن 
تتسم بالسذاجة الفكرية» كما صورها البعض أحياناً. وقد أمّنت عقيدة 
البانتتجاسيلا (وهي بالفعل أضحت عقيدة بالمعنى الحرفي للكلمة» 
تصاحبها الطقوس والشروح المعتادة في عقاتد كهذه) لمدة من الزمن 
بالفعل الشروط اللازمة لوجود سياق أيديولوجي مرن» كان يجري من 
ضمنه دمج المؤسسات البرلمانية والمشاعر الديمقراطية على أساس 
سليم» وإن بشكل متدرّجء على المستويين القومي والمحلي. إلا أن 
تضافر عوامل عديدة منها الوضع الاقتتصادي المتدهورء والعلاقة 
الشوهاء مع الحاضرة السابقة» والنمو السريع (في المبداً) لحزب 
شموليء. ونهوض الأصولية الإسلامية» وعدم قدرة (أو عدم رغبة) 
القادة ذوي التطور الفكري والمهارات التقنية على استجلاب الدعم 
الشعبي» بالإضافة إلى الأمية الاقتصادية والعجز الإداري والاخفاقات 
الشخصية للقادة الذين كانوا قادرين (ومتلهفين) للحصول على دعم 
كهذاء كل هذا صعّد من حدة الصراع بين الأفرقاء إلى درجة انحل 
معها النمط بأكمله. وبحلول زمن انعقاد المؤتمر الدستوري فى 2.1975 
تحولت البانتجاسيلا من لغة للوفاق إلى مفردات للشتائم» 00 أخذ 
كل فرك ستحديها شكل بعراته لعي عن حغار فيك غير الفايله 
للمصالحة للأفرقاء الاخرين» بدلا من الاتفاق على قواعد لإدارة اللعبة 
الجارية بينهم» وهكذا انهار المؤتمر» ومعه انهارت التعددية 


الأيديولوجية والديمقراطية الدستورية في كومة واحدة'01. 


510( إن محضر أعمال المؤتمرء وهو لايزال للأسف غير مترجمء يشكل واحداً من 
أكمل السجلات المتوفرة وأكثرها مدعاة للاعتبار عن النزاع الأيديولوجي في الدول الجديدة. - 


454 


وما حل محلها كان شيئاً يشبه كثيراً نمط المركز النموذجي 
القديم» إلا أنه كان الآن قائماً على قاعدة عقيدية واعية بدلاً من 
قاعدة الدين والأعراف الفطرية» وكان مصوغا بمصطلح المساواة 
والتقدم الاجتماعي بدلا من الطبقية الهرمية والعظمة الأرستقراطية» 
فمن جهة؛ كان هناك في ظل نظام الرئيمس سوكارنو ونظريته الشهيرة 
القائلة ب «الديمقراطية الموجّهة» ودعوته إلى إعادة العمل بالدستور 
الثوري (أي الاستبدادي) للعام 1945» وكلاهما يهدف إلى التدجين 
والتجنيس الأيديولوجي (حيث تقمع الحركات والآراء الناشزة ‏ 
وخاصة تلك المتعلقة بالحداثة الإسلامية والاشتراكية الديمقراطية 
باعتبارها حركات غير شرعية) وكلاهما يمثل خطوة متسارعة في 
ترويج الشعارات والرموز البزاقة»: فنع فشل النجهوة:الرامية إلى 
تشغيل ذلك النمط الجديد غير المألوف من الحكمء كانت الأمور 
تبدو وكأن هناك محاولة متهورة لبث روح جديدة في النمط القديم. 
هذا من جهةء أما من الجهة الأخرىء. فإن تنامي الدور السياسي 
للجيشء ليس بوصفه هيئة إدارية فاعلة بمقذار كونه عاملاً احتياطيا 
مساعداً فى فرض الأمن يمتلك القدرة على نقض (فيتو) القرارات فى 
مجال اسع من المؤسسات السياسية في البلاد» بدءاً من مقام 
الرئاسة وحقل الخدمة المدنية وانتهاءً «بالأحزاب والصحافة»» إن 
تنامى هذا الدور للجيش كان الجزء الثانى ‏ الذي يهدد بالخطر ‏ فى 
الصورة التقليدية. ١ ١‏ 


وكما كان الأمر مع البانتجاسيلا سابقاء فإن هذه المقاربة 
المنفّحة (أو التي بُعئت فيها الروح بعد موات) قدمها سوكارنو في 


- النظطر: .7015 3 ,عانهلااأات11مآ عاو دتدء رمآ عاتأطناصءغظ عموءلا! “كه عننهانت 1 
.([1958 ,.طام .2 بمأمقعلدزدة]) 
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إحدى خطبه الكبرى ‏ (إعادة اكتشاف ثورتنا» ‏ التي ألقاها يوم 
الاستقلال (17 آب/ أغسطس) في العام 01959 وقد أصدر سوكارنو 
مرسوماً لاحقأ بجعل هذه الخطبة» مع الملاحظات التفسيرية عليهاء 
والتىي حضّرتها هيئة خاصة من مساعديه الشخصيين المعروفين باسم 
«المجلس الاستشاري الأعلى»» «البيان السياسي للجمهورية»: 


وهكذا نشأت مجموعة من التعالبم ترتكز على أسس الثورة 
الإندونيسية وأهدافها وواجباتها؛ القوى الاجتماعية في الثورة 
الإندونيسية» وطبيعتها ومستقبلها وأعدائها؛ وإلى برنامجها العام الذي 
يغطى الحقول السياسية والاجتماعية والفكرية والثقافية والأمنية» فى 
أوائل العام 1960 كانت الرسالة المركزية للخطاب المكرّم تتألف من 
خمس أفكار ‏ دستور العام 1945, الاشتراكية على الطريقة 
الإندونيسيةء الديمقراطية الموجهة. الاقتصاد الموجهء. الشخصية 
الإندونيسية ‏ وقد جمعت الأحرف الأولى من هذه العبارات [باللغة 
الإندونيسية] لتؤلف المُحْتّزل التختى أوسديك (1155116). وبعد أن 
كان قد جرى نحت كلمة مانيبول (01صلهة/8) اختزالا من عبارة 
«البيان السيامسب» (560ه/نه112 1[دءن)ناه5)» فقد أصبحت العقيدة 
الجديدة تُعرف باسم مانيبول - أوسديك”2' (11551810 - ادمنهة34) . 


وكما حصل مع البانتجاسيلا قبلهاء فإن صورة النظام السياسي 
التعحيدة فى" الماتييول ب أوشدنك لقويت اسعتجابة سريعة فق 
صفوف الأهالي» الذين كانت الآراء قد أصبحت بالنسبة إليهم 


)252 7 .م «ملإع لع 0ترع10 لع0 انان 01 1015هه[10)» رطااء] 
للاطلاع على توصيف واضحء وإن كان حاداً نوعاً ماء لعقيدة المانييول ‏ أوسديك 
وعملها انظر : /[0 10اءء[أمن) 4 تهادء::100:! 1627105 81718 ,فسصحط ممدععلمة 0ئد1 ١/1‏ 
تعاتهلا بجع[1) 16-40 .0ص ,7 .7+0[1 روعارع5 هأقهة أقدع 5010 رعء1لاء5 عأعقممعظ] ,كا مم8 25 
.(1961 ,51211 ل1أع1ط ق11وق017لآ ممعمعتمم 
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تخليطاء والأحزاب مزيجاً مشوشأًء والزمن زمن فوضى عارمة: 

انجذب الكثيرون إلى الفكرة القائلة بأن ما كانت تحتاجه 
إندونيسيا أكثر من أي شيء أخر كان وجود رجال يمتلكون الحالة 
الذهنية الصحيحة والروح الصحيحة وروح التضحية الوطنية الحق. إن 
شعار «العودة إلى شخصيتنا القومية الخاصة» كان شعارا جذابا بالنسبة 
إلى الكثيرين الذين كانوا يرغبون فى الانسحاب من تحديات الحداثة. 
وكدلك أرلفك«الديى كانوا يرغيون فى درق القادة البماسة الج افد 
وإنما كانوا مدركين لإخفاقاتها في إجراء عملية التحديث بالسرعة التي 
كانت تجري بها في دول مثل الهند ومالايا. وبالنسبة إلى أعضاء 
بعض الجاليات الإندوتسييةة وبشكل ملحوظ في أوساط الكثير من 
الجاويين [من ذوي التوجه العقلي الهندي]ء كان هناك معنى حقيقي 
في المشاريع المنوعة المعيده الى قدمها رسن الجنهورية في تطريره 
للمانيبول ‏ أوسديك». شارحا المغزى الخاص للمرحلة التاريخية 
الراهنة والمهمات الملقاة على عاتق الأهالى فيها. [إلا أن] الجاذب 
الاهع فى الماتيول:ب أوسديك كان ريما قن النحقيقة البتسيظة في أنها 
كانت تعد الناس بتقديم شيء أو فكرة يمكن أن يتمسكوا بها بقوة 
موعهدعمم. ولم يكن انجذابهم إلى محتوى هذا الشيء أو هذه 
الفكرة بقدر ما كان إلى أن الرئيس قد قدم لهم شيئا يستمسكون به 
في وقت كانت تمس فيه الحاجة إلى وجود إحساس بهدف ما. وبما 
أن القيم والأنماط المعرفية كانت في حالة التغييرات المتتابعة وفي 
حالة من التأزم» فقد كان الناس يتطلعون بلهفة إلى صياغات عقدية 
ملموسة للصالح السياسي العاه””. 


(53) .367-368 .مم ,قلط لات 
المعنى الخرفى ل 2683828 هو «#يمسك»؛ وعليه 32838م26 هو «الشىء الممسوك 
أو المللموس»" 5 
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وبينما يشغل الرئيس وحاشيته أنفسهم بالكامل تقريباً ب «خلق 
وإعادة خلق القوة السحرية»» ينشغل الجيش فى مقارعة التظاهرات 
الكثيرة والاحتجاجات والمؤامرات وحركات التمرد والانتفاضات التى 
فكفيل عتاننا" تققن القوة المحوية :فى ١‏ الووسيول»'إلى العانيى "مكرود 
وعندما تنهض دعاوى معارضة للقمادة©5), وبالرغم من انخراط 
الجيش في بعض جوانب الخدمة المدنية» في إدارة المشاريع 
الهولندية المصادرة» وحتى في شؤون الحكومة (غير البرلمانية)» فإنه 
ل سكو يتب قفن العدريب والانتقاز إلى الوعدة الداغان: 
وحس الاتجاه» من الاضطلاع بالمهام الإدارية والتخطيط والتنظيم 
الملقاة على عاتق الحكومة بالاهتمام بتفاصيلها بفعالية. وتكون 
النتيجة أن هذه المهمات إما أن تبقى مهملةً من دون أداء أو أنها 
تؤدّى على نحو غير سليم» وهكذا تنكمش أكثر فأكثر سلطة الدولة 
الوطنية على مستوى البلاد لتنحصر في حدود نطاقها التقليدي في 
العا ضيحة خا كا زناه رقيات إلنها عند ,فى المقان نال افراة شيم السسس فاه 
التى لا يربطها بالولاء فى حدوده الدنيا إلا التهديد بالقوة الآتى من 
المر قم الا 7 0 ١‏ 

ومن المشكوك به أن تعيش طويلاً هذه المحاولة لإعادة إحياء 
الحياة السياسية حسب نمط البلاط النموذجى. وهى منذ الآن تواجه 
توتراً شديداً ناشئاً عن عجزها عن معالجة المشاكل التقنية والادارية 
الى 'تضاحت:غمل الشكوعة فى ذولة تحديفة. وبدلا ميق إنقاف 
تهون إنقو سينا إلى ما منعاه سد كارك قاور النفان اناد قز 
التراجع عن النظام البرلماني المتلكئ والمنهمك من دون حركة 
والأخرق باعتراف أصحابه» والذي ساد في عصر البانتجا سيلا 
وتحالف المانيبول - أوسديك بين رئيس جمهورية ذي حضور 


(54) المصدر نفسه. 
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كاريزمي قوي وبين الجيش الذي كان يؤدي دور الحارس 
والمراقب» بدلاً من ذلك». أدى هذا التراجع إلى تسريع الانهيار. إلا 
أنه يبدو من المستحيل التنبؤ الآن بماذا سيأتى بعد هذا الإطار 
الأيديولوجي عندما ينحل هو الآخرء كما يبدو مؤكداء أو من أين 
سينبئق تصور جديد للنظام السياسي يكون أكثر مواءمة لحاجات 
إندونيسيا المعاصرة وطموحاتها. 

ليس الأمر أن مشاكل إندونيسيا هي محض أيديولوجية في 
الأساس» وأنها ستتبخر عند تغير المناخ لصاف كنا يعتقد الكثير 
من الإندونيسيين» فالاضطراب أعمٌ من ذلك. كما إن الإخفاق في 
خلق إطار مفهومي» تتشكل من ضمن شروطه السياسية الحديئة» هو 
فى ذاثة وال عبد كبين اتفكاس التوترات الاتمياغية والتفسية الهائلة 
التي تنوء تحتها البلاد والأهالى. وليست الحال أن الأمور تبدو 
مخلّطة» بل هي مخلّطة بالفعل» ويتطلب الأمر أكثر من مجرد 
النظرية لإزالة التخليط. سيتطلب الأمر مهارات إدارية ومعرفة تقنية 
وشجاعة شخصية وتصميماً وصبراً لا ينفد وتحملاً وتضحيات كبيرة 
ووجداناً عاماً غير قابل للإفسادء بالإضافة إلى كمية كبيرة من الحظ 
الطيب (وهو غير محتمل) بالمعنى المادتي المباشر للكلمة. ولا 
تستطيع الصياغات الأيديولوجية» مهما أوتيت من أناقة في العبارة» 
أن تحل محل أي من هذه العناصر؛ وفي الواقع» ومع غياب هذه 
العناصرء تتحلل الأيديولوجياء كما حصل في إندونيسياء لتصبح 
مجرد ستار دخاني يخفي الفشل وألهية لتجنب اليأس وقناعا لإخفاء 
الواقع بدلاً من أن تكون صورة تكشف عن حقيقته. وبوجود مصاعب 
مثل المشكلة السكانية الضخمة»ء والتنوع الإثني الجغرافي والمناطقي 
غير المعتاد» والاقتصاد المشرف على الهلاك. والافتقار الحاد إلى 
الموظفين المدرّبين» والفقر المدقع على المستوى الشعبي» والتحلل 
الاجتماعي القاسي المتفشي بين أوساط الشعب. بوجود كل هذه 


039 


المصاعب.» تبدو مشاكل إندونيسيا الاجتماعية غير قابلة للحل حتى 
من دون الجلبة الأيديولوجية. إن الهوة السحيقة التي قال سوكارنو إنه 
رأها هى هوة حقيقية بالفعل. 


إلا أنه يبدو من المستحيل أن تستطيع إندونيسيا (وبرأيي هذا 
ينطبق على أي دولة جديدة) أن تجد لها طريقا عبر أدغال المشاكل 
هذه من دون هذاية من الأيديولوجي . إن الحافز لنشدان المهارة 
والمعرفة التقنيين (والأهم من ذلك الحافز لاستعمالها)» إضافة إلى 
الصلابة العاطفية اللازمة لدعم العزم والصبر الضروريين» والقوة 
المعنوية الأخلاقية اللازمة لدعم نكران الذات وعدم القابلية للفساد. 
كل هذه لا تأتي من فراغ» بل تأتي من رؤية للهدف العام تكون 
راسخة في تصور ملزم للواقع الاجتماعي. لذلك تبدو الاحتمالات 
الآتية حقيقية وواقعية جداً: أن تكون كل تلك المميزات غائبة عن 
الساحة؛ أن يستمر الانجراف الراهن باتجاه النزعة الإحيائية اللامنطقية 
والوهم الجامح؛ أن تكون المرحلة الأيديولوجية اللاحقة أبعد حتى 
من المرحلة الراهنة عن المُثّْل التى ناضلت من أجلها الثورة؛ أن 
تستمر إندونيسيا بكينونتهاء وكما دحت باغيهوت (83865204) فرنسا 
مرةٌء موقعاً للتجارب السياسية يفيد منها الآخرون كثيراً بينما لا 
تستفيد منها هي إلا القليل؟ أو أن الناتج النهائي قد يتخذ صورة 
الحكم الاستبدادي القاسي والتعصبي المتوحش. ولكن مهما كانت 


(55) للاطلاع على تحليل لدور الأيديولوجيا في حياة دولة أفريقية ناهضة» بحسب 
خطوط مشاسة لما استعملتاه هنكء انظر: 18اع12نا أن 350 نزع0160ع10» ,5مع 2211 .هة ..آ 
.677-66 .مم ,(1961) 63 .801 ,اكقعماممه:[اننلق انمع ]7ك «رورة :ا مم هلظ مل0مدعن] 
وللاطلاع على دراسة ممتازة لحالة دولة في طور المراهقة» حيث جرت عملية إعادة بناء 
شاملة للأيديولوجيا على نحو يبدو معقولك انظر : زه ع10نمع52:16 776 ,5أبلاعمآ 70هممء8 
10 .مقطء .جزةء ,(1961 رذؤوع؟2 171511ال] 011010) :عازه لا بزثعلآ ب060هم.]آ) برع ءاس 1 عله 14 
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وجهة الأحداثء» فإن القوى المحدّدة لن تكون اجتماعية أو نفسية 
بالكامل» بل ستكون تراثية في جزء منها ‏ أي مفهومية تصورية. إن 
تشكيل إطار نظري ملائم لتحليل مثل هذه العملية الثلاثية الأبعاد هو 
مهمة تضطلع بها الدراسة العلمية للأيديولوجيا - وهي مهمة لاتزال 
في بداياتها المبكرة. 
11> 
إن الأعمال النقدية والتخيلية الإبداعية هي إجابات عن أسئلة 
مطروحة في الظرف الذي تنشأ فيه هذه الأعمال. بل إنها ليست 
مجرد إجابات» إنما هي إجابات استراتيجية» إجابات مؤسلبة 
(مكتوبة بأسلوب معين)» فهناك فرق في الأسلوب أو الاستراتيجية 
بين أن يقول امرؤ» نعم» بلهجة من يقول «الحمد لله!» وأن يقول 
#نعم» بلهجة من يقول يا للأسف!» لذا علي أن أبدأ بتقديم اقتراح 
يميز بشكل عملي بين «الاستراتيجيات» و«الظروف» حيث ننظر 
إلى. . . أي عمل ذي طبيعة نقدية أو تَخيّلية إبداعية. . . على أنه تبن 
لاستراتيجيات منوّعة للإحاطات بالظروف. هذه الاستراتيجيات 
تقيس حجم الظروف» وتسمي بنيتها ومكوناتها البارزة» وتسميها 
بطريقة تنطوي على موقف تجاهها. 


ولا تربطنا وجهة النظر هذه». بأي طريقة» بموقف ذاتي شخصي أو 
تاريخي. الظروف حقيقية والاستراتيجيات المستخدمة في التعامل 
معها تنطوي على محتوى عام؛ ومع أن الظروف تتداخل بين شحص 
وآخرء أو بين فترة تاريخية وأخرىء فإن الاستراتيجيات تبقى 
مطابقة لمقتضى الخال في كل الأحوال. 


كينيث بورك» فلسفة الشكل الأدبي 
(وعملر بريم«عاةا زه براوودماةطط ءز 1 ,ععاعسسظ طأعممعء»1) 


461 


بما أن العلم والأيديولوجيا كلاهما من «الأعمال» النقدية 
والتخيلية (بمعنى أنها تراكيب رمزية)» يبدو أن الطريقة الأكثر احتمالا 
للوصول إلى صياغة موضوعية للفوارق الملحوظة بينها ولطبيعة 
العلاقة بينهما هي في الانطلاق من مفهوم للاستراتيجيات الأسلوبية 
أكثر منها في الانطلاق من انهماك عصبي بمقارنة المكانة المعرفية أو 
القِيّمية (الأخلاقية/ الجمالية) لهذين الشكلين من أشكال الفكر. وما 
الدراسات العلمية للدين بأجدر أن تنطلق من أسئلة غير ضرورية 
حول شرعية المزاعم الأساسية لموضوع دراستها من الدراسات 
العلمية في طرح هذه الأسئلة. إن الطريقة المثلى للتعامل مع أحجية 
مانهايم» كما مع أي أحجية أخرى صحيحة؛» هي بالالتفاف عليها 
بإعادة صياغاة المقاربة النظرية بهدف تجنب الانزلاق من جديد في 
الطريق الذي أدى إليها في الجدل منذ البداية. 


إن علينا أن ننشد الفوارق التي تميز العلم والأيديولوجيا 
بوصفهما نظامين ثقافيين في أنواع الاستراتيجية الرمزية المستخدمة في 
الإحاطة بالظروف التي يمثلانها على التوالي. والعلم يسمى تركيبة 
الظروف بطريقة يكون فيها الموقف المتضمن تجاه هذه الظروف 
موقفاً حيادياً. ويتسم أسلوبه بالتحفظ وقلة الكلام والتحليل الصارم : 
عتشاعى الآدوات"الأشلوبية الك تمتعمل بشكل مؤثر تن ضياغة 
العاطفة الأخلاقية» ينشد العلم الوضوح الفكري إلى أقصى حد. أما 
الأيديولوجيا فهي تسمي تركيبة الظروف بطريقة يكون فيها الموقف 
المتضمن تجاه الظروف موقفاً ملتزماً. ويتسم أسلوبها بالزخرفة 
والبلاغة والإيحائية المقصودة: فهي تعامل العاطفة الأخلاقية على 
أنها شىيء خارجىء. ويجري ذلك من خلال استعمال الأدوات 
الأسلوبية ذاتها التي يتحاشاها العلم.ء وهي بذلك تنشد تحفيز العمل. 
ويهتم كلاهما بتعريف ظرف إشكالي وهما استجابتان لشعور بالافتقار 
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إلى المعلومات الضرورية. إلا أن المعلومات المطلوبة تختلف اختلاقاً 
تامأ حتى فى الحالات التى يكون فيها الظرف مشابها. وليس الخبير 
الألايولوسي اضعك فى عن الاتكماء من غاله لجسا ذو 
حقل الأيديولوجيا. إنهما يعملان في خطوط مختلفة ‏ أو على الأقل 
هذا ما يجب أن يكون » وكلق خوط لتاب ل ا 
درجة أنه لا يحصل إلا القليل من المنفعة والكقين هن الموقى إذا 


جرت مقارنة أنشطة أحدهما مع أهداف الآخر”6”. 


بينما يشكل العلم البعد التشخيصي. النقدي. للتراث» تشكل 
الأيديولوجيا الجانب التبريري الاعتذاري له فهي تشير «إلى ذلك 
الجزء من الثقافة الذي يهتم بشكل فاعل بإقامة أنماط الاعتقاد والقيم 
والدفاع عنها””7. ومن الواضحء والحالة هذهء أن يكون هناك نزوع 
طبيعى عند الاتجاهين للتعارض» وخاصة عندما يكونان متجهين 
لتأويل السلسلة ذاتها من الظروف والمواقف؛ إلا أنه يبقى من 
المشكوك فيه جداً الافتراض بأن التعارض بين الاتجاهين حتمى وأن 
مكتشفات العلم (الاجتماعي) ستقوض ضرورة صدقية المعتقدات 


(56) إلا أن هذا لا يعني أن نقول إن هذين النوعين من الأنشطة لا يمكن ممارستهما 
معأ فعلياً» كما لا يمكن لامرئ مثلاً أن يرسم صورة طائر بحيث تكون الصورة دقيقة في 
إبداء تفاصيل الطائر من الوجهة العلمية وتكون فى الوقت نفسه مؤثرة من الناحية الجمالية. 
وماركس بالطبع هو الحالة البارزة في هذا المجال» ولكن للاطلاع على دراسة حديثة ناجحة 
حول.تزامن التحليل العلمى والنقاش الأيديولوجىء. انظر: 776 ,ؤانط5 .لى 8040 
براة «لان 3 1م4716 إن 00 4 لمعم ه806 ع1 تبع 560 0 10771111 

.([1956] ,لممممصعماء21 .الا زعمعباوطااء84) نإعوم1ام50 جه م1001 تتمدسسعماء1] ,دماءتامم 

إلا أن معظم المحاولات في هذا المجال للمزج بين النوعين تبقى أقل نجاحاً. 

)57( .6 ,ومة11ةآ 

بالطبع» قد تكون أنماط الاعتقاد والقيم المشار إليها تلك الخاصة بمجموعة اجتماعية 
صغرىء كما قد تكون تلك الخاصة بالأكثرية السائدة» ويكون «الاعتذار» في هذه الحالة 
للإصلاح أو الثورة. 
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والقيم التي تدافع عنها الأيديولوجيا وتحاول الدعوة إليها. إن موقفا 
نجد فيه الجانبين النقدي والاعتذاري فى الوقت ذاته تجاه الظرف ذاته 
لنعن .موقن يمل تاقفا دان ذى معطالعة (ديما تداق الكالت إن 
كذلك من الناحية الإمبريقية) بل هو إشارة إلى بلوغ مستوى معين من 
التعقيد الذهني. وهنا يتذكر المرء القصة. وهي مناسبة للمقام حتى 
مع افتراض عدم صحتهاء التي تقول إنه عندما أنهى تشرشل خطبته 
الشهيرة التى دعا فيها إنجلترا المحاصّرة إلى حشد قواها للمعركة: 
اسنقاتل على الشواطئ» سنقاتل في مواقع الإنزال» سنقاتل في 
الحقول وفي الشوارع» سنقاتل على الهضاب. . .2. التفت إلى أحد 
مساعديه وهمس له: «وسنضربهم على رؤوسهم بقوارير المياء 
فليس لدينا أي بنادق» . 


وهكذا فإن نوعية الخطاب الاجتماعي في الأيديولوجيا ليست 
إثباتأ بأن رواية الواقع الاجتماعي ‏ النفسي التي ترتكز إليها 
الأيديولوجيا هي رؤية زائفة وبأنها تستمد قوتها الإقناعية من أي 
مفارقة يمكن أن توجد بين ما يعتقده المرء وبين ما يمكن للعلم 
إثبات صحتهء الآن أو في وقت ما في المستقبل. ومن الواضح بقوة 
أيضاً أن هذا الخطاب قد يفقد صلته بالواقع في حفلة مجنونة من 
الاستسلام لوهم ذاتيى مرضي - حتى إن لديه نوعا قويا لذلك في 
مواقف لا يكون فيها موضع نقد لا من قبل العلم الحر ولا من قبل 
الأيديولوجيات المنافسة المتجذرة في التركيبة الاجتماعية العامة. 
ولكن بصرف النظر عن مدى أهمية المباحث المرضية في توضيح 
العمل السوي (ومهما كانت شائعة من الناحية الإمبريقية)» فإنها 
مضلّلة عندما تكون نماذج أساسية عنه. لحُسن الحظ لم يتعرض 
البريطانيون لابتلاء القتال» إلا أن الاحتمال هو أنهم كانوا سيقاتلون 
فعلا على الشواطئ ومواقع الإنزال والشوارع والهضاب - وبزجاجات 
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المياه إذا احتاج الأمر ‏ وما ذلك إلا لأن تشرشل في خطابه كان 
يصوع بدقة المزاج العام السائد بين مواطنيه. وبهذه الصياغة كان 
يستنفر ذلك المزاج بجعله مُلكيةٌ عامة» واقعاً اجتماعياًء بدلا من 
مجموعة من المشاعر الخاصة غير المتحقّقة وغير المترابطة. وحتى 
التعبيرات الأيديولوجية المقززة أخلاقياً قد تعكس بشكل حاد جدا 
هتلر يشوّه الوجدان الألماني العام عندما صور الحقد الذاتي الشيطاني 
لدى مواطنيه فى الصورة المجازية المؤثرة لليهودي الفاسد المفسد؛ 
فهو لم يكن يفعل سوى تصوير ذلك في صورة مجسّدة ‏ كان يحول 
العُصَاب الشخصى السائد إلى قوة اجتماعية جبارة. 


مع أن العلم والأيديولوجيا هما مشروعان مختلفان» فهما ليسا 
منفصلين» فالأيديولوجيات تصدر دعاوى إمبريقية الطابع حول حال 
المجتمع وتوجهه. وتقويم هذا من عمل العلم (وعندما تُفتقد المعرفة 
العلمية هنا يُلجأ إلى الحس السليم). أما الوظيفة الاجتماعية للعلم في 
ما خص الأيديولوجيات فهى أولا فى فهمها ‏ ماهيتهاء طرق عملهاء 
"افوس لبوا رايا أن اناد را جارها على إجران ااانه 
الواقع (وليس بالضرورة الاستسلام له). إن وجود تقليد حي من 
التحليل العلمي للقضايا الاجتماعية هو أحد أكثر الضمانات فعالية في 
مقاومة التطرف الأيديولوجي» وذلك لأنه يقدم مصدرا موثوقا به 
وممتازا للمعلومات الإيجابية اللازمة لعمل الخيال السياسي بشكل 
مشرّف. ولكن ذلك ليس الضابط أو الكابح الوحيد. فكما ذكرنا 
سابقاً» إن وجود أيديولوجيات متنافسة تعتنقها مجموعات أخرى قوية 
في المجتمع هو بالأهمية ذاتها تقريباً؛ ويوازي ذلك في الأهمية 
وجود نظام سياسي ليبرالي حيث تتحول أحلام السلطة المطلقة في 
رؤوس أصحابها إلى مجرد أوهام ؛ وكذلك وجود أحوال اجتماعية 
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مستقرة حيث لا تُمنى الطموحات التقليدية المقبولة غُرفاً بخيبات 
الأمن ساسع ران وجيت (ا كول الأبعان ليمارك لبها" إلى 
مصادر عجز. ولكن وجود التقليد العلمي المشار إليه بالتزامه الصامد 
برؤيته الخاصة للأمورء يبقى الأكثر صموداً وفاعلية. 
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الفصل (لتاسع 
مابعد الثورة 
مصير القومية في الدول الجديدة 


بين العامين 1945 و1968 حصلت ست وستون «دولة» ‏ والوقائع 
تفرض استعمال المزدوجين ‏ على الاستقلال السياسي من الحكم 
الاستعماري التي كانت خاضعة له. وإلا إذا أدخلنا في الحساب 
الاشتباك الأميركي في فييتنام» وهي حالة مبهمة» فإن آخر صراع كبير 
للتحرير الوطني هو ذاك الذي حقق الانتصار في الجزائر صيف 1962. 
وعلى الرغم من أنه لايزال هناك بضعة صدامات متوقعة في المستقبل - 
في المستعمرات البرتغالية في أفريقيا مثلا ‏ فإن الثورة الكبرى ضد 
الحكم الغربي لشعوب العالم الثالث هي في حكم المنتهية. إلا أن 
النتائج مختلطة على الأصعدة السياسية والأخلاقية والاجتماعية. لكن 
الشعوب القاصرة التى كانت تحت الوصاية الاستعمارية من الكونغو 
لضا اليه عرو ررييا أل 3 


10( إن عبارة «الدول الحدذيدة), وهي بداية عبارة غامضة غير محددة الدلالة» تصبح 
أكثر غموضاً مع مرور الوقت ومع تقدم تلك الدول في السن. ومع أن إشارتي الأساسية هي 
للدول التي حصلت على استقلالها منذ الحرب العالمية الثانية» فلن أترددء حين أجد ذلك - 
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وبالنظر إلى الآمال العراض التى كانت معقودةً ظاهراً على 
الاستقلال ‏ حكم الشعبء» النمو الاقتصادي السريع» المساواة 
الاجتماعية» إحياء الثقافة» العظمة القوميةء والأهم من ذلك كله 
وضع حد للسيطرة الغربية - فليس من المفاجئ أن سيرورته الفعلية 
كانت مخيبة للتوقعات. وليس الأمر أنه لم يحصل شيء وأن عصرا 
جديداً لم يبدأ. بل إن الأمر هو أنه مع دخول هذا العصرء أصبح من 
الضروري أن نعيش فيه وليس فقط أن نتخيلهء وهذه حتما تجربة 


إن علائم هذه الحالة النفسية القاتمة موجودة في كل مكان: في 
الحنين إلى الشخصيات القوية والأحداث المؤثرة فى حقبة النضال 
اشر عي التو يواه الاشها بالسائياك لحري ابيا 
البرلمانية والبيروقراطية الوظيفية والطبقة الجديدة للعسكر والموظفين 
والسلطات المحلية؛ في عدم اليقين في حس الاتجاه» والسأم 
الأيديولوجي, والانتشار المستمر للعنف العشوائي» وأخيرا وإن لم 
يكن آخراً في الإدراك البازغ بأن الأشياء هي أكثر تعقيداً مما يبدو 
وأن المشاكل الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» التى كان يُظن أنها 
مجرد انعكاسات للحكم الاستعماري» وأنها ستزول 5 زواله» كانت 
لها جذور ليست بالسطحية. من الوجهة الفلسفية» قد تكون الخطوط 
الفاصلة بين الواقعية وبين التهكم والسخرية» وبين الفطنة والإرادة» 
وبين النضوج واليأس» قد تكون خطوطأً عريضة جداً؛ أما من الوجهة 
الاجتماعية» فهي دائما ضيقة للغاية. وفي معظم الدول الجديدة. 


مناسباً لأهداف دراستي بشكل واقعي» في توسيع دلالة المصطلح لتشمل دولاً حصلت على 
استقلالها الرسمي قبل ذلك الوقتء» كما في دول الشرق الأوسط. أو حتى الدول» مثل 
إثيوبيا أو إيران أو تايلاند» التي لم تكن يومأء بالمعنى الضيق للكلمة» مُسْتَعْمَرة. 
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ضاقت هذه الخطوط حتى إنها وصلت إلى نقطة الاختفاء تقريبا. 


إن خلف هذه الحالة النفسية» التي هي بالطبع ليست صافية. 
تكمن حقائق الحياة الاجتماعية فى عصر ما بعد الاستعمار. إن 
الزعماء المقدسين للنضال القومي كانوا إما رحلوا (غاندي» نهروء 
سوكارنوء نكروماء محمد الخامس» يونو (بورما)» جناح 
(باكستان)» بن بيللاء كيتا (مالى)» أزيكيوي (نيجيريا)» عبد الناصرء 
باندرانايكه) أو أنهم استُبدلوا امن ورثوهم كانوا أقل ثقة بالنفس 
أو بجنرالات أقل تأثيرأء أو أنهم تضاءلوا في المكانة حتى أصبحوا 
مجرد رؤساء عاديين (كينياتاء نيريري» بورقيبة» لي» سيكوتوري». 
كاسترو). وهكذا أصبحت الامال العراض شبه الذهنية في الخلاص 
السياسي» والتي كانت موضوعة في حفنة من الرجال الخارقين. 
أصبحت ليس فقط أقل تركيزاً ومبثوثة في عدد كبير من الرجال 
المفتقرين إلى ذلك التميزء بل إنها أصبحت هي نفسها أوهى وأرق. 
إن التركيز الهائل للطاقات الاجتماعية الذي 5-5 القيادة «الملهمة» 
الكاريزمية» بصرف النظر عن نقائصها الأخرى» ينحل ويذوب مع 
اختفاء هذه القيادة. إن انقضاء هذا الجيل من الأنبياء - المحرّرين فى 
العقك: العافس "كان لا تاتير تقارفية ةيوان كان أقل إنهار ا الاحدات 
التي رافقت ظهورهم في الثلاثينيات والأربعينيات والخمسينيات. ولا 
شك في أن قادة جددا سينبعثون هنا وهناك ومن وقت لآخرء وقد 
يكون لبعضهم أثر مهم في العالم. إلا أنه» إذا لم تحصل موجة من 
الانتفاضات الشيوعية» والدلائل على حصول ذلك ضئيلة الآن» 
تكتسح العالم الثالث وتنبت قادة من أمثال تشي غيفاراء فلن يكون 
هناك في المستقبل القريب كوكبة جديدة من الأبطال الثوريين 
المظرين كما حصل في تلك الأيام الجليلة» أيام مؤتمر باندونغ. وما 
ينتظر معظم الدول الجديدة هو فترة من حكم الحكام العاديين. 
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بالإضافة إلى انخفاض منسوب الأبهة في القيادة» كان هناك 
عات في طبقة «نبلاء الياقة البيضاء» ‏ التي يحب علماء الاجتماع 
الأميركيون إطلاق اسم «الطيقة الوسطى الجديدة» عليهاء 
والفرنسيون» بشكل أكثر صراحة» يدعونها الطبقة الحاكمة 12آ) 
(عأصدعع 171ل 013556 - التي تحيظ بالقناذة وتكضفها.. وتهاما كنا كان 
الحكم الاستعماري ينزع في كل مكان تقريباً إلى تحويل أولئك 
الأشخاص الذين صدف أن كانوا في حالة صعود اجتماعي (وكانوا 
خاضعين لمتطلباته) في زمن قوتهء تحويلهم إلى هيئة من المسؤولين 
والمشرفين ذوي الامتيازات؛ كذلك فعل الحكم الاستقلالي بميله في 
كل مكان تقريباً إلى خلق هيئة مشابهة» وإن كانت أكبر حجماء من 
أولئك الذين صدف أن كانوا في حالة صعود اجتماعي (ومستجيبين 
للروحية التى ينادي بها) فى زمن قوته. وفى بعض الحالات» كانت 
الاسقمزازنة الطقية كيزة وين القهبة التجديد: راض القديحة و وكانة 
أقل حجماً في حالات أخرى؛ وكان تحديد تركيبة هذه الطبقة 
الموضوع الأبرز في النزاع السياسي الداخلي في عهود الثورة وما بعد 
الثورة. وسواء وصفنا هذه الطبقة بأنها طبقة التيسير والمجاملة 
والحلول الوسطى أو بأنها طبقة حديثي النعمة» أو أنها بين البينين» 
فهى الآن مستقرة فى مكانها بالتأكيدء وطرائق التحرك التى كانت تبدو 
فى البفظة بناا منكوحة على متسزاعيهاء اتبدو الآذء :ولمحطع 'الناين» 
أقل انفتاحا بشكل ملحوظ. وكما انزلقت القيادة السياسية نحو 
«العادية»» أو هذا ما يظهر على أي حال» فكذلك فعل النظام الطبقي. 

وهذا كان في الواقع شأن المجتمع برمته. إن ما استثارته الحرب 
على الاستعمار في كل مكان تقريبا من إدراك للحركة الضخمة ذات 
الصوت الواحد التي لا نقاوّم ومن استنهاض الشعب بأكمله للعمل. 
لم يختف ذلك تماماء إلا أن عد ثه المع ولوستة ا كدر وقد تناقص 
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الحديث كثيرأء داخل الدول الجديدة وفي الكتابات العلمية المهتمة 
بهاء عن «التأهب الاجتماعي» عما كان عليه منذ خمس سنوات» إن 
لم نقل عشراً (والحديث المتداول فعلياً يبدو أجوف بشكل متزايد). 
وما ذلك إلا لأن هناك تأهبا اجتماعياً أقل بكثير من الماضي. ويستمر 
التغيير» وقد ضار في الواقغ تحت سيطرة وهم سرمي بأن لا شيء 
كبيراً يحدث». وهو وهم ولك بمعظمه من الأمال الكبار التي واكبت 
التحرير في البداية”. إلا أن الحركة العامة إلى الأمام «في الأمة 
حمفاءة قل حلية فيعليا خركة عفد غير فيكويىة الأذاء: ومعدددة 
الاتجاه من قبل مكوناتها المتنوعة» ما يؤدي إلى إحساس ليس بالتقدم 
بقدر ما هو إحساس بالركود المصحوب بالقلق والاهتياج. 


ومع ذلك فعلى الرغم من الإحساس بالقيادة الموهنة المرققة» 
والسلطة المولودة من جديدء والحركة المتوقفة» تبقى قوة العاطفة 
السياسية الكبرى التى كانت الأساس الذي بنيت عليه حركة الاستقلال 
في كل مكانء تبقى مشرقة دون أن يلحق بها الكثير من الخمود. 
ولاتزال الروح القومية - صحيح إنها غير ذات شكل محدّد وأنها غير 
مركّزة على نحو يقيني» وأنها غير مكتملة التعبير» ولكنها تبقى على 
الرغم من ذلك كله قابلة للاشتعال بدرجة عالية ‏ هي العاطفة 


)2( للاطلاع على بحث واضح المعالم حاد الرؤية» وإن كان يعتمد على الطرائف. عن 
الطريقة التي تعرقل بها الأحوال الاجتماعية المعاصرة في العالم الثالث عملية التعرّف إلى 
التغيير من قِبل «سكان البلاد» كما من قبل المراقبين الأجانب» انظر: ,لقتططء5مئ]8 .لهم 
«رمتطوعع20عآ لمة رععمقطن) 01 ومتاوععععء2 عط 0غ د5عاعداأوط0 ,امعمصرمماءعء20ع1[20» 

9225-7 .مم ,(1968) 701.97 ,دنتامضمءعه12 

وللاطلاع على بعض تعليقاتي بخصوص ميل الباحثين الغربيين ‏ وبالتالي بعض 
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الجماعية الكبرى في معظم الدول الجديدة» والعاطفة الوحيدة تقريباً 
فى بعض هذه الدول. إن الاحتمال بأن الثورة العالمية» مثلها مثل 
حرب طروادة» لن تسير حسب البرنامج الموضوع لهاء وبأن الفقر 
والظلم والاستغلال والخرافة وسياسات الدول الكبرى كلها باقية 
معناء إن هذا الاحتمال أصبح فكرة راسخة في أذهان الناس» يستطيع 
معظم الناس تدبير أمر التعايش معها ‏ رغم مرارتها. وعَنداما تثور 
الرغبة في مجموعة من الناس بأن يصبحوا شعبأء وليس مجرد 
بع ا شعباً يحظى بالاعتراف والاحترام في العالم» شعباً 
يُحسب حسابه ويُهتم بأمره» عندما تثور هذه الرغبة فلن يوقفها شيء 
حتى تصل إلى الاكتفاء. على الأقل هذا ما نلاحظه فى كل مكان 
ثارت فيه هذه الرغبة. ١‏ 


في الواقع» إن المستجدات في عهد ما بعد الثورة أسهمت في 
تفاقمها وزادت من حدتها. إن الإدراك بأن الخلل في ميزان القوى 
بين الدول الجديدة وبين الغرب لم يصحح مع زوال الحكم 
الاستعفارق: وليسن :ذلك اتتحييية » عل انه ازداد فى كثين من 
النواحي» الإدراك بزوال الحاجز الدفاعي الذي كان يؤمنه الحكم 
الاستعماري ضد تأثر الدول المُسْتَعْمَرَّة سلب بهذا الخلل الأمر الذي 
ألقى على عاتق هذه الدول الوليدة مهمة حماية نفسها في مواجهة 
قوى أعتى وأرسخ وأكثر خبرة منهاء هذا الإدراك زاد كثيراً من حدة 
الحساسية القومية تجاه «التدخل الخارجى» ومن عمومية هذه 
الحساسية. وينفس الطريقة» فإن ظهور دولة جديدة على مسرح العالم 
دولة مستقلة أدى إلى ظهور أتحسّس شبيه بذلك تجاه أفعال الدول 
المجاورة ونياتها - وكانت معظم هذه الدول كذلك قد حصلت على 
استقلالها مؤخراً ‏ ولم يكن هذا التحسس موجوداً عندما لم تكن 
تلك الدول تتمتع بالاستقلال» بل كانت هي أيضأ «تتبع» لقوة أخرى 
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بعيدة. وعلى الصعيد الداخليء فإن إزالة الحكم الأوروبي قد أطلقت 
العنان لقوميات ضمن القوميات التى كانت موجودة فى الدول 
الجلايةة جبيعها تقريا رمع عن ذلك فدين ماكر لله الوط 
الجديدة التي قامت الثورة باسمهاء وكان هذا التهديد يتمثل بالروح 
المناطقية وحتى الانفصالية؛ وكان التهديد داهم فى حالات مثل 
للجيريا: والهعارومالد وا وإندوقيهها والباكستاة: ْ 


وكان لهذه الروح القومية المستمرة في خضم الخيبات الوطنية 
آثار منوّعة: انكفاء باتجاه الانعزالية المفرطة. كما فى حالة بورما؛ 
ازدياد في روح التقليدية المستحدثة. كما في حالة الجزائر ؛ التفات 
نحو إمبريالية مناطقية» كما في حالة إندونيسيا ما قبل الانقلاب؛ 
هاجس الجار المعادي؛ كما في حالة الباكستان؛ السقوط في حرب 
عرْقية أهلية» كما في حالة نيجيريا؛ أو كما في معظم الحالات 
الأخرى حيث الأزمة أقل حدة فى الحاضرء نجد حالة من التشؤش 
اكيت حرق لننا مها شود في كل تلك الحالات بالإضافة إلى 
قَذْر من محاولة استجماع القوى». كمن يُصفْر لحناً في العتمة ليطرد 
عراتتهه الحرتم لقد كان هناك تطلّع لأن يكون عهد ما بعد الثورة 
عهداً للتقدم المنظم والسريع والشامل والمنسّق في الحقول 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية. إلا أن ما حدث هو أن هذا العهد 
أصبح مجرد استمرار واجترار للمواضيع نفسها التي كانت سائدة في 
أيام ما قبل الثورة وفي العهد الثوري نفسهء وإن في ظل ظروف 
متغيرة وأقل ملاءمة للأهداف المنشودة؛ وكانت هذه المواضيع 
تتمحور حول إيجاد هوية جماعية قابلة للحياة: تعريفها وإيجادها 
وتمتينها. 


وفي هذه العملية يتبين أن التحرر من الحكم الاستعماري لم 
يكن ذروة وصل إليها النضالء» بل كان مجرد مرحلة في عملية 
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مستمرة ؛ صحيح أنها مرحلة دقيقة وضرورية» ولكنها تبقى مرحلة. 
والأرجح أنها لن تكون المرحلة الأهم والأكثر تأثيراً. وكما في الطب 
حيث لا تكون حدة العوارض الظاهرة مرتبطة ارتباطاً وثيقاً بحدة 
الحالة المرضية الفعلية التي أدت إلى ظهور العوارض» كذلك في 
علم الاجتماع حيث لا تكون الضوضاء والإثارة في الأحداث الظاهرة 
للعيان في تناسب دقيق مع حجم التغير البنيوي الحاصل. إن بعضاً 
من أكبر الثورات تحصل تحت جنح الظلام. 


مراحل القومية الأربع 
إن التاريخ العام لعملية تفكيك الاستعمار يثبت بوضوح كاف أن 
سرعات عمليات التغيير الخارجى وعمليات التحول الداخلى فى 
المجتمعات ليست متزامنة. 


مع الإقرار بمحدودية جدوى تقسيم العصور إلى مراحل 
وأزهتة فإنا إذا قسمنا تاريخ الثورات إلى أربع مراحل أساسية ‏ 
مرحلة تشكل الحركة القومية وتبلورها؛ مرحلة إحرازها الانتصار؛ 
مرحلة انتظامها في كيانات ودول؛ والمرحلة الأخيرة (وهي الحاضرة) 
حيف قحك هذه الحركات: تقسها دل التظادها فى شكل :دول بتجيرة 
على تحديد وترسيخ العلاقات التي تربطها مع الدول الأخرى ومع 
المجتمعات غير المنتظمة التى نهضت هى من أوساطها ‏ فسيظهر هذا 
التخالف واضحاً للعيان. إن التغير ات الأبر زء والتي لفتت انتباه العالم 
كلهء حصلت في المرحلتين الثانية والثالثة. إلا أن الجزء الأعظم من 
التغيرات الأكثر تأثيراء تلك التى تحدث تغيرات في الشكل العام 
للتطور الاجتماعي واتجاهه» حصلت أو هي تحصل في المرحلتين 
الأولى والرابعة» وهما الأقل إبهاراً. ٠‏ ْ 


وتألفت المرحلة الأولى» التكوينية» أساسأء من مواجهة التراكم 
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الكثيف من التماهي الذاتي والولاء الاجتماعي الترائي والعرقي 
والمناطقي واللغوي الذي أنتجته قرون طويلة من الجهل» مواجهته 
بمفهوم للعرقية السياسية بسيط ومجرد ومشيد بعناية ويقارب الألم 
بالوعي الذاتي الذي فيه وبعبارة أخرى بمفهوم «الروح القومية» 
بالمغنى الحديث. إن التصورات المتشظية الصغرى التى كانت لدى 
الأفراد عن هويتهم الذاتية» والتي كانت شديدة اللصوق بالمجتمع 
التقليدي» جُوبهت بتصورات جديدة عن الهوية الجماعية أكثر عمومية 
وأكثر إبهامأء ولكنها لم تكن أقل شحنا عاطفياء مرتكزة إلى إحساس 
متغلغل في الجماعة بوجود مصير مشترك جامع» وهذا ما يميز الدول 
الصناعية. وهكذا كان الرجال الذين أقاموا هذا التحدي. أي 
المفكرون القوميون». يشنون ثورة ثقافية» بل وحتى معرفية» بقدر ما 
كانت سياسية» فقد كانوا يحاولون تبديل الإطار الرمزي الذي كان 
الناس من خلاله يعيشون الواقع الاجتماعي» وبالتالي تبديل هذا 
الواقع نفسه» فالحياة هي في الواقع ما نعيشه نحن منها. 


ومن نافلة القول إن هذا الجهد لمراجعة وتنقيح أطر الإدراك 
الذاتي كان جهداً مجهداًء وأنه في معظم الأماكن لم يكن قد تخطى 
مراحله البدائية» وأنه فى الإجمال بقى مشوشأ وناقصاً ‏ وقد كان 
يمك أن يضح ذلك العزك لو لم تدمفى: تأقيدات على كته 
بالفعل. إن نجاح الحركات الاستقلالية في استنهاض حماسة 
اللعماهر وتو حيينها :فيل السحطة اللحية غطن ششاتة وضنق فق 
الأسس الثقافية التى كانت ترتكز إليها هذه الحركات.ء وذلك لأن هذا 
النجاح أفضى إل كر ة مؤداها أن مناهضة الاستعمار وإعادة التعريف 
الجماعية هما الشيء ذاته. إلا أنهما ليسا كذلك» بالرغم من القرابة 
والتشابك بينهما في التفاعل المشترك» فمعظم التاميل أو الكارين أو 
البرهميين أو الملايويين أو السيخ أو الإيبو أو المسلمين أو الصينيين 
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أو النيلوت أو البنغاليين أو الأشانتي [الذين كانوا يشكلون. جاليات 
كبرى في بلادهم] كانوا يجدون من الأسهل لهم فهم فكرة أنهم لم 
يكونوا من الإنجليز من فهم فكرة أنهم هنود أو بورميون أو ماليزيون 
أو غانيون أو باكستانيون أو نيجيريون أو سودانيون. 

ومع تطور الهجوم الجماعي (وهو كان أشمل وأعنف في بعض 
الأماكن مندفى أماكن اذرى )د هذا وكانة ير لدف ذاته وود ات أساسا 
نوو دري حدينةة وهر الأمفلول: فين ران سدرف امسا 
على هذه الهوية: إن الاجتفاق لفك دق سياس مكدر ك مكلاف بلاقة 
وهذا حدث فاجأ القوميين كما فاجاً الأيشهما رفنت أغتير إشارة 
لتضامن أعمق. ومع أنه نتيجة له» فهو سيبقى بعد زواله» فأصبحت 
الروح القومية تعني» ببساطة فقط» الرغبة ‏ والمطالبة ‏ بالحرية. إن 
تحويل نظرة الناس إلى أنفسهم ومجتمعهم وثقافتهم ‏ وكان هذا 
التحويل يستغرق إهتمام أشخاص مثل غاندي وجناح وفانون 
(العارسك) وسوكارق :وميتهوي» وسائر المتطرين للفيلقية القوسية ب 
جرى تحديده وتعريفه إلى حد كبير على أيدي بعض هؤلاء الرجال» 
على أنه فتح الطريق لهذه الشعوب إلى حالة الحكم الذاتي. «انشدوا 
بداية المملكة السياسية» [من كلام كوامي نكروما أول رئيس 
للجمهورية فى غانا وأحد أبرز دعاة الوحدة الأفريقية] ‏ فأبطال 
القومية 00 الدولة والدولة تتكفل بصناعة الأمة. 

وقد تبين أن مهمة بناء الدولة كانت مُجهدة بما يكفي للسماح 


باستمرار هذا الوهم» واستمرار الجو المعنوي المحيط بالثورة لبعض 
الوقت في مرحلة ما بعد انتقال السيادة. وقد اختلفت درجة إمكانية 
حدوث هذا الشيء» أو درجة ضروريته» أو حتى إذا ما كان يُنصح 
به» اختلافاً واسعاً حسب الحالة من إندونيسيا أو غانا»ء على طرف 
الطيف. إلى ماليزيا أو تونس على الطرف الآخر. والآن» مع بعض 
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الاستثناءات» نجد كل الدول الجديدة لديها حكومات منظمة تحفظ 
النظام العام ضمن حدودهاء وهي تعمل»؛ بصرف النظر عما إذا كان 
ذلك بشكل جيد أو بشكل سيئى. وبينما تتأقلم الحكومة مع الأوضاع 
الخشنة لتصبح في وضع مؤسّسي معروف مقبول - أوليغارشية حزبية 
نخبوية» حكم رئاسي استبدادي» ديكتاتورية عسكرية» ملكية مكيفة» 
أوء جزئياً في أفضل الحالات» ديمقراطية تمثيلية - يصبح من العسير 
أكثر فأكثر تجنب مواجهة الحقيقة التي تقول إنك يمكن أن تصنع 
إيطاليا ولكن هذا لا يعني أنك صنعت الإيطاليين. وحالما يتم إنجاز 
الثورة السياسية»ء وتستقر أوضاع الدولة» ولو بالحد الأدنى من 
المتانة» يعود السؤال إلى الظهور من جديد: من نحن؟ من الذي 
فعل ذلك كله؟ وينبثق هذا السؤال على خلفية الشعبوية الاستسهالية 
التي كانت تميز السنوات الأخيرة في حقبة التخلص من الاستعمار 
والسنوات الأولى في عهد الاستقلال. 


والآنء مع وجود دولة محلية مستقلة» وليس مجرد حلم بوجود 
تلك الدولة» تخضع عملية التنظير الأيديولوجي لتغيير جذريء فهذه 
العملية لم تعد تتمحور حول إثارة النفور الشعبي من نظام سياسي 
يسيطر عليه الغريب». ولا حول تنظيم الاحتفال الجماهيري بموت 
ذلك النظام. بل تصبح العملية متركزة حول تحديد» أو محاولة 
تحديد»ء ذاتية جماعية يمكن أن تتعلق بها داخلياً أفعال الدولة؛ 
وخَلْقَء أو محاولة خْلْقَء ذاتية جماعية (نحن) تجريبية اختبارية 
تنساب منها أنشطة الدولة تلقائياً. وهي في هذاء تميل إلى التمحور 
حول مسألة المحتوى والأهمية النسبية والعلاقة المناسبة بين فكرتين 
تجريديتين مهمتين: «طريقة الحياة الأهلية المحلية» و«روح العصر». 


إن التركيز على أولى هاتين الفكرتين يعني الالتفات إلى المعايير 
الاجتماعية المحلية وإلى المؤسسات الاجتماعية المعترف بها وإلى 
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وحدات التجربة المشتركة ‏ إلى «التقليد»» أو «الثقافة»» أو «الشخصية 
القومية»» أو حتى «العِزق» ‏ من أجل إيجاد جذور الهوية الجديدة. أما 
التركيز على الفكرة الثانية فيعنى الالتفات للخطوط العامة لحركة 
التاريخ الواعلةه تورلا حفن لما إدراة المرء الاتجاه العام لهذا التاريخ 
ومغزاه. وليس هناك واحدة من بين الدول الجديدة لا توجد فيها كلا 
الفكرتين (وسأطلق عليهماء من باب التسمية فقطء اسْمَّي «الأساسية) 
(توتلهنخصء855) و«المعاصرة» (2ؤ15اقطءه0م8)؛ وليس هناك سوى قلة 
قليلة من تلك الدول ليس فيها تشابك كامل بين تلك الفكرتين؛ كما 
ليس هناك سوى أقلية ضئيلة من الدول التي لم تحصل على الاستقلال 
الناجز لاا يسود فيها التوتر القائم بين هاتين الفكرتين كل مناحي الحياة 
الوطنية بدءاً من اختيار اللغة وانتهاءً بالسياسة الخارجية. 


إن اختيار اللغة هو مثال جيد لدراسة هذه الحالة» بل هو في 
الواقع مثال نمطي. ولا أستطيع أن أرى دولة جديدة لم يُِثّر فيها 
السؤال بشكل أو بآخر ليؤدي دوراً فى السياسة القومية”©. وتختلف 
حدة الاسطرات: الى ولنته هده الصسالة: عبن فعالة الأسالبيع الى 
ايقغوييع: قن «عالكيا. الشتاكنا وافتعا من حالة إلى الى ولت 
مع كل التنوع في التعبير عن هذه المشكلة» تبقى «مسألة اللغة» 
متمحورة بالضبط حول معضلة «الأساسية المعاصرة» مقابل 
(المعاصرة». 


إن أي لغةء بالنسبة إلى المتكلم بهاء تكون إما خاصة به. 
بدرجة قد تكثر أو تقل» أو خاصة بغيره بدرجة قد تكثر أو تقل؛ 
(3) حول لمحة عامةء انظر: [3880] ممدنوعء الل دءأعقطن) ,مقسصطواط .خ فناطؤمل 


الاع11) كدروقعهلط عوتاوماءدءآ زه كتررءاط20آ 6ع40ع:27طآ ,.05ه ,13منات) 1035 9001212052ل 
.([(1968] ,بإع1 بالا علوملا 
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وقد تكون عالمية» بدرجة تكثر أو تقل» أو محلية ضيقة» بدرجة 
تكثر أو تقل تكون إما مستعارة من الخارج أو جزءاً من تراثه؛ 
تكون إما جواز مرور له أو حصنا له. وهكذا يصبح السؤال حول 
استخدام تلك اللغة أو عدم استخدامهاء وتوقيت استخدامهاء ولأي 
أغراض» يصبح هذا السؤال متماهياً مع سؤال آخر هو: إلى أي 
مدي ينبغي لشعب أن يشكل ذاته بحسب ميول ذاتيته الخاصة وإلى 
أي مدى يفعل ذلك بحسب متطلبات العصر. 


إن النزوع لمقاربة «مسألة اللغة» من منطلق لغوي» محلياً كان 
أو عالمياء قد غشَّى نوعاً ما على هذه الحقيقة. وقد تعثرت معظم 
الأبحاث» داخل الدول الجديدة وخارجهاء حول «مدى ملاءمة» لغة 
ما للاستعمال الوطنى بسبب الفكرة القائلة بأن هذه الملاءمة تعتمد 
على الطبيعة الداخلية الموروثة للغة - على صلاحية مواردها النحوية 
أو المعجمية أو «الثقافية» فى التعبير عن الأفكار الفلسفية أو العلمية 
أو السياسية أو الأخلاقية المعقدة. بل إن ما تعتمد عليه هذه الملاءمة 
فعلياً هو الأهمية النسبية لمقدرة المرء على التعبير عن أفكاره. 
بصرف النظر عما إذا كانت بسيطة أو معقدة. أي على القوة التى 
يعطيها للمرء التكلمٌ بلغته الأم» في مقابل الاقتدار على الاشتراك في 
الحركات الفكرية التي لا تؤمُن الوصول إليها سوى اللغات 
«الأجنبية»» أو» في 58 الحالات» اللغات «الأدبية» . 


قلا يهم» والحالة هذهء ما إذا كانت المشكلة. في شكلها 
الملموس. تدور حول مكانة اللغة العربية الفصحى مقابل المحكية 
فى دول الشرق الأوسط؛ ولا مكانة لغة غربية «نخبوية» فى وسط 
مجشوعات من اللغات «القَبلية» فى دول ما دون الصحراء الأريية: 
ولأ المرمنة "للقن التعقدة للنات الميعلية "و الاقليوية كو اندوقي ف 
الهند أو الفيليبين؛ ولا استبدال لغة أوروبية ذات أهمية دولية 52008 
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بأخرى ذات أهمية أكبر في إندونيسياء فالقضية التي تقع في أساس 
تلك الحالات كلها هى نفسها. وليست القضية هى ما إذا كانت هذه 
اللغة أو تلك «متطورة» أو «قادرة على التطور»؛ 0 هى ما إذا كانت 
هذه اللغة أو تلك تمتلك المباشرة النفسية وما إذا كانت تومن منصلا 
إلى المجتمع الأو سع للثقافة الحديثة. 


ليس الأمر أنه بسبب افتقار اللغة السواحلية إلى نحو ثابت أو 
عدم استطاعة العربية تركيب الأشكال المزجية ‏ وهذان الطرحان 
موضع شك في أي حال" أنه بسبب ذلك تبرز مشاكل اللغة في 
العالم الثالث: بل إن ذلك ناجم عن أنه بالنسبة إلى الأكثرية الساحقة 
من متكلمي الأكثرية الساحقة من اللغات في الدول الجديدة» فإن 
شِقي هذا السؤال المزدوج يعملان بشكل عكسي. ومن وجهة نظر 
المتكلم العادي» فإن ما يشكل الوسيلة الطبيعية للتعبير عن الأفكار 
والمشاعر (وخاصة فى حالات مثل العربية أو الهندية أو الأمهرية أو 
امير أن التجاوية درسي بالاضيافة اذلف سه ردمات بين الحرانث 
المتقدم الديني والأدبي والفني) هوء من وجهة نظر التيار السائد في 
حضارة القرن العشرين». مجرد لهجة محلية. وما هو بالنسبة إلى التيار 
السائد وسائل تعبير راسخة». تكون بالنسبة إلى المتكلم العادي.» حتى 


(4) بالنسبة إلى الطرح الأول (لعدم قبوله» بل نقده)» انظر في المصدر نفسهء» ص 426: 

«قع اث أكدظ دععل810 م1 نانطة557» ,113125 ..آ 

وبالنسبة إلى الثاني (قبل في أثناء نقاش واضح جرى بحسب الخطوط العامة المبحوثة 

هنا)ء انظر فى المصدر المذكورء ص 140 : 350 55مءاطوع2 ممعتكلة طاءه[8» رتعطعدالاه0 .0 

١‏ «الاألغضع10 280 عع دناعمم]ا :واععموورط 

وما أقصد قوله هو ليس أن القضايا اللغوية الفنية لا علاقة لها بالمشاكل اللغوية فى 

الدول الجديدة» بل مجرد القول بأن جذور هذه المشاكل هي أعمق بكثير وأن توسيع طاقة 

المغردات فى اللغة» ومُعايرة (توحيد) استعمالاتهاء وتحسين أنظمة الكتابة فيهاء» وعقلنة 
التعليم فيهاء على الرغم من أهمية كل ذلكء» لا تلامس المشكلة المركزية. 
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فى أفضل حالاتهاء لغات نصف مألوفة لشعوب أكثر غرابة©. 


وبهذه الصياغة. لا تعود «مشكلة اللغة» إلا «مشكلة القومية» 
مكتوبة بحرف صغيره هذا مع أن الأزمات التي تثور بسببها في 
بعض الأماكن تبلغ درجة من الحدة تجعل العلاقة تبدو عكسية. 
وبالتعميم» يصبح السؤال «من نحن» سؤالاً عن الأشكال الثقافية ‏ 
أنظمة الرموز ذات المعانى ‏ التى ينبغى استخدامها لإعطاء قيمة 
وفشرى لمشاظاك النزولة وبالغالى ‏ لنسأة الندضة لفراطنيها: إن 
الأيديولوجيات القومية المبنية على أشكال رمزية مستقاة من التقاليد 
المحلية - التي هي» بهذا المعنى» ذاتية سياسية ‏ تميل» مثلها مثل 
اللفحات المحليد إن أن تكوقدذات تلية ساشيرة تقس راتما 
عازلة اجتماعياً؛ وهيء بكونها مبنية من أشكال منخرطة في الحركة 
العامة للتاريخ المعاصر ‏ أي المعاصرة ‏ تميل» مثلها مثل اللغات 
المشتركة (35عصة:7 2ناودننآ). إلى إزالة صبغة المحدودية الريفية 
اجتماعياً ولكنها تكون قسرية نفسياً. 


على أي حالء من النادر أن تكون أيديولوجيا كهذه في أي 


(5) إن الاستثناء الأساسي حتى الآن في ما يخص العام الثالث عموماً هو أميركا 
اللاتينية» والاستثناء يثبت القاعدة ولا ينفيهاء وهى أن قضايا اللغة أقل بروزاً فى حالة الدول 
الجديدة إذ تنحصر فى التربية ومشاكل مجموعات الأقليات فقط. انظر: ,قهن8 .11 .2 
5 [320] نم12 نذا «رناءع2 )0 5علصمة عطا مذ ممأأوعمل8 لامسوستائتظ» 

403 .م« ,.10ط]آ ,.5ل60 ,هامنا 

وإنه لأمر مثير للاهتمام» وإن كان منفصلاً عن موضوعناء معرفة إلى أي درجة كانت 

اللغة الإسبانية (أو» إلى حد أكبرء البرتغالية) كافية لتكون ناقلاً للفكر الحديث حتى يمكن 

للمرء أن يشعر بأنبا سبيل للوصول إلى ذلك الفكر أو إنها كانت هامشية بما يكفي حتى لا 

تعتبر ناقلاً جيداً» وبالتالي فإلى أي درجة أدت هذه المسألة دوراً فى تضييق أفق الحياة الفكرية 

قن أميركا اللاسنية:وعحدودية أهسباناكها وريقنة. طابعها؟ جيف إن النطفة كانتت تماق من 
مشكلة لغة من دون أن تدرك ذلك. 
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مكان ذاتية خالصة أو معاصرة خالصةء فكلها ممزوجة» وجل ما 
يستطيع المرء أن يقوله هو أن هناك ميلا في هذا الاتجاه أو ذاك» وفي 
أغلب الحالات حتى هذا القول ليس ممكناء فالصورة التى كانت لدى 
وى مين واليعدة عانق سن من حك سحاضرة عرق كما كادف 
الصورة لدى غاندي ذاتية بقوة؛ ولكن كون الأول من تلاميذ الثاني 
والثاني معلماً للأول (ولم يفلح أيٌّ منهما في إقناع كل الهنود بأنه لم 
يكن» في إحدى الحالتين» مجرد إنجليزي أسمر اللون» أو» في 
الحالة الأحرق» مدر وين ينتفى الحصور الوسطن ) بعك للك أن 
العلانة مين عزيو الشيلدك لاكتقانن الذات ا عزون وتقة 01 
وحتى جدلية تناقضيةء في الواقع. إن الدول الجديدة الأشد 
أيديولوجيةً ‏ إندونيسياء غاناء الجزائر» مصرء سيلان» وما شابهها ‏ 
كانت تنزع لأن تكون معاصرة بشدة وذاتية بشدة في الوقت ذاته» بينما 
الدول التى كانت تتميز بذاتية أشد نقاءً مثل الصومال أو كمبودياء أو 
بمعاصّرة أشد نقاء مثل تونس والفيليبين» كانت هي الاستثناءات. 


إن التوتر القائم بين هذين النزوعين ‏ الانطلاق مع المد 
المعاصر والتمسك بالمسار الموروث - يضفي على الروح القومية في 
هذه الدول التمنيةة تلك الخاصضية الكرفية بكونها فى الوفك كللسة 
مائلة بقوة باتجاه المعاصرة مع الإحساس بالصدمة والفظاعة الأخلاقية 
من ظواهرها. وهناك قدر من اللاعقلانية فى ذلك. إلا أن ذلك يتعدى 
جد اكرقه إزياكا شونا جماعاء إنه كارقة استماعية كن ور 
الحدوث. ْ 


الذاتية الأساسية والمعاصرة 


وهكذا نرى أن التفاعل بين الذاتية والمعاصّرة ليس نوعاً من 
الجدلية الثقافية» نوعاً من التنظيم لجريان الأفكار المجردة. بل هي 
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عملية تاريخية محسوسة كالتصنيع وملموسة كالحرب. والنزال حول 
القضايا يجري ليس فقط على مستوى العقيدة والجدال ‏ مع أن هناك 
مقداراً كبيراً منهما ‏ وإنما على مستوى أهم في التحولات المادية 
التي تمر بها البُنى الاجتماعية في الدول الجديدة كافة» فالتغير 
الأيديولوجي ليس تياراً فكرياً مستقلا يجري على خط مواز للعملية 
الاجتماعية بحيث يعكسها (أو يحددها)». بل هو واحد من أبعاد تلك 
العملية نفسها. 


إن الأثر الذي تخلفه. داخل المجتمع فين أي واحدة من الدول 
الجديدة». الرغبة في الاستمرارية والمحافظة على القديم من جهة. 
وفي الحيوية والتحرك والمعاصرة من جهة أخرى» هو أثر غير منتظم 
وتحتشد فيه الكثير من أطياف المعاني المتداخلة. إن أكثر من يحس 
بالدافع الترائي هم سَدَنَة التراث وحراسه المعيّنون» وإن كانوا الآن 
في موفع المحاصر ‏ الرهبان» كياو المسؤولين. الفقهاء. الرؤساءء 
المشايخ والعلماء وما إلى هنالك؛ أما أكثر من يحس بما يسمى عادةً 
(وإن على غير دقة) ب «التيار الغربى». فهم شباب المدن.» طلاب 
المدارس المأزومون في القاهرة أو جاكارتا أو كينشاساء الذين 
أضافوا إلى كلمة «شبيبة» هالة من الطاقة والمثالية والتململ والخطر. 
إلا أنه بين هذين الطرفين الظاهرين تقع أغلبية السكان الذين تمتزج 
في نفوسهم نزعات الذاتية والمعاصرة لتؤلف امتداداً واسعا مششوشا 
من وجهات النظر التي لن يتمكن من فرزها وفك تشويشها إلا تيار 
التغير الاجتماعى». الذي كان قد أنتجها بداية. 

وكمثالين توضيحيين حول توليد هذا التشوش وحول الجهود 
المبذولة الآن لتفكيك عقده» فإن إندونيسيا والمغرب هما نموذجان 
جيدان لهذا الغرض» وسأبقى النموذجين مضغوطين ضمن أبعاد 
النوادر التاريخية. أما السبب في اختياري لهاتين الحالتين فهو أنني 
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على معرفة مباشرة بهما وبأنه عند التعامل مع التفاعل بين التغيّر 
المؤسّسى وإعادة التركيب الثقافية» تكون محدودة للغابة جدوى 
العدال روية شعير وروي قري تتميزلية: إن ارت هاتين الدولتين 
هي تجارب فريدة» كما هي الحال في التجارب الاجتماعية كافة. 

إلا أنهما لا تختلفان كثيراً إحداهما عن الأخرىء ولا اثنتاهما 
عن بقية الدول الجديدة بأجمعهاء بحيث لا تكونان كافيتين 
كنموذجين كاشفين» حتى في خصوصيتهماء عن الخطوط العريضة 
العامة للمشاكل التي تواجهها المجتمعات التي تناضل لتوائم بين ما 
يدعونه «شخصيتهم» وبين ما يحبون أن يدعوه «قدرهم». 

فى إندونيسياء لطالما كان العنصر الذاتىء» ولايزال» غير 
عدا تن : لقعب طن وإلى حد ماء يصح هذا القول بالنسبة إلى كل 
الدول الجديدة تة قوسا وهي تميل إلى أن تكون مجموعات متنافرة 

من الترائات المتنافسة المجمّعة على نحو عرّضي في أَطر سياسية 
ملفقة تلفيقاً عِوَض أن تكون حضارات ترتقى عضوياً. وفى إندونيسيا 
التي تحتوي امتدادات ترائية لكل من الهند والقبية وأوقيانيا وأورونا 
والشرق الأوسطء فإن التنوع الثقافي كان على مدى قرون متطاولة 
كبيراً ومعقداً على نحو فريد في الوقت ذاته. وبوقوفها على طرف كل 
ما هو كلاسيكي». فقد كانت انتقائية من دون خجل. 

وحتى حوالى العقد الثالث من هذا القرن [العشرين] كانت 
المكوّنات الترائية المختلفة ‏ الهندية» الصينيةء الإسلامية» المسيحية» 
البولينيزية - في حالة تعليق في نوع من نصف المحلول». تمكنت فيه 
الرؤى وطرق الحياة المختلفة المتناقضة» وحتى المتعاكسة» من 
التعايش في ما بينها؛ وإن لم يكن ذلك من دون توتر» أو حتى من 
دون عنف.ء فقد كان على الأقل بنوع من التنسيق القابل للعمل حيث 
ينال كل طرف ما له من حقوق. وقد بدأت علامات التوتر تظهر على 
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هذا الاتفاق المؤقت منذ منتصف القرن التاسع عشرء إلا أن انحلاله 
لم يبدأ فعلياً إلا مع نشوء الروح القومية في العام 01912 ولم يبدأ 
انهياره الكلي. وإن كان لم يكتمل حتى الانء» إلا في عهد الثورة 
وعهد ما بعد الثورة» فعند ذلك الحين» أصبح ما كان حتى ذلك 
الوقت يشكل تراثات تقليدية متوازية معزولة في مواقع مختلفة 
وطبقات مختلفة» أصبحت محاولات متنافسة لتعريف جوهر 
إندونيسيا الجديدة. وهكذا أصبح ما كان في الماضي «توازن قوى 
ثقافي» (وهذا تعبير استخدمته في مكان آخر) أصبح حرباً أيديولوجية 
قاسية على نحو غريب. 

وهكذاء وفي مفارقة واضحة (مع أن هذا ما كان يحدث عموما 
في كل الدول الجديدة) زادت النقلة باتجاه الوحدة الوطنية من 
التوترات بين المجموعات المختلفة ضمن المجتمع الواحد باستنهاض 
الأشكال الثقافية المستقرة خارج سياقاتها الخاصة» وبتوسيعها حتى 
أصبحت ولاءات عمومية» وبتسييس هذه الأشكال. ومع تطور الحركة 
القومية» أخذت بالتشقق إلى ضفائر منفصلة. وفى الثورة أصبحت 
هذه الفقائر أخرااً شياسية > يزوع كل :انها لجان متتل من 
التراث الانتقائي على أنه الأساس الحقيقي للهوية الإندونيسية. وكان 
الماركسيون ينظرون إلى المزيج الشعبي من الجماعات الفلاحية بحثا 
عن جوهر التراث القومي؛ أما التقنيون والكتّبّة والإداريون في «الطبقة 
الحاكمة» فنظروا إلى الروحانية الهندية للأرستقراطية الجاوية؛ وأما 
التجار والمُلآك الوجهاء فيمموا وجههم شطر الإسلام. وهكذا أصبح 
لدينا ثلاثة تيارات مختلفة: شعبوية قروية» وتخبوية تراثية» وأصولية 
دينية : ويمكن لبعض الخلافات في الاراء الأيديولوجية أن تتأقلم مع 
بعضها البعضء. أما هذه فلا. 

وبدلاً من التأقلم» اشتدت تلك الضفائر والتيارات في ذاتيتهاء 
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في وقت حاولت فيه كل ضفيرة منها أن تضفي جاذباً حدائياً معيناً على 
قاعدتها التقليدية. وبالنسبة إلى العنصر الشعبوي» كان هذا الجانب هو 
الشيوعية؛ وأصبح الحزب الشيوعي الإندونيسي الذي كان يدعي أنه 
يتلمّس تقليداً أصيلاً جذرياً في الطبيعة الجماعية للحياة الريفية وفي 
المساواة الاجتماعية فيها وفي مناهضتها لقوة الإكليروس» أصبح هذا 
الحزب الناطق الأساسي باسم الذاتية الفلاحية» وخاصة الجاوية منهاء 
وباسم المعاصّرة الثورية من نوع «نهوض الجماهير» المعروف. أما 
بالنسبة إلى طبقة الموظفين ذوي الرواتب» فكان الجاذب الحداثئي 
يتمثل في المجتمع الصناعي الموجود (أو المتخيّل) في أوروبا 
والولايات المتحدة. وهي عرضت إقامة زواج مصلحة بين الروحانية 
الشرفية والدافع الغربي» بين «الحكمة» و«التقنية»» بما يحفظ على نحو 
ما القيم المرعيّة بينما يحول القاعدة المادية للمجتمع الذي انبثقت منه 
هذه القيم. وأما بالنسبة إلى المتدينين» فكان الأمر بالطبع يتعلق 
بالإصلاح الديني» الذي كان احتفاءً بالجهد المبذول لإحياء الحضارة 
الإسلامية بطريقة تمكنها من استرجاع قيادتها المستحقة المفقودة 
لمسيرة التقدم الأخلاقية والمادية والفكرية للإنسانية. ولكن كما تطورت 
الأمورء لم يحصّل أي من هذه الأشياء ‏ لا الثورة الفلاحية ولا لقاء 
الشرق مع الغرب ولا النهوض الثقافي للإسلام. بل كان ما حصل تلك 
المذبحة الجماعية التي حصلت في العام 1965» حيث لقي ما بين ربع 
المليون وثلاثة أرباع المليون من الناس حتفهم. وكان حمام الدم هذا 
الذي غرق فيه نظام حكم سوكارنو ببطء مؤلم» كان نتيجة لمجموعة 
واسعة من الأسباب المعقدة» وسيكون من السّخف اختزاله إلى مجرد 
الانفجار الأيديولوجى. ولكن مهما كان دور العوامل الاقتصادية 
والمتابتة والشية ارعاق هذا الميدال - العزان العرصية في 
التسبّب بما حدث روالأضعي فر الك شين الشعراررة ها حدق : 
فإن ما حدث كان علامة على نهاية مرحلة متميزة في مسيرة تقدم 
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القومية الإندونيسية» فقد سقطت في عدم الصدقية كلياً شعاراتٌ 
الوحدة المرفوعة (اشعب واحدء لغة واحدة» أمة واحدة»؛ «من 
الكثرة» وحدة»؛ «الانسجام الجماعي»؛ وهلم جرًا)؛ ولم يكن من 
السهل أصلا تصديق تلك الشعارات؛ وليس هذا فحسبء بل إنه قد 
ثبت بطلان النظرية القائلة بأن الانتقائية الأصيلة في الثقافة الإندونيسية 
يمكن أن تؤدي بسهولة إلى حداثة معمّمة تلتصق بأحد عناصر هذه 
الثقافة. كان هناك شكل متعدّد فى الماضى» ويبدو أنه سيكون هناك 
شكل متعدد في الحاضر. 00 

أما في المغرب» فإن العقبة الأساسية أمام إيجاد تعريف للذات 
الوطنية المتكاملة لم تكن تتمثل في التنوع الثقافي الذي لم يكن كبيراً 
نسيباً» بل كانت فى الخصوصيات الاجتماعية التى كانت بالغة نسبياً. 
كانت المغرب تتألف من حقل بالغ الضخامة سيئ التنظيم من 
المجموعات السياسية العديدة التي كانت تتشكل بسرعة فائقة وتنحل 
بسرعة فائقة أيضاً على كل صعيد من البلاط إلى العسكرء وعلى كل 
قاعدة من الروحانية إلى المهنية» وعلى كل مقياس من الأعظم إلى 
بالغ الصِعْر. ولم تكن استمرارية النظام الاجتماعي تكمن في صلابة 
التدابير التي كانت تكوّن ذلك النظام أو في المجموعات التي 
تجسده. فحتى الأصلب فى تلك التدابير أو المجموعات كان ذا 
طبيعة وقتية عابرة» بقدر ما كانت تكمن في ثبات العمليات التي كان 
يمكن من خلالها تشكيل تلك التدابير وتعريف تلك المجموعات من 
دود توقف. بحيث كأن النظام الاجتماعي يشكل نفسه ويصحح 
ويعيد تصحيح نفسه باستمرار. 


وإذا كان لهذا المجتمع المزعزع أن يكون له مركزء فقد كان 
المركز هو السلالة الملكية العلوية. إلا أنه في أحسن الأوقات» لم 
تكن الملكية أكثر من الدب الأكبر في الحديقة. ولكون هذه الملكية 
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متجذرة في بيروقراطية مكتبية موروثة من أشد الأنواع كلاسيكية. 
ولكونها مجموعة عشوائية منوعة من رجال اليللاط ومشايخ العشائر 
والكتبة والقضاة» فقد كانت تناضل باستمرار لتصل إلى إخضاع مراكز 
القوى المتنافسة ‏ والتى كان هناك منها المئات من دون مبالغة» 
بتك كل فته إلى أزعينة لا امتعلق عقي ]| خرن أرضيية لسري 
لسلطتها. ومع أن الملكية» منذ نشوئها في القرن السابع عشر وحتى 
خضوعها في العام 21912 لم تفشل مرةً في هذا المسعى» فهي في 
يكن لدى الدولة المغربية» وهي لم تكن لا كياناً فوضوياً ولا كيان 
سياسياً منتظماً» ونظراً لخصوصيتها الذاتية» سوى الأقل مما يكفي 


بداية» كان الأثر الذي خلفته السيطرة الاستعمارية» التي لم تدم 
رسمياً سوى حوالى أربعين سنة» يتمثل في تفريغ الملكية وتحويلها إلى 
مجرد لوحة مراكشية مسرحية مزركشة صامتة (1/17821 10ه1216) ؛ إلا أن 
النوايا شيء والأحداث على الأرض شيء آخرء وكانت المحصّلة 
النهائية للحكم الأدروبي إقامة المَلِكِ محوراً للنظام السياسي المغربي 
بقوة أكبر مما كان أصلاً. ومع أن الحركات الاستقلالية الأولى اضطلع 
بها تحالف قلق غير مستقر بين المفكرين من ذوي الثقافة الغربية 
والمصلحين الإسلاميين التقليديين والمحدثين» فإن ما قوّى من عضد 
الحركة الاستقلالية هو ما جرى من اعتقال الملك محمد الخامس ونفيه 
وعودته المظفرة بين العامين 1953 و1955» ومع تقوية الحركة 
الاستقلالية» تحول العرش إلى بؤرة مركزة للحس الوطني المغربي 
المتنامي» وإن على نحو متقطع» فاستعادت البلاد مركزها وأعادت 
إحياءه وأضفت عليه حساً أيديولوجياً وأحسنت تنظيمه. ولكن تبيّن 
سريعاً أنها استعادت معه خصوصيتها التي كانت محسّنة أيضاً. 
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إن الحقيقة الآنية يظهرها جزء كبير من التاريخ السياسي لعهد ما 
بعد الثورة: إنه مهما تحول النضال الأساسىء فهو لايزال يتكون من 
جار ةمق 3 الكللت وموطلقية [السفاظة .على 'الملكية موسي قائلة 
للحياة في مجتمع يتضافر فيه كل شيء» من الأرض ونظام القرابة 
إلى الدين والشخصية الوطنية» تتضافر لتجزتة الحياة السياسية إلى 
معارض متفاوتة ومقطعة للسلطة الضيّقة. وقد جاء أول هذه المغارض 
مع سلسلةٍ مما سمي الانتفاضات القبلية ‏ التي كانت ناتجة في جزءٍ 
منها عن مؤثرات أجنبية وفي جزءٍ آخر عن مناورات سياسية محلية» 
وفى جزء ثالث عن عودة الأقليات المكبوتة ثقافياً - وهى الانتفاضات 
التي أضنت الدولة الجديدة خلال سنوات الاستقلال الأولى. وفي 
النهاية» تم إخمادها بمزيج من قوة السلاح الملكي والمكائد الملكية. 
إلا أن هذه الانتفاضات لم تكن إلا الأولى من نوعهاء لم تكن إلا 
مؤشّرات بدائية لما ستكون عليه الحياة بالنسبة إلى ملكية كلاسيكية 
كان عليهاء إثر عودتها من عالم النسيان تحت السيطرة الاستعمارية. 
أن ترسّخ نفسها بوصفها التعبير الأصيل عن روح الأمة والوسيلة 
الملائمة لتحديثها في الوقت ذاته. 

وكما أشار صموئيل هنتنغتون» فإن القدر الخاص للملكيات 
التقليدية فى كل مكان : تقريباً في الدول الجديدة هو في أن تكون 
ملكيات تسعى إلى التحديث» أو على الأقل أن تبدو كذلك©. وإذا 


(6) 21هه12011 آه دمنادعتمعءل1540 لدعتانامط عط1» :رماع ستامدة1؟1 .2 اعناصردك 

1 7ء0070) أهء::زأه2 لصد ,763-768 .مم ,(1966) 95 .71 ,كعباملء220 «ركعتطععههده14 

.(1968 رؤوع؟ لإاتووع نولا علهلا :01) ,رمع حج1آ ببجعل1) وعزاءع 30 عراع 011 

وأنا لا أوافق تماماً على ما جاء في تحليل هنتنغتون العامء المتأثر أكثر من اللزوم. 

برأيي» بالمشابهة مع النزاع بين الملك والطبقة الأرستقراطية في أوروبا في ماقبل العصر 

الحديث. بالنسبة إلى المغرب. على أي حالء فإن صورة الملكية الشعبوية "غير المتماشية مع 
أسلوب أوساط الطبقات الوسطى»» تخاطب الجماهير من فوق رؤوس «الوجهاء المحليين» - 
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كان الملك قانعاً بأن يلي الأحكام (معأ86) فحسب» فسيبقى مجرد 
رمز سياسي» مجرد قطعة من سقط المتاع الثقافي من دون قيمة 
فعلية. أما إذا أراد أن يحكم فعلياً ©1ن8). كما طالما أراد ملوك 
المغرب أن يفعلواء فعليه أن يجعل من نفسه تعبيرا عن قوة فاعلة فى 
الجناة الاجتماعية المخاصزة. و بالسية إلى مكمه السامي ب وعد لك 
منذ العام 1961 بالنسبة إلى ابنه الحسن الثاني تمثلت هذه القوة 
لأول مرة في تاريخ البلاد بانبعاث طبقة اجتماعية» ذات تربية غربية - 
كانت من الاتساع بحيث تغلغلت في المجتمع بأكمله وكانت من 
التميز والقيام بذاتها بحيث كانت تمثل مصلحة ذات وجود متميز. 
وبالرغم من الاختلاف في أسلوب الرجلين ‏ الحسن يتميز بالنأي 
جد كر سق وك اد رض | ري ساكل كر نينا عن اد 
لتنظيم «الطبقة الوسطى الجديدة» بحيث يكون هو على رأسهاء تلك 
الطبقة التى يمكن أن ندعوها ب «القطاعات المتوسطة» أو «الطبقة 
الحاكمة» أو «النخبة الوطنية» أو بأي اسم آخر يمكن أن نستخدمه 
لتسمية هذا الحشد المتشكل من المسؤولين والضباط والمديرين 
والمرّبين والتقنيين والعاملين في القطاع العام. 


لذلك». فإن قمع أحداث التمرد القبلية لم يكن يشكل نهاية 
للنظام القديم بقُدر ما كان نهاية لاستراتيجية قديمة أثبتت عدم 
جدواها في السيطرة على هذا النظام. وبعد العام 21958 انبعثشت 
القواعد الأساسية لما أصبح مقاربة القصر الراسخة نحو تأمين قبضة 


والإدارة المستقلة [و] سلطة الإقطاع» لمصلحة الإصلاح التقدمي» هذه الصورة تبدو لي عكس 
الحقيقة تقريباً. وللاطلاع على وجهات نظر أكثر واقعية جيال الحياة السياسية المغربية في عهد 
مابعد الاستقلال» انظر : 176 +اغال/1011آ :11 زه 012111101067) ©7177 الاوتاطعع )هالا مطامل 
/ 501 11113311 01 عتلادل! ,عناوم 2001/6 1 ناد »ه - والاظ أوعناتاوط بجوععو<ه الا 

.(1970 ,ردمهكامء1ل8 لصة لاعأسصعلك/الا تصملمم.آ) وعترعد 
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أقوى على الحياة السياسية المغربية» التي كانت نصف محسومة 
ينا بكانت! تيزل دكن مستورية بتكون ااتغوررة ونا ككفي اللعلي لعن 
من التق المنقفة وملكية يما ربكتي للجناكا على حوس ملفل 
القصر. ولم يكن محمد الخامس يرغب في الوصول إلى ما وصلت 
اله الماك في دك نولا" الاق ولدلك وقد عنمن + .وكا لاك دعن 
الحسن الثاني بقوة أكبرء إلى خلق مؤسسة تستلهم مبادئ الإسلام 
والعروبة» بالإضافة إلى تراث ثلاثة قرون من حكم السلالة العلوية: 
بحيث تستمد شرعيتها من الماضي» وتدعو إلى العقلانية وإلى فكرة 
سلطة الدولة والتكنوقراطية وحكم الخبراءء بحيث تستمد سلطتها من 
الحاضر. 


إن المراحل التي مرّ بهاء في التاريخ الحديث» هذا الجهد 
لتحويل المغرب» باستخدام نوع من التهجين السياسي» إلى ما يمكن 
تسميته بالجمهورية الملكية ‏ انفصال الأجنحة العلمانية والدينية 
والتقليدية المحافظة في داخل الحركة الوطنية وتشكيل نظام متعدد 
الحزب بعد ذلك فى 1958 1959؛ وفشل الحزب التحالفى الخاص 
بالتلك» بجبهة 'الدفاع :عن الموسسات السكووية: “فى الخصول:غلى 
الأغلبية البرلمانية فى الانتخابات العامة التى جرت فى 41963 وتعليق 
الملك للبرلمان» مؤقتاً ف الظاهر على ما قيل» في العام 1965؛ 
واغتيال المعارض الرئيسي للمشروع المهدي بن بركة (في فرنسا) في 
جريمة تشبه ما يحدث في الروايات البوليسية الرخيصة في 1968 - 
كل هذه المراحل لا نحتاج إلى تتبُعها هنا. والمقصود هو أن التوتر 
بين النزعة الذاتية والنزعة المعاصرة ظاهر بوضوح في تقلبات النظام 
السياسي في عهد ما بعد الاستقلال في المغرب كما هو ملحوظ في 
إندونيسيا؛ وإن كان لم يصل إلى خاتمة فاقعة كما حصل هناك: 
ونأمل أن لا يصل إلى مثل هذه الخاتمة» فهو يسير في الاتجاه نفسه 
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من عدم القدرة على الضبط والإدارة» مع تنامي التوتر في العلاقة بين 
نا عر إنوارة سيره «الساجة الى اعد نوما ود عوو ها ودس 
(نافتتة8/6) «الحاجة إلى الوجود والحصول على اسم» وتنامي الدور 
الذي يؤديه هذا التوتر فى الأحداث”". وقد يختلف الشكل الذي 
كهزة هذه العملة وحوقة سنارت المرعة الس تفقى عينا نه الغجلة 
بيواسكان واحره إلا آنه العملنة نثمنها تعمي في الاعليية البباجمة 
من الدول الجديدة» إن لم يكن كلهاء في مسيرها في ما بعد إنجاز 
الثورة. 


مفهومات الثقافة 


كان المفهوم السائد عن الثقافة في علم الاجتماع الأميركي 
يوازي بينه وبين ما يسمى بالسلوك المثقّف؛ وقد ساد هذا المفهوم 
حتى مجيء تالكوت بارسونز الذي قدم بديلا صالحا لهذا المفهوم 
بالبناء على رفض فيبر المزدوج (وقبوله المزدوج كذلك) للمثالية 
الألمانية والمادية الماركسية. ولا يمكننا وصف هذا المفهوم بأنه 
«خطأ» ‏ فالمفهومات». فى حالة العزلةء لا تكون لا «خطأ» ولا 
«صواباً» ‏ فقد كان هذا المفهوم. ولايزال يؤدي خدمة نافعة لعدد 
كبير من الأغراض التي تتسم بالعادية والروتينية. ولكن من الواضح 
الآن لكل من تتجاوز اهتماماته حدود الوصفية أنه من الصعب توليد 
تحليلات ذات قدرة تنظيرية من هكذا مفهوم إمبريقي يفتقر إلى 
التركيز. وقد أصبح من الماضي الآن تقريبا الوقت الذي كان يجري 
فيه تفسير الظواهر الاجتماعية عن طريق إعادة توصيفها كأنماط ثقافية 
مع ملاحظة أن هذه الأنماط تتوارثها الأجيال جيلاً بعد جيل. وعندما 


(7) 60071702116 «روعاة)5 بعل عط هذ امعسرمماءء12 أهعنازاهط» رؤلتط5 .8 
379-41 00ة 265-292 .مم ,(1960) 2 .801 ,بر«مأعالط فتن نراءاع30 ذا لات 


002 


يصر بارسونزء بلهجته الرصينة والرتيبة» بأن تأويل الطريقة التي 
تتصرف بها مجموعة من البشر على أنها تعبير عن ترائهم بينما يُعرّف 
ثقافتهم بأنها مجموع الطرائق التي تعلموا بها كيف يتصرفون». عندما 
يصر بأن هذا التأويل لا يقدم الكثير من المعلومات». فهوء. في 
إصراره هذلكء مسؤول عن إمراره بقذر مسؤولية 1 عالم آخر في علم 
الاجتماع المعاصر. 


ويطور بارسونزء في ما يبدو بديلاً لشبه الفكرة هذهء يطور 
مفهوماً عن الثقافة بوصفه نظاماً من الرموز التي يضفي من خلالها 
الإنسان معنى على تجربته» وفي هذاء يكون بارسونز متابعاً ليس 
لفيبر فقط بل لخط طويل من الفكر يمتد رجوعاً إلى فيكو (7160) 
على 0 إن أنظمة الرموزء وهي تتصف بأنها من صنع الإنسان 
وبأنها مشتركة ومتعارفٌ عليها ومنظمة وتُقْتَبس بالتعلّم» تقدم للبشر 
إطاراً ذا معنى يحددون بواستطه موضعهم وتوجههم تجاه بعضهم 
وتجاه العالم الذي يحيط بهم وتجاه أنفسهم. وأنظمة الرموز هي في 
الوقت ذاته ناتجة عن التفاعل الاجتماعي وهي عنصر حاسم في 
تحديدها؛ وبذلك فإن موقعها بالنسبة إلى عملية الحياة الاجتماعية 
يشبه موقع البرنامج الكمبيوتري بالنسبة إلى عملياته» أو موقع اللولب 
الجيني الوراثي [الذي يحمل المميزات الوراثية] بالنسبة إلى تطور 
الكائن اللحيب أو موقع الخريط المعمارية بالنسبة إلى تشييد الجسرء 
أو موقع المدوّنة الموسيقية بالنسبة إلى الأداء السيمفوني أو» بتشبيه 
أكثر تواضعاًء موقع الوصفة بالنسبة إلى خَبز الكعكة ‏ وهكذا يكون 
نظام الرموز هو مصدر المعلومات التي تضفي إلى حد كبيرء الشكل 
والتوجه والخصوصية» وتشير إلى انسياب مستمر للنشاط. 


إلا أن هذه التشبيهات التي توحي بوجود قالب سابق الوجود 
يطبع شكله على عملية خارجة عنه» هذه التشبيهات تمر مرور الكرام 
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على ما ظهر أنه المشكلة النظرية المركزية في هذه المقاربة الأكثر 
بلورة أمر مثل «أنماط المعنى» والمسار الملموس للحياة الاجتماعية. 


وبمعنى من المعاني يكون البرنامج الكمبيوتري حصيلة تطورات 
سابقة في تقنية الكمبيوترء ويكون اللولب الورائي حصيلة التاريخ 
السّلالي» وتكون الخريطة حصيلة تجارب سابقة في تشييد الجسورء 
وتكون المدوّنة الموسيقية حصيلة التطور في الأداء الموسيقي» 
وتكون الوصفة حصيلة سلسلة طويلة من عمليات خبز الكعك منها 
ما نجح ومنها ما فشل. إلا أن الحقيقة البسيطة القائلة بأن العناصر 
المعلومية فى هذه الحالات قابلة للفصل ماديا عن العناصر العملانية ‏ 
فبإمكان الم من حيث المبدأ بأي حالء أن يدون البرنامج 
الكمبيوتري» ويعزل اللولب الورائي» ويرسم الخريطة المعمارية. 
وينشر المدونة الموسيقية» ويكتب وصفة الكعكة ‏ هذه الحقيقة 
تجعل من هذه العناصر أقل جدوى عندما ننظر إليها على أنها نماذج 
للتفاعل بين الأنماط الثقافية والعمليات الاجتماعية حيث السؤال 
الذي هو على المحك» بصرف النظر عن بعض المجالات ذات 
الطابع الفكري مثل الموسيقى وَحََبْزْ الكعك. هو كيفية تفعيل هذا 
الفصل عملياء حتى على مستوى التفكير. إن قابلية المفهوم 
البارسونى (63:5082132) للعمل ترتكز بالكلية تقريبا على درجة إمكانية 
نامعل هذا التمردح ديعارة أخرف: علن. درعة [يكانية الكقت 
ظرفياً عن العلاقة بين تطور أنظمة الرموز وحركيات العملية 
الاجتماعية» الأمر الذي يجعل من وصف التقنيات والطقوس 
والخرافات ومصطلحات القربى على أنها مصادر معلومات لأمر 
تنظيم السلوك الإنساني أكثر من مجرد صورة مجازية. 


وفدك لازمت هذه المشكلة كتابات بارسونز حول الثقافة منذ 
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البداية حين اعتبرها مجموعة من «الأشياء الخارجية» الوايتهيدية 
(هةنلوعطءانط11) مُدْمجة نفسيا في الشخصيات» وهكذاء من ثمء 
تصبح مؤسسة في الأنظمة الاجتماعية» وحتى أواخر أيامه حيث 
رآها داخلة أكثر في آليات الضبط في علم السيبرنيطيقا. إلا أن هذه 
المشكلة لم ترتد على صاحبها في أي مجال كما ارتدت عليه في 
مجال مناقشة الأيديولوجيا؛ من بين كل مجالات الثقافة» إن 
الأيديولوجيا هي المجال الوحيد الذي تكون فيه العلاقة بين البُنى 
الرمزية والسلوك الجماعي الأكثر بروزاً والأقل وضوحاً في آن 
واحد. 


بالنسبة إلى بارسونزء ما الأيديولوجيا سوى نوع خاص من 
أنظمة الرموز: 


تأويل الطبيعة الإمبريقية للمجموعة وللواقع الذي توجد فيه» وعلاقة 
هذه بالمسار المستقبلى للأحداث7 , 


إلا أننا إذا تركنا القضية على ما هى عليه هناء فإن هذه الصياغة 
تصهر سوياً طرائق في التأويل الذاتي لا تتماشى مع بعضها البعض 
كلياًء وهي بتعميتها على التوثّر المعنوي الداخلي في طبيعة النشاط 
الأيديولوجىء تُعْمض المصادر الداخلية لحركيتها الاجتماعية 
الضخمة. وعلى الأخصء فإن العبارتين اللتين أبرزتهما في الاقتباس 
أعلاه: «تأويل الطبيعة الإمبريقية للمجموعة» و«[تأويل] الموقف الذي 


(8) ,(1951 رووعءط ععع1 :.1!1 ,ءمعمعات) ببعردبرى [ملع50 776 ,وصمععوط 6أم16ة1 
249 .م 


التشديد في الاقتباس مضاف إلى الأصل. 
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توجد فيه [تلك المجموعة]» ليستاء كما أرجو أن أكون قد بينت» 
متساويتين في الثقل بوصفهما مهمتين عمليتين في عملية التحديد 
الذاتي كما قد توحي أداة الرّبْط «و» التي تربطهما في الجملة. وفي ما 
يتعلق بالروح الوطنية في الدول الجديدة» فإنهما في الواقع متنافرتان 
بعمق» حتى أنه يستحيل التوفيق بينهما في بعض الأماكن. إن 
استخلاص طبيعة الأمة من النظر في تصوّر الموقف التاريخي للعالم 
الذي يُظْنُ أنها موجودة فيه النظرة «المعاصرة» ات نوعاً من 
العوالم يكون ذا طبيعة أخلاقية ‏ سياسية معينة» أما تشخيص الموقف 
الذي تواجهه الأمة انطلاقاً من تصوّر مسبق لطبيعتها الجبلية ‏ النظرة 
«الذاتية» ‏ فينتج نوعاً آخر مختلفاً تماماً؛ أما الدمج بين النظرتين 
(وهذه هي المقاربة الأكثر شيوعاً) فينتج تشكيلة مشوشة من الحالات 
المختلطة. ولهذا السبب. من بين أسباب أخرى» ليست الروح 
الوطنية أو القومية مجرد مُنْتَجِ عرضي للتغير الاجتماعي في العديد 
من الدول الجديدة» بل هى مادته الأساسية؛ ليست انعكاساً أو سبباً 
له أى كعير ا ععد أو ميحر كا له بل هي الشيء بذاته. 


باختصار هناك فارق بين أن ينظر المرء إلى بلده على أنها نتاج 
«العمليات التي تطورت وأوصلتها إلى حالتها الحاضرة»» وبين أن 
ينظر إليها على أنها أرضية «المسار المستقبلي للأحداث». والأكثر 
من ذلك هو أنها تعني النظرة إلى أماكن مختلفة بحثا عنها: إلى 
الأهل» أو إلى هيات السلطة التقليدية. أو إلى العادات 
والأساطير؛ أو من جانب آخرهء إلى المفكرين العلمانيين» أو إلى 
الأجيال الصاعدة. أو إلى «الأحداث الراهنة»» ووسائل الإعلام. وفي 
الأساس» ليس التوتر بين الضفيرتين الذاتية والمعاصرة في الروح 
الوطنية في الدولة الجديدة توتراً بين الأهواء الفكرية بل هو توتر بين 
المؤسسات الاجتماعية المشحونة بالمعاني الثقافية المتنافرة. إن 
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الازدياد في انتشار توزيع الصحف. والارتفاع في النشاط الديني» 
والانحدار في الترابط الأسري» والتوسع في الجامعات» وإعادة 
توكيد السلطة الموروثة» وانتشار الجمعيات الفولكلورية» مثلها مثل 
الروح الوطنية ومحتواها بوصفها «مصدر معلومات» للسلوك 
الجماعي. إن «أنظمة العقائد» المنظمة التي يدعو إليها الأيديولوجيون 
المحترفون تمثل محاولات لإنهاض جوانب هذه العملية إلى مستوى 
الفكر الواعي بحيث يجري التحكم بها قصداً. 


إلا أن الوعي لا يتعب العقل ويستنفده بأكثر مما تفعل 
الأيديولوجيا الوطنية بالروح الوطنية؛ إن ما تفعله» بشكل انتقائي 
وغير كامل» هو أنها تضيف إليه التعبير. إن الصور والمجازات 
والتعابير البلاغية التي تنبني منها الأيديولوجيات الوطنية هي أساساً 
وسائل؛ وسائل ثقافية مصمّمة لإضفاء الوضوح على هذا الجانب أو 
ذاك من العملية الواسعة لإعادة تعريف الذات الجماعية ولإضفاء 
الكبرياء الذاتية أو الأمل المعاصرعلى أشكال رمزية معينة» بحيث 
يمكن توصيفها وتطويرها وتكريمها واستعمالها حين يمكن الإحساس 
بها بالحد الأدنى. إن صياغة العقيدة الأيديولوجية تعني جعل (أو 
محاولة جعل - فهناك أمثلة للفشل أكثر من أمثلة النجاح) ما كان 
مجرد حالة مزاجية معمّمة جعلها قوة عملية. 


إن التناوش بين الطوائف السياسية فى إندونيسيا والأساسات 
المتحركة للملكية فى المغرب ‏ وحتى الآن يبدو الأول فشلاً ظاهراً 
ببكما بدى النانية تجاعا ملعينا .يقلن كذ حار لاك لرسه 
الجوانب غير الملموسة في التغير المفهومي بصورة أشكال ثقافية 
واضحة. وهيء أيضأء تمثل بالطبع» وعلى نحو أكثر مباشرة» نزاعا 
من أجل السلطة والمكانة والامتياز والثروة والشهرة وسائر ما يطلق 
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عليه اسم الجوائز «الحقيقية» في الحياة. وبالفعل» فلأنها تمثل ذلك 
أيضاًء فإن قدرتها كبيرة جداً على تركيز آراء ووجهات نظر الناس في 
ما خص هويتهم وكيف ينبغي أن يتصرفوا. 


إن «أنماط المعنى» التي يتشكل بها التغير الاجتماعي تنمو من 
فلات هذا التفيواتفيةه: ته صلوو نان ابديو ارجات فناسية اد 
تتركّز في مواقف عامة» فتؤدي دوراًء بدورها في توجيه هذا التغيرء 
وإن إلى درجة محدودة» على نحو محتّم. إن التطور الذي حصل في 
إندونيسيا من حالة التنوع الثقافي إلى حالة الاشتباك الأيديولوجي إلى 
حالة العنف الجماعيء, أو ما حصل في المغرب» من محاولة 
للسيطرة على ميدان من الخصوصيات الاجتماعية عن طريق صَهر قيم 
الجمهورية مع حقائق الحكم الاستبدادي» هما من دون شك أصلب 
وأقسى الوقائع السياسية والاقتصادية والطبقية؛ وقد أريق دم حقيقي» 
وبُنيت سجون حقيقية في أقبية تحت الأرض - إنما للإنصاف» فجت 
أيضاً آلامّ حقيقية. إلا أنهما أيضاً ومن دون شك سِجِلٌ للجهود التي 
بذلها هذان البلدان اللذان يطمحان إلى الوصول إلى حالة الدولة» 
لبث روح من الوضوح والمفهومية في فكرة لحالة «الأمة» يُمكن من 
خلالها مجابهة الوقائع وتشكيلها وفهمهاء وكذلك الأسوأ الآتي. 

وهذا الكلام يصدق على الدول الجديدة بعامة» فبينما تتراجع 
الحماسة البطولية في الثورة السياسية ضد السيطرة الاستعمارية لتصبح 
شيئا ملهما من الماضي». وتحل محلها حركات مزرية» وإن كانت لا 
تقل عنها تشنجاًء في الحاضر المُثبط» في هذه الحالة تزداد ميؤوسية 
وعدم جدوى النظائر العلمانية في فكرة فيبر الشهيرة حول «مشاكل 
المعنى»؛ فليس فى نطاق الدين وحده نجد حالة أن الأحداث ليست 
اامجرد أحداث 7 دون معنى» بل إن «لها «معنى» وإنها تحدث 
البسبب من هذا المعنى»» بل إننا نجد هذه الحالة أيضاً في السياسة» 
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وفى سياسات الدول الجديدة على الأخصء فهناك أسئلة تثور مثل 
«ما الهدف من ذلك كله؟» وهما النفع؟) و«لماذا الاستمرار؟» وهي 
تثور في سياقات مثل انتشار الفقر والفساد الحكومي والعنف القبلي 
كما تثور بالحدة نفسها في حالات المرض المضني وانكسار الأمل أو 
المونة الشكر: وهي لا تحصل هناك على إجابات أفضل مما تحصل 
عليه هناء ولكن عندما تأتى إجابات ماء فهى تأتى فى صور تراث 
ينبغي المحافظة عليه أو عهد يجب متابعته» ومع أن هه الصور لا 
تكون بالضرورة حتماً صوراً قومية» فإن الواقع يقول بأن كلها تقريباً - 
بما فيها الماركسية ‏ هي فعلاً كذلك””. 


إن القومية» مثلها مثل الدين» لها سمعة سيئة في العالم 
الحديث» وهى أيضاء مثل الدين» تستحق هذه السمعة إلى حد ما. 
وزييا كاقف العضية انك والأحتاد القويية مركي أن شعني 
القوتين الأكثر تسببا للمآسي في تاريخ الإنسانية» ولا شك في أنهما 
سيتسببان بالمزيد والمزيد منها في المستقبل. إلا أن القومية» وهي 
فى ذلك مثل الدين أيضاء كانت ولاتزال القوة المحركة خلف بعض 
الس كانت التغييرية الأكثر إبداعاً في التاريخ. ولا أشك في أنها 
ستكون كذلك في الكثير من الحركات التغييرية في المستقبل. ربما 


كان الأجدر بنا لذلك أن لا نمضى وقتنا فى شجب القومية ‏ فنكون 


(9) إن مسألة العلاقة بين الماركسية والقومية مسألة خلافية شائكةء وقد تحتاج إلى مقالة 
أخرى لمجرد رسم خطوطها الرئيسية. ولكن يكفينا هنا القول بأنه في ما خص الدول 
الجديدة» فإن الحركات الماركسية» شيوعية كانت أم غير شيوعية» قد اصطبغت في كل مكان 
بصبغة قومية قوية في أهدافها وخطابها على حد سواءء ولا توجد أدلة كثيرة على أن مستوى 
التزامها القومي يتضاءل. والرات غوانا بنط أن نقول الشيء نفسه عن الحركات السياسية 
الدينية - الإسلامية أو البوذية أو الهندوسية وما شاكلها؛ هي أيضاً :: تنحو المنحى المحلي حيث 
إنها في الواقع لا تلتزم بمكان محدد في المبدأً. 
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كمن يسب الرياح ‏ بل نمضي الوقت في محاولة استكناه السبب في 
اتخاذها الشكل الذي اتخذته وفى كيفية تحاشى أثرها السيئ فى تدمير 
تاي المنات الى تا ديا «وسين اننبا بعال ذلك لتظال 
نسيج الحضارة التعدفة برمته. لقد أدت أحداث السنوات الأربعين 
الأخيرة إلى تغيّرات مبدئية في تصور الإنسان لذاته» ومع انبثاق هذه 
التغيرات إلى العلن لثدرس في ضوء العقيدة الصريحةء يتبين أن 
عصر الأيديولوجيا لما ينته؛ وليس هذا فحسبء بل هو بالكاد في 
طون التداية .ررقت نظرئة االغرات البارميويية )مع [بعراء يعض 
التعديلات عليهاء إحدى أقوى الأدوات الفكرية لدينا فى الاستعداد 
لفهم ما يحدث في عصر الأيديولوجيا والتعامل عه أو ونيا ادن 
لأنفسنا النجاة فيه فحسب. 
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الفصل العاشر 
الثورة التكاملية 
المشاعر الفطرية والسياسة المدنية 
في الدول الجديدة 


1 

في العام 1948» بعد الاستقلال بحوالي سنةء وجد البانديت نهرو 
نفسه في موقف من شأنه دوماً أن يبعث القلق في نفس سياسي كان 
معارضاً ووصل إلى السلطة. ويتمثل هذا الموقف في الاضطرار لتطبيق 
سياسة لطالما اعتنقها ولكنه لم يكن يحبها قطء فقد عن نهرو عضواأً في 

لجنة الأقاليم اللغوية» مع عضوين آخرين هما باتيل وسيتارامايا. 
كان حزب الكونغرس منذ تأسيسه قد دعم مبدأ تحديد حدود 
الولايات فى الهند على أساس لغوي» وكانت حجته فى ذلك» وإن 
كانت 0000 هي أن البريطانيين» في إقامتهم وكداك إدارية 
اعشوائية» ‏ أي ليس على أساس لغوي - كانوا يطبقون سياسة فرّق 
تسد. وفي العام 1920 كان بالفعل قد أعاد تنظيم مجالسه المحلية 
على أسس لغوية ليتمكن من المحافظة على شعبيته بشكل أفضل. إلا 


أن نهرو) وأصداء التقسيم لاتزال ترن يي أذنيه» كان نوها بعمق 
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من تجربته في اللجنة اللغوية» وهو بصراحته المعهودة التي جعلته 
فريداً بين قادة الدول الجديدة» اعترف بذلك: ْ 

لقد فتح هذا التحقيق أعيننا بأكثر من طريقة» فقد كان أمامنا 
ستون سنة من عمل حزب الكونغرس الهندي الوطني» في مواجهة 
قرون متطاولة شهدت فيها الهند ولاءات ضيقة وأحقاداً تافهة وأهواء 
جاهلة مشتبكة في أزمات مميتة وقد بعث فينا الرعب ما رأيناه من 
هشاشة الأرضية التي كنا نتحرك عليها (والجليد الذي كنا نتزلج 
عليه). وقد جاء قبلنا بعض من أقدر الرجال في البلاد وهم قد أكدوا 
بكل ثقة أن اللغة في هذه البلاد تمثل التراث والعِرْق والتاريخ 
والفردية» وفي الختام أمة فرعية”". 

إلا أن نهرو وباتيل وسيتاراماياء سواء شعروا بالرعب أم لم 
يشعرواء كانوا مجبرين في النهاية على تأييد مطلب آندرا (وتطلهة) 
بوصفها ولاية تتكلم التيلوغو (ناوناا2)1» وهكذا تَهسّم الجليد. في 
غضون ذلك العقد من السنين» كان قد أعيد تنظيم الهند على أسس 
لغوية» وكان المراقبون» المحليون والخارجيون على السواء» ومن 
خلفيات متنوعة» يتساءلون بصوتٍ عالٍ ما إذا كانت البلاد ستنجح 
فى تخطى هذا التنازل الإجمالى ل «الولاءات الضيقة» والأحقاد 
الحافقة والأعواة الجا ه20 7 


(1) مقتبس من : وزع 0ط «رددنلقصه1)ول! مدتلمآ مغ عومعالالقطن) عط1» ,وموتة1] .5 

.مم ,(1956 اتأعمظ) 34 .١ا١؟‏ ,هرقا 

)20( للاطلاع على نظرة قاتمة للو ضع ٠‏ انظر : 1051 +111 :11010 ,«مكتمدآط .5 عئنتاءع5 
.(1960 رؤووع]] لرزاأزؤوقعلاتدمنا ومماأععملرظ :3[!] ,ممأععموط) دع0معء72آ كباممءع :122 

وللاطلاع على نظرة هندية متفائلة» كانت تنظر إلى «مخطط تقسيم الهند إلى ولايات 
لغوية» على أنه «مخطط مسموم» ولكن لابد منه #لتيسير الطريق إلى الديمقراطية ولإزالة التوتر 
العزقى والثقافى؛». انظر : .2 :تطاء00)] دمنعاى عفاداناعهاشا 01 دا[علاه:1 7 ,تقعللءطدمسم .1 .8 
١ ١‏ ([1955 ,طم 
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إن المشكلة التي فتحت عيني نهرو بهذا الاندهاش الواسع هي 
مشكلة مصوغة بعبارات لغوية وهي ذات طابع لغويء إلا أننا نجد 
المشكلة نفسها مصوغة بعبارات أخرى وتتخذ أشكالا مختلفة. 
متفشية تفشي الوباء في الدول الجديدة. وهذا ما نجده في عبارات لا 
تُحصى تستخدم في الإشارة إلى أوضاع تلك الدول» من مثل 
المجتمعات التى توصف ب «الثنائية» أو «التعددية» أو «المتعددة». 
والبني الاجتماعية التي توصف ب «الفسيفسائية؛» أو «المركّبة»: 
و«الدول» التي -500 «أمم) و«الأمم» التي ليست ب «دول»., 
والإشارات إلى مفهومات مثل «القبلية» و«الروح الأبرشانية أو المحلية 
(ضيق الأفق)» و«الطائفية»» كما للحركات القومية من أنواع مختلفة. 


وعندما كم عن «الطائفية» فى الهند.ء تكون الإشارة إلى 
التناقضات الدينية؛ أما في مالاياء : فى ل التناقضات العرّقية؛ وأما 
فى الكونغوء فإلى التناقضات القبلية. إلا أن تجميعها تحت عنوان 
1 ليس بالأمر العَرّضي الاتفاقي؛ الظواهر التي نشير إليها تتشابه 
بطريقة ماء فالروح الساط في كادف الموضوع الأساسي في حالة 
الغضب الإندونيسي؛ أما في حالة المغرب فكانت الاختلافات في 
التقاليد» في لذن “تمثاز الأفلية القاميلة غن الأكقرية المسيتهالبة 
بالدين واللغة والعرق والمنطقة والتقليد الاجتماعىء» أما فى العراق فلا 
تنماز الأقلية الشيعية عن الأكثرية السنية إلا بخلاف طائفي داخل الدين 
الإسلامي. وترتكز الحركات القومية في أفريقيا على أساس عرقي» 
بينما في كردستان على أساس قبلي؛ بينما الأساس في لاوس ودول 
الشان (صهط5) وتايلند هو اللغة» إلا أن هذه الظواهر كلها تشترك بمعنى 
ما. وهي تشكل ميداناً للبحث والاستقصاء قابلاً للتحديد. 


أقصد أنها قد تشكل مثل هذا الميدان» إذا استطعنا نحن أن 
نحدده. وقد كانت هالة الغموض المفهومى التى تكتنف مفهومات 
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«الأمة» و«الهوية الوطنية» و«القومية» وتفسدها محلّ مناقشة مستفيضة 
واستنكار شامل في كل الدراسات التي اهتمت بنقد العلاقة بين 
الولاءات الطائفية و الولاءات السياسية'”» ولكن بما أن العلاج 
المفضّل كان فى تبنى انتقائية نظرية كانت» فى محاولة منها لانصاف 
اللسعة المعوارةة لكيه للمشاكل محل الف كانت تميل إلى 
الخلط بين العوامل السياسية والنفسية والتراثية والديموغرافية» وبسبب 
ذلك لم تحرز عملية إزالة الغموض تقدماً كبيراً. ولذلك رأينا في 
ندوة جرت مؤخراً حول الشرق الأوسط كلمة «قومية» تُستعمل 
للإشارة إلى قضايا متباعدة مثل جهود جامعة الدول العربية لتحطيم 
الحدود القائمة بين الدول ‏ الأوطان» وجهود الحكومة السودانية 
لتوحيد دولة ذات سيادة أنشعئت عرضياً ورُسمت حدودها على نحو 
استنسابي» وجهود الأتراك الآذريين للانفصال عن إيران والالتحاق 
بجمهورية آذربيجان السوفياتية. وكذلك رأينا كولمان (همقصمعامح) 
ينطلق من مفهوم جامع مشابه في رؤيته للنيجيريين (أو البعض منهم) 
تبدو عليهم آثار خمسة أنواع من القومية في وقت واحد ‏ «الأفريقية» 


(3) انظر: 41 :071711111011014ن) أهأ 50 0114 1211010[15111 ,اععادع©ا . بالا اأردع1 

5 1-14 .مم ,(1953 ,بوع انا يعاره لا ببع1ظ1) براز]ودمننه!! إن كننهذاموسرهط ع[) 110آ «( 11101 
انم للك 0116 :45107 كت :1101 «ءدكدن- 5 10 11352 ءا ارملاهل! 10 عمط 17071 ,مومع مم 
2211 .5 132065 :(1960 رووع282 7اأقوع لونلا ل0تدقلط :ذلظا ,عع70طاصهن)) دوءاومءم 
رق255 018213 ]ذل 0) كه لإاأزوعع اونا تظن)ا رتزعاعمائع8) بردزاوجدمةنهل! 10 ينبو ععواءعه8 حوامعجع :لاز 
4 :كع ةانامط 0114 «ررماكاط دز راأأهد«مناءلة ,ماع عاعترعلء:آ 0مهد ,11 419 .مم ,(1958 
35771117171١ 01:6 )0/[:20: 001, 10161121101181‏ أه1/2110 /[0 مرعها/50:0 ننه ترهماواعررووم 
رأدده2 .>1 تعأعرملا نتاعل8 بجوملصمط) صملاأعدنأكدمءء1 [داعه50 لنة بإوماماء50 1ه بمورطئنآ 
11-15 .مم ,([1944] ,.0.آ ,.ه00) لسة ععصطيما! بطأعرعم 1 


(4) !ا كعءن4ننا3 :3170715111011 ١ط‏ اكمظ ©6ل00:ل84 +77 ,.0» ,الاعناو12 .2 6 ئ1ج/لا 
.(1958 راندهة2 20 ععلع1 )100 :ههلطمآ باعه لا ببع[ظ]) تورمتدلظ ترعهر0م 0:١7‏ 
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و«النيجيرية» و«المناطقية» و«الجماعية» و«الثقافية»””'. ويعرّف إيمرسون 
(ه8ه5:عد8) الدولة بأنها «الجماعة الختامية ‏ الجماعة الأكبر التي 
عندما تضرب الأزمات وتكون الأمور على المحك تحظى بولاء 
الرجال» ويعلو صوتها على صوت الجماعات الأصغر داخلها أو 
الجماعات التي تخترقها أو حتى تلك التي تحتويها من ضمن مجتمع 
أوسع...»» وهذا التعريف ببساطة ينقل مشكلة الغموض من 
مصطلح «الأمة؛ إلى مصطلح «الولاء» كما يبدو أنه يترك جانباً مسائل 
تحديد ما إذا كانت الهند أو إندونيسيا أو نيجيريا أممأء بتأجيل تحديد 
ذلك إلى حين حصول أزمة تاريخية محددة المعالم في المستقبل©. 


ويمكن أن ينقشع جزء من هذا التشوش المفهومي لو تحقق 
الباحث من أن شعوب هذه الدول الجديدة يحركهما حافزان قويان 
متفاعلان» وإن كانا متمايزين وغالبا ما يكونان متضادين - والرغبة في 
أن يراهم الآخرون فاعلين مسؤولين لهم رغباتهم وأفعالهم وآمالهم 
وآراؤهم الخاصة التي يجب أن «تؤخذ في الاعتبار» وأن تكون ذات 
أثرء والرغبة فى بناء دولة حديثة فاعلة وحركية. ويلاحظ بخصوص 
الهدف الأول: إنه تفتيش عن الهوية» وهو مطالبة بالاعتراف العلني 
موده الووية ومعتاهاء: إنماتر كيد عياض للذاك دعن أنيا تتم 
له قيمة في العالم»”” . أما الهدف الآخر فهو عملي: إنه نشدان 
التقدم» تحسين مستوى العيش» الوصول إلى نظام سياسي أكثر 


)00 .425-426 .مم ,.لتط1 رمقسعله© 

(6) 2110 111ك4 إن نط1 «ءدمهدراء5 6) مكنا ١86‏ 110هل7 10 ءرتورط ترم ,ومدرعصسط 
.95-96 .مم ,دءاوروءط برمء 1« 

(7) ع«ملوط 0ء<ع<[ء2 ء تلناععط أت لتع1:1611 تنه :درا «عطاط [0 كماع 00 ونال روتاععظ .1 
ر(1958 رؤووع21 2هو0مهء:د01) :07101:0)) 1958 «عزمنء0 [3 بره ,لرملد0 زه بوزىورعطنودنا 6ع 
5.42 
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فاعلية» إلى عدالة اجتماعية أوسع. وفي ما يجاوز ذلك من «تأدية 
دور على خَلّبة السياسة العالمية»؛ و«ممارسة النفوذ بين الأمه)”*". 
والحافزان وثيقا الارتباط. أيضاء لأن الجنسية أو التابعية فى دولة 
حديثة حقاً قد أصبحت بشكل متزايد المطلب الأوسع تفاوضية في ما 
يخص الشأن أو المركز الذاتي». ولأن ما يدعوه مازيني (22351ة84) 
بحق الوجود وحق امتلاك اسم يثيره إلى حد كبير ذلك الإحساس 
المهين بالإقصاء من مراكز القرار في المجتمع الدولي. إلا إنهما ليسا 
الشيء ذاته» فهما ينبعثان من مصادر مختلفة ويستجيبان لضغوط 
مختلفة. والواقع إن التوتر الحاصل بينهما هو أحد القوى المحركة 
المركزية في التطور القومي في الدول الجديدة؛ وكما هو الآنء فإنه 
في الوقت نفسه أحد أكبر العراقيل في وجه مثل هذا تطور. 


ويتخذ هذا التوتر شكلا حاداً ومزمناً فى الدول الجديدة» ويعود 
ذتلكة زلث اضدى الارساط الوليق فى الدوين. نين تن الذاك قد 
الناس ووقائع الدم والنسب أو العزق أو اللغة أو المكان أو الدين أو 
التقليد» كما يعود أيضاً إلى الأهمية المتزايدة فى هذا القرن للدولة 
ذانث اللسيافة بها اهن آذاة إيجابية لتشقي الأحداف التجساغية: إن 
المجموغات السكانية فن القول الكسديدة. وسن رط يفعي تعره 
إثنياً» وعادةً ما تكون أيضاً متعددة اللغة» وأحياناً أيضاً متعددة 
العرق. هذه المجموعات تميل إلى النظر إلى هذا التصنيف المباشر 
الملموس» والذي يحمل لهم هم معنى داخلياء والمتضمّن في هذا 
التنوع «الطبيعي»» ينظرون إليه على أنه الجوهر الأساسي لفرديتهم. 
وعندما يُخضع المرء هذه التعريفات المحددة لهويته» وهي المألوفة 


(8) 0007170021186 «روع)ة)5 بلاعل1 عطا صل اسعمممماءبء12 لدعناناه2» ,كلتطك .8آ 
379-11 0صة 265-292 .مم ,(1960) 2 .701 ,برممؤكالط 4ن بزاء501 1١‏ كءالناى 
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عنده» يخضعها لالتزام معمّم بنظام مدني شامل» غريب لديهء عندما 
يفعل ذلك». يكون يخاطر بفقدان الإحساس باستقلاله الذاتى. 
ويحصل ذلك إما بالذوبان في مجموع غير متمايز ثقافياًء أوء وهذا 
أسوا من الأول». بالخضوع لجماعة إثنية أو عرقية أو لغوية منافسة 
تمتلك القدرة على تشريب ذلك النظام بمزاجها الشخصي. إلا أنه 
وفى الوقت ذاتهء» يدرك أعضاء هكذا مجتمعات» ما عدا الواقعين فى 
الحول االمطتق شي حيطا القادةا فريس يتؤكوة: للك كله - إن 
إمكانات الإصلاح الاجتماعئ والتقدم المادي والرفاهية التي يطمحون 
إليها بشدة والتي هم مصممون على الوصول إليها بقوة» هذه 
الإمكانات ترتكز بشكل متزايد إلى قوة انتمائهم إلى كيان سياسي كبير 
ومستقل وقوي ومنظم تنظيماً جيداً. وهكذا تبدأ النزعتان بالافتراق : 
نزعة الإصرار على الحصول على الاعتراف بالوجود والأهمية من 
جهة ونزعة الرغبة نحو الوصول إلى المعاصرة والحركية؛ وبذلك 
يتمحور الجزء الأكبر من العملية السياسية فى الدول الجديدة حول 
ذلك الجهد الخارق للحفاظ على :غاتين التزعدين. فى الأتنهاء 
الصحيح. 
ا 

وإذا شئنا أن نستخدم عبارة أكثر دقة في وصف طبيعة المشكلة 
التي نعالجهاء نقول إن الدول الجديدة» بما هى مجتمعات» معرّضة 
شكل عي عاذي لمشاغر اللبخط: واتحداء الولام التي تعيسف من 


الارتباطات البدائية الفطرية”". ونعني بمصطلح الإرتباط الفطري ذلك 
الارتباط الناشئع من «المعطيات»  )017685(‏ وإذا شئنا المزيد من 


(9) زه أم سمل زكىأ :ث8 «روت 15 11 ههه لعرعدة5 ,لمصموعء2 ,أوتلومصسءط» ,واتطاك .8 
.130-15 .جم ,(1957) 8 .701 ,ترعوه/50:0 
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الدقة» وبما أن الثقافة متداخلة فى هذه القضايا حتمأء فهى 
«المعطيات» المفترضة ‏ في الوجود الاجتماعي: وهي تتألف أساساً 
من كون المرء مولوداً في جماعة دينية معينة» يتكلم لغة معينة» أو 
حتى لهجة معينة من تلك اللغة» ويتبع ممارسات اجتماعية معينة. إن 
لهذه التطابقات» بذاتها وكما هى» فى الدم والنسب» فى الكلام. فى 
العادات» وما ال ذلك» تانيق قاهر له يوصف . و جتان يضصحكم هذا 
التأثير غامراً في الإملاء على المرء ما يكون وكما يفعل» فالمرء 
يرتبط ارتباطاً وثيقاً بذوي قرباه وبجيرانه وبإخوانه في المعتقدء بفعل 
الواقع ؛ ويكون ذلك نتيجة ليس فقط للعاطفة الشخصية والضرورة 
العملية والمصلحة المشتركة أو الإلزام الذاتى» بل هو أيضاء جزثياً 
على الأقل بسبب معنى مطلق يستحيل تفسيره وتبريره ملتصق بالرابط 
ذاته. وتختلف ل العامة لهذه الروابط الفطرية» كما تختلف أنواعها 
ا 0 ومن مجتمع إلى أخرء 0000 
كل 0 تقريباً» 0 بعض هذه الارتباطات تبدو كا 00 
من إحساس بالتقارب الطبيعي - والبعض قد يقول الروحي - أكثر من 
التفاعل الاجتماعي. 


إن رفع مستوى هذه الارتباطات إلى مستوى السيادة العليا في 
السياسة في المجتمعات الحديثة ‏ بالرغم من أن ذلك حصل ولايزال 
يحصل - قد أصبح محل استنكار حيث يوصف بأنه نزوع مرضي. 
وتتم المحافظة على الوحدة الوطنية الآن بدرجة متزايدة ليس 
بالدعوات إلى روابط الدم والنسب والأرضء بل بالولاء» وإن كان 
ذلك مبهما ومتقطعا ورتيباء إلى دولة مدنية» يدعمهاء إلى حد قد 
يقوى أو يضعف. استعمال الحكومة لقوات الشرطة وللتحريض 
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الأيديولوجي. إن وقوع الخراب الذي تسببت به هذه الدول الحديئة 
(أو شبه الحديثة)ء على نفسها وعلى الآخرين» تلك الدول التي 
كانت تطمح لأن تصبح مجتمعات فطرية نذلا من مجتمغات مات 
مدنية» إن حصول مثل هذا الخراب قد زاد من التردد فى الدعوة 
العلنية إلى استخدام العِرْق أو اللغة أو الدين قواعد لتحديد هوية 
المجتمع النهائي؛ وقد قرّى في ذلك التردد أيضاً الإدراك المتنامي 
للفوائد العملية لاستخدام نمط واسع المدى من التكامل الاجتماعي» 
وهو الذي يتيح تكاملاً وتعاوناً أكبر مما يتيحه استخدام العِرْق واللغة 
والدين وما شاكلها قواعد لتحديد مثل هذا المجتمع. ولكن في 
المجتمعات التى هى فى طور التحديث. حيث تكون تقاليد السياسة 
الكدية عشنة وفيت ل يفهم الناس جيداً المتطلبات التقنية لإقامة 
حكومة الرفاه الفاعلة» في تلك المجتمعات يميل الناس» كما 
اكتشف نهروء إلى طرح تلك الروابط الفطرية تكراراء وفي بعض 
الحالات باستمرار» وإلى الادعاء بأنها قواعد الفضلى لإقامة الكيانات 
السياسية وتحديد هويتها. وهناك دفاع صريح وحيوي ومباشر وطبيعي 
عن المقولة التي تزعُم بأن السلطة الشرعية الحقيقية تنبع فقط من 
الإلزام الداخلي الذي يُظن بأن هذه الارتباطات الفطرية تفرضه: 


إن الأسباب الكامنة خلف استقرار الدولة أحادية اللغة وعدم 
استقرار الدولة متعددة اللغة واضحة تمامأء فالدولة تُبنى على 
الإحساس بالزمالة والشّبّه فى المواطنية. وما هو هذا الإحساس 
بالزمالة؟ باختصارء إنه إحساس بعاطفة تشاركية توحيدية تجعل 
أولئتك الذين يتحلون بها يشعرولن بجامع المربى في ما بينهم. وهو 
إحساس ذو حدين» فهو. فوج وقفت واحد إحساس «بإدراك النوع 
[الذي ينتمي إليه المرء]»» وهذا الإحساس يجمع ما بين أولئك الذين 
يشعرون به بقوة إلى درجة أنه يتجاوز كل الفروق التي تنشأ عن 
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الأزمات الاقتصادية أو الطبقات الاجتماعية» هذا من جهة؛ ومن جهة 
أخرى. يفصل بينهم وبين أولتئك الذين لصوا من بوعهم. وهذا 
أي جماعة أخرى. إن وجود مثل هذا الإحساس بالزمالة هو الأساس 
1 - 0 5 (210 
فى دولة مستقفرهة وديمقراطية . 


إن هذا التبلور للصراع المباشر بين النزعات الفطرية والنزعات 
إلى أي جماعة أخرى» هو الذي يضفى على تلك المشكلة» التى 
توصف أيضاً بالقبلية والأبرشانية الضيقة والطائفية وهلمٌّ جرّاء صفة 
أكثر خطورة وأكثر تهديداً بالشر من معظم المشاكل الأخرى التي 
تواجهها الدول الجديدة» وهي أيضاً مشكلة خطيرة وعسيرة. وهنا 
ضمن النظام العام نفسه » على مستوى التكامل نفسة. وهناك ولاءات 
متنافسة أخرى كثيرة في الدول الجديدة. كما في أي دولة - ارتباط 
بالطبقة» وبالحزب» وبالعملء» وبالنقابة» وبالمهنةء أو ما شابه. إلا 
أن الجماعات التى تتكون من هكذا ارتباطات لا يُنظر إليها على 


(10) انظر : .م ,كعلهاك عناكتبعاشط :ته دان/علاه11 ركقعالعطمرم 

وعندما يلاحظ أمبيدكار (40660182) أن وجود دول حديئة ثنائية اللغة مثل كندا 
وسويسرا وجنوب أفريقيا (البيضاء) قد يُستعمل لنقض مقولته» يضيف: يجب أن لا ننسى 
أن روحية الهند وعبقريتها تختلف تماماً عن روحية كندا وسويسرا وجنوب أفريقيا وعبقريتهاء 
فروحية الهند تكمن في التقسيم ‏ بينما تكمن روحية سويسرا وجنوب أفريقيا وكندا في 
التوحيد». [في العام 1972 يبدو هذا الهامش وكذلك المقطع الذي كتبتّه عن الدور المتدهور 
للانقسامات الفطرية فى الدول «الحديثة» كلاهما ‏ ولا أستعمل كلمة ملّطفة ‏ أقل إقناعاً عما 
كان عليه في العام 21962 عندما كتبت تلك المقالة في الأصل. ولئن أظهرت الأحداث في 
كندا وبلجيكا وجمهورية إيرلندا أن النزعة الفطرية ليست ظاهرة تميز «الدول الجديدة» وتسود 
فيهاء فإنها - هذه الأحداث - جعلت الفكرة العامة المعروضة هنا تبدو أكثر مواءمة]. 
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أنها ترقى إلى مستوى الوحدات الاجتماعية المستقلة العظمى التي 
قد ترشحها لتكون على مستوى الأمة» فالصراعات بينها لا تحصل 
إلا من ضمن مجتمع نهائي مقبول تماماً إلى حد ماء وهي تلتزم 
بقاعدة عدم وضع سيادة هذا المجتمع موضع الشك والتساؤل. 
ومهما بلغت حدة الصراعات في ما بينهاء فإن صراعاتها لا تهدد 
المجتمع فى وجوده. على الأقل بشكل مقصود. إنها تهدد 
الحكومات» وقد تهدد أحياناً حتى شكل الحكومات والنظامء إلا 
أنهاء وفى أحسن الحالات» نادراً ما تهدد الأمة ذاتها ‏ وهذا قد 
يحصل عادً عندما تكون هذه الجماعات متشرّبة بالنوازع الفطرية - 
لأنها لا تمتلك تعريفات بديلة للأمة ولا تعريفات بديلة لمدى 
مرجعية الأمة. إن الغضب أو ضعف مشاعر الولاء الناشى من 
أسباب اقتصادية أو طبقية أو فكرية قد يهدد بالثورة والتمردء إلا أن 
الغضب وضعف المشاعر الولاء المرتكز إلى العِرْق أو اللغة او 
التراث يهدد بالتقسيم» أو بمحاولة ترسيم أراض كانت تابعة للبلاد 
سابقاء أو بالوحدة الاندماجية» أو بإعادة ترسيم حدود البلاد ذاتهاء 
أي الإتيان بتعريف جديد لسلطة الدولة. إن الغضب المدنى يجد 
متنفساً طبيعياً له في القبض على أجهزة الدولة» بشكل قد يكون 
شرعياً أو لا شرعي. أما الغضب الفطريء المرتكز إلى نوازع 
فطرية» فيذهب أعمق فى نضاله» ويكون إرضاء مثل هذا الغضب 
أعقة اضعب :وف عال: ولع به الحدة إلى امه معت لا يدود 
مثل هذا الغضب يطالب برأس سوكارنو أو نهرو أو مولاي 
الحسنء بل يأخذ بالمطالبة برأس إندونيسيا أو الهند أو المغرب. 


وتتنوع البؤر الفعلية التي يتمحور حولها مثل هذا الغعضب2» حتى 
أنه في أي حالة من الحالات يكون هناك عدّة بؤر متداخلة متزامنة. 
وه أخبانا تكون ذات أهداف:متفارفة..إلا أننا يمكن »غلن 
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المستوى الوصفي المجرّد. أن نقوم بتعدادها من دون صعوبة'''. 
روابط الدم والنسب المفترضة: إن العنصر المحدذد هنا هو شبه 
القرابة. ونقول «شبه» لأن وحدات المُرْبَى» التي تتشكل حول علاقة 
بيولوجية معروفة محدّدة (العائلات الموسّعة» سلالات النسب» وما 
إلى هنالك)» تكون من الصغر بحيث لا يكون لها إلا تأثير محدود. 
حتى بالنسبة إلى أكثر الناس التصاقاً بالتقاليد» وبذلك تكون الإشارة 
هنا إلى فكرة القرابة الاجتماعية التي هي من الاتساع بحيث لا يمكن 
تتبع خط مسارهاء كما في القبيلة مثلا. وتمتاز نيجيريا والكونغو 
والجزء الأكبر في أفريقيا ما دون الصحراء ببروز هذا النوع من 
النوازع الفطرية. وهذا وما يميز أيضاً السكان البدو أو شبه البدو في 
الشرق الأوسط - الأكراد والبالوش والباثان ‏ وما إلى هنالك؛ والناغا 
والموندا والسنغال وما شابه في الهند؛ وكذلك معظم ما يسمى بقبائل 


العِرْق: من الواضح أن العرق يشبه روابط النسب المفترضة في 
أنه قد تدخل فيه نظرية للإثنية البيولوجية. إلا أنه ليس الشيء ذاتهء 
فهناء تكون الإشارة إلى الملامح الفينوتيبية التي يمكن ملاحظتها لدى 
الكائن والتي هي نتاج التفاعل بين الجين الوراثي والبيئة 
(لدعامز)ممعطط) ‏ على الأخص 1 بالطبع. لون البشرة» ولكن ذلك 
يشمل أيضاً شكل الوجه والقامة ونوع الشعر وما إلى هنالك. إن 
المشاكل الطائفية في مالايا بمعظمها تتركز حول هذه الأنواع من 
الفروق بين شعبين منغوليين يتشابهان كثيراً في ملامحهما الفينوتيبية. 

(11) وللاطلاع على لائحة مشابهة إنما ذات تصور وتنظيم مختلفين» انظر : ,هه5عم8 
ركءعاومءآ تنه ةطارل 2714 تفأكل “زه :107!«ءككه-لاء3 ١0‏ مدقا عط ::«مأنهول![ 6ا عء«اأمسصطظ تررم م[ 


.6-8 .قمقطاء 
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وتستقي «الزنوجية» الكثير من قوتهاء وإن ليس كلهاء من فكرة العِرْق 
بوصفه خصيصة فطرية هامة» والفكرة نفسها تستخدم في ترسيم 
الحدود للجاليات المنبوذة من المجتمع والتى تشهد بالنشاط التجاري - 
مثل الصينين في جنوب شرق آسيا والهنود واللبنانيين في أفريقيا. 


اللغة: إن نزعة تصنيف الناس على أساس لغوي (2ذاناعطانآ) ‏ 
ولأسباب لاتزال غير واضحة تماماً حتى الآن ‏ تتميز خاصة بالحدة 
في شبه القارة الهندية» وقد شكلت قضية في مالاياء كما ظهرت 
بشكل متفرق في أماكن أخرى. وفيما اعتّبرت اللغة أحياناً المحور 
الأساسي في النزاعات الوطنية» يجدر بنا التأكيد أن نزعة التصنيف 
على أساس لغوي ليست ناتجاً حتمياً للتنوع اللغوي. وكما هي الحال 
بالنسبة إلى القرابة والعرق وسائر العوامل التي سترد في ما بعد» ليس 
من الضروري اللازم أن تكون الفروق اللغوية عامل تقسيم للشعوب؛ 
وبالفعل لم تكن كذلك في معظم الحالات في تنجانيقا وإيران (وربما 
إيرانت ليست دولة جديدة بالمعنى الدقيق للكلمة) والفيليبين» وحتى 
في إندونيسياء حيث يبدو أن النزاع اللغوي» على الرغم من تعدد 
الألسنة وبلبلتهاء لم يكن يشكل مشكلة اجتماعية ظاهرة. والأكثر من 
ذلك» فإن النزاعات التي تندلع على أسس فطرية قد نجدها حيث لا 
توجد هناك فروق لغوية ملحوظة» كما في لبنان» وكما في أوساط 
أنواع مختلفة من متكلمي لغة الباتال 2-2006 وكذلك» وإن 
بدرجة أدنى» بين الفولاني والهاوسا في نيجيريا. 

المنطقة: مع أن النزعة المناطقية (تصنيف الناس على أساس 
مناطقهم) تشكل عاملاً في النزاعات في كل مكان» فهي بالطبع تميل 
لأن تكون أكثر إثارة للمشاكل في المناطق ذات التنوع الجغرافي 
الواضح. وهذا ما حصل مثلا في مناطق تونكين (هفكلده1) وأنام 
(سهسهة) وكوشين («نط000) في فييتنام في عهد ما قبل التقسيم 


513 


وهما تشكلان السلتين المعلقتين على القضيب الطويل» فهى كانت 
فواعه لاب سادطتة خالسة نينا كاتف تفارك عاضر اللقة 
والثقافة والعرق وما سوى ذلك. إن التوتر بين باكستان الشرقية 
والغربية [مقسمتين الآن إلى باكستان وبنغلادش] كانت تفعل فيه 
فروق اللغة والتراث أيضاًء إلا أن العامل الجغرافي أدى دوراً بارزاً 
فيه بالنظر إلى الانقطاع الجغرافي بين الإقليمين. ومن الأمثلة الأخرى 
على الدور الذي يلعبه العامل المناطقي في السياسات الوطنية يمكن 
أن نذكر أيضاً الوضع بين جاوة والجزر الخارجية في الأرخبيل 
الإندونيسي والوضع بين منطقة الشمال الشرقي والشاطئ الغربي في 
مالايا المقطوعة نصفين بالجبال. 


الدين: إن تقسيم الهند هو المثال الأبرز على فعل عامل الدين 
في هذا النوع من الأزمات. إلا أننا نجد أمثلة أخرى واضحة ومعروفة 
عن قوة العامل الديني في تقويض الحس المدني الشامل أو منع 
حصوله في مناطق كثيرة منها لبنان» والكارين المسيحيين والأراكينيز 
المسلمين في بورماء في التوبا باتاك والأمبونيز والميناهاسان في 
إندونيسياء في المورو في الفيليبين» في السيخ في ولاية البنجاب 
الهندية والأحمديين في باكستان» وفي الهاوسا في نيجيريا. 

التقاليد: أيضاًء إن الفوارق في التقاليد تشكل سبباً في حصول 
التنافر الوطني بمقدار معين في كل الأماكن تقريباً» وهي تبرز يشكل 
من التعقيد الفكري و/أو الفني وترى نفسها حاملة لنوع من 
«الحضارة» 5 وسط مجموعة همجية من السكان يجدر بهم أن 
يتخذوا من تلك المجموعات «المتحضرة» نموذجاً يُحتذى لهم: 
البنغاليون في الهند. الجاويون في إندونيسياء العرب (في مقابل 
البربر) في المغربء الأمهرية في أثيوبيا ‏ دولة أخرى من الدول 
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الجديدة «القديمة» ‏ وما إلى هنالك. ولكن من المهم أيضاً الإشارة 
إلى أنه حتى المجموعات المتنازعة حيويا بشدة قد لا يكون بينها 
فوارق كبيرة في أساليب المعيشة: مثل الغوجيرات الهندوس 
والجاهار اشترييق فى الهندة "الباعانذا :والبوتيورى اف أوغاندا4 :الجاويون 
واللمناتد ا تجورة فى تقو فعا ريض العكس”' أرض 3 البالتهون قن 
إندونيسيا يتميزون بتنوع كبير في أنماط تقاليدهم؛ إلا أنهم وبالرغم 
من ذلك» حتى الآن» يتميزول أيضا بغياب أي نوع من أنواع التنافر 
الفطري مطلقا. 

إلا أنه في ما يتجاوز مجرد هذه اللائحة لأنواع الروابط الفطرية 
التي تميل» هنا وهناك في بعض الأماكن» إلى أن تصبح مسيّسة» من 
الضروري أن نمضي قدماً وأن نحاول أيضاً تصنيف» أو لنقل تنظيم» 
الأنماط الملموسة للتنوع الفطري والأزمات التي توجد على أرض 
الواقع في الدول الجديدة المختلفة» والتي تشكل هذه الروابط 
مكوناتها الأساسية. 

إلا أن هذه الممارسة» التي تبدو مجرد تمرين روتيني في 
اللتراسة الاتتية السيابتة :فى اعرد :دقة بوعتسايسة هما يبدو للوفلة 
الأول وليين :ذلك فقظ لضرورة تيد تلك التحديات الطائفية 
الضاغطة الآن بشكل علنى على سيادة الدولة المدنية» وإنما أيضا 
لضرورة كشف تلك التحديات الكامنةء القابعة فى خفاء تركيبة 
الانتماءات الفطرية» تنتظر الفرصة المناسبة بوجود الأوضاع 
الاجتماعية المناسبة لتتخذ شكلها السياسي. صحيح أن الأقلية الهندية 
في مالايا لم تشكل حتى الآن تهديداً جديا لسلطة الدولة هناك؛ إلا 
أن هذا لا يعني أنها لن تفعل ذلك في حال حصول مفاجآت كبيرة 
فى أسعار المطاط العالمية مثلآء أو فى حال قررت رئيسة الوزراء 
الهدية السيدة غاندئ تغيير سياستها القاضية “برف الينا عن الهنود. في 
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الخارج واختارت المضي بسياسة التدخل في شؤونهم كما في سياسة 
الزعيم الصيني ماو حيال الصينيين الموجودين في بلدان أخرى. 
وكذلك فإن مشكلة مورو في الفيليبين» وهي التي كانت ميدان 
تدريب لأجيال من نخبة المتخرجين من كلية وست بوينت أوء/171) 
(20151 العسكرية» هذه المشكلة تغلى مكبوتة بهدوء. ولكنها قد لا 
تبقى كذلك إلى الأبد. وقد تبدو حركة تايلند الحرة ميتة الآن: إلا 
أنها قد تعود إلى الحياة في حال حصول تغير في سياسة تايلند 
الخارجية أو حتى مع نجام ناكد في لاوس. وكذلك أكراد العراق» 
الذين جرى قمعهم مرات عدة ظاهرياًء إلا أنهم لايزالون في حالة 
من التململ» وهلمٌ جرًا. إن حالات التضامن السياسي المرتكزة إلى 
النوازع الفطرية تمتلك قوة عميقة كامنة في معظم الدول الجديدة» إلا 
أنها ليست دائما قوة فاعلة وظاهرة. 


بداية» علينا أن نقوم بتمييز تحليلي نافع بالنسبة إلى هذا 
التصنيف بين تلك الولاءات التى تفعل بالكامل من ضمن حدود دولة 
مدنية واحدة وتلك التي 0100 الحدود. أو» بعبارة أخرى» يمكن 
للمرء أن يرى التناقض بين الحالات التى تكون فيها المجموعة 
المشار إليهاء عرقية كانت أو قبلية أو لخوية أو ما سوى ذلك». 
والمشحونة «بعواطف الوحدة والتشارك» تكون أصغر من الدولة 
المدنية القائمة» وبين تلك الحالات التى تكون فيها المجموعة أكبر 
من الدولة» أو أنها على الأقل تتجاوز حدوة تللق الدولة بطريقة ماء 
في الحالة الأولى ينشأ الغضب الفطري من إحساس بالاختناق 
السادى انما ينها :فى الألخرى من إحساتى بالنقظم الساسي :إن 
إنفصالية الكارين فى بورماء أو الأشانتى فى غاناء أو الباغاندا فى 
أوغنداء كلها أمكلة اغد الحالة الأول » بيه تمثل حركة الغو 
العربية والصومال الكبرى والوحدة الأفريقية أمثلة عن الحالة الثانية. 
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إن معظم الدول الجديدة مصابة بالمشاكل من كلا النوعين في 
الوقت ذاته. بداية» إن معظم الحركات القائمة على النوازع الفطرية 
والتى تفعل فعلها فى العلاقات ما بين الدول لا تورّط فى خططها 
دولا منتفلة ‏ كائلياء قسته السركات القوعية العاملة» ل يدك 
فى خططها أقليات صغيرة متناثرة فى عدد من تلك الدول» مثال على 
ذلك [الخرعة الكردي" لعوعيه الأكراة: في بإكران بوستوريا وتزكبا 
والاتحاد السوفياتي» وهي الحركة السياسية الأقل حظأ في النجاح في 
التاريخ ؛ حركة الأباكو التي أنشأها الراحل السيد كاسوفوبو وحلفاؤه 
في جمهورية الكونغو وأنغولا؛ حركة الدرافيديستان إلى الدرجة التي 
ترى فيها نفسها تمتد عبر مضيق بالك من جنوب الهند إلى سيلان» 
الحركة». أو ريما هى لاتزال مجرد عاطفة غير متشكلة» الساعية إلى 
إيجاد دولة بنغالية واحدة ذات سيادة ‏ بنغلادش الكبرى - مستقلة عن 
أي من الهند والباكستان. كما إن هناك أيضاً بضع حالات من مشاكل 
تتضمن المطالبة باسترجاع أراض مفقودة في الدول الجديدة ‏ 
المالاويون في جنوب تايلندء المتكلمون بلغة البوشتو على الحدود 
الأفغانية مع باكستان» وما إلى ذلك؟ وعندما تستقر الحدود السياسية 
فى أفريقيا ما دون الصحراء سيكون هناك المزيد والمزيد من هذه 
المشاكل» فى كل تلك الحالات» ثمة الآن ‏ أو قد يتطور ذلك فى 
اللمسستقين يدرقية قن الميوو تمن الول اليدفة (القائمة بورق إلى 
إعادة توحيد جالية قائمة على أسس النوازع الفطرية» بينما هي الآن 
مقكمة مانا 5 ول 020 


(12) أما حدة هذه الرغبات أو شيوعها أو حتى وجودها الواقعي» في كل حالة من 
الحالات. فهي قضية أخرى» ولا نؤكد شيئاً حيالها هنا. إن مقدار الشعور الموجودء هذا إذا 
كان موجوداًء عند المالاويين في جنوب تايلند لمصلحة الانضمام إلى مالاياء أو القوة الفعلية 
لفكرة الأباكوء أو مواقف التاميل في سيلان تجاه الحركة الدرافيدية الانفصالية في مدراس» 
كل هذه تشكل قضايا مفتوحة للبحث التجريبي. 
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ثانياً إن الارتباطات الفطرية» فى ما بين الدول كما فى داخل 
دول إفرادية» غالباً ما تنقاطع لتشكل شبكة معقدة من الالتزامات 
المتوازنة وإن يكن هذا التوازن مزعزعاًء ففى مالاياء إن إحدى أكثر 
القوى فاعلية في الإبقاء على الوحدة الوطنية» والتي أبقت المالاويين 
والصينيين في دولة واحدة» حتى الآن على الأقل» على الرغم من 
ضخامة النوازع النابذة المفرّقة التي يولدها الاختلاف العِرّقي والثقافي 
في البلادء كان الخوف من جانب كل من المجموعتين من أنه في 
ال انفكاك الاتحاد سيصبحون مجرد أقلية مغمورة ضمن إظار 
سياسي آخر: خوف المالاويين من انضمام الصينيين إلى سنغافورة أو 
الهند؛ وخوف الصينيين من إلتفات المالاويين إلى إندونيسيا. ويشبه 
ذلك الوضعٌ في سيلان» حيث يرى كل من التاميل والسينهاليين 
أنفسهم في موقع الأقليات: التاميل يرون ذلك لأن السينهاليين 
يشكلون 70 في المئة من سكان سيلان؛ والسينهاليون يرون ذلك لأن 
الملايين الثمانية منهم في سيلان هم المجموع النهائي لهم ولا يوجد 
من السينهاليين سواهم في أماكن أخرى؛ بينما من الجهة الأخرى». 
يضاف إلى مليوني التاميل السيلانيين 28 مليوناً آخرين في جنوب 
الهند. أما في العدرية فكان الوضع يميل إلى وجود افا داخل 
الدولة بين العرب والبربرء وانشقاق يمتد خارجها بين المؤيدين 
للعروبة على الطريقة الناصرية والمؤيدين لحركة الاتحاد المغاربي 
على طريقة بورقيبة. وعبد الناصر نفسه الذي كان حتى وفاته ربما 
أبرع من أدى فنون النوازع الفطرية في الدول الجديدة» كان مهتماً 
بالتلاعب على العواطف المختلفة للقومية العربية والإسلامية 
والأفريقية لمصلحة الهيمنة المصرية ضمن قوى مؤتمر باندونغ. 


ولكن سواء كانت تلك الارتباطات التي نتحدث عنها تتجاوز 
حذدود الدولة أم ل فإن معظم المعارك الكبرى التي تخاض على 
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أسس النوازع الفطرية» تجري الآن ضمن حدود تلك الدول. كما إنه 
يوجد هناك مقدارٌ معينٌ من الصراع الدولي المتركز حول قضايا 
النوازع الفطرية» أو على الأقل تحركه تلك النوازع بين الدول 
الجديدة. والحالات الأبر ز في هذا المجال بالطبع هي حالة العداء 
بين إسرائيل وجيرانها العرب والنزاع بين الهند والباكستان حول 
كشمير. إلا أن تورط الدولتين القديمتين» اليونان وتركياء في النزاع 
حول قبرص هو حالة أخرى؛ والتوتر بين الصومال وإثيوبيا حول 
مشكلة تتعلق باسترجاع أراض مفقودة يشكل نموذجاً لحالة ثالثة؛ 
وهناك حالة رابعة نجدها في الصعوبات العالقة بين إندونيسيا وبيكينغ 
حيال مسألة «الجنسية المزدوجة» للمقيمين في إندونيسيا من أصل 
صينيى» وهلم جرًا. وفيما تتجمد التركيبة السياسية في الدول الجديدة 
وتتخذ شكلها الصلب» فإن هذه النزاعات قل تزداد فى العدد وتشتد 
في حدتها. إلا أنها في وضعها الحالي» لم تصبح - باستثناء الصراع 
الإسرائيلي - العربي - والمشكلة الكشميرية وإن بشكل متقطع - قضايا 
سياسية كبرى» ولا يتجاوز أثر النزاعات القائمة على أسس النوازع 
الفطرية الآن الميادين الداخلية في الدول المعنية» مع أن هذا لا يعني 
أن لين لها ارثذاذدات أو >مضامن :دولة عي . 


(13) أضف إلى ذلك أن تأثير النوازع الفطرية في داخل الدولة لا يقتصر على قدرتها 
على التقسيم. إن المواقف المنادية بالوحدة الأفريقية» على الرغم من ضعفها وعدم وضوحهاء 
قد أمّنت خلفية نافعة لتضامن معتدل للمواجهة بين قادة الدول الأفريقية الكبرى. وكذلك 
فإن الجهود المضنية (والمكلفة) التي تبذلها بورما لدعم البوذية العالمية وإنعاشها كما حصل 
في المجلس الأكبر السادس في ياغو (ناوعلا) في العام 21954 أسهمت بفاعلية في كسر 
عزلة بورما ووصلها بالدول الثيرافادية الأخرى ‏ سيلان وتايلند ولاوس وكمبوديا. كما إن 
شعوراً غامضاًء ذا طبيعة عرقية أساساً بالجامع المالاوي المشترك أدى دوراً إيجابياً في 
العلاقات بين مالايا وإندونيسيا وبين مالايا والفيليبين» ومؤخراً أيضاً بين إندونيسيا 
والفيليين. 
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إلا أن هناك عقبة كأداء تواجه أي دراسة تحليلية للأنماط 
الملموسة لتنوع النوازع الفطرية الموجودة داخل الدول الجديدة 
المختلفة» وتتمثل هذه العقبة بنقصان المعلومات المفصلة التى يمكن 
الركون إليها في الأغلبية الساحقة من الحالات. وبالرغم 9 ذلك» 
فإن من الممكن بسهولة ابتكار تصنيف إجمالي تجريبي» يصلح لأن 
يكون دليلاً فعّالء وإن أعوزته الدقة» في ذلك القفر الذي ليس له 
خريطة مرسومة»ء بحيث يسهل القيام بتحليل متبصّر للدور الذي تؤديه 
النوازع الفطرية في السياسات المدنية بأكثر مما يمكن عن طريق 
دراسة مصطلحات «التعددية» و«القبلية» و«الأبرشانية» و«الطائفية» 
وغيرها من الرواسم التي يقدمها علم الاجتماع المتعارّف عليه : 

1 يبدو أن أحد الأنماط الشائعة» والبسيطة نسبياً» هو وجود 
جماعة مسيطرةء تكون عادة» ولكن ليس بالضرورة» هى الجماعة 
الكبرى» تواجه مجموعة قوية تكون عادةٌ في موقع الأقلية تير 
المشاكل باستمرار: اليونان والآتراك في قبرص؛ السينهاليون والتاميل 
في سيلان؛ والأردنيون والفلسطينيون في الأردن» مع أن الجماعة 
المسيطرة في هذه الحالة الأخيرة هي الأصغر. 

2 - وهناك نمط آخرء يشبه الأول من بعض الوجوهء وإن كان 
أكثر تعقيداً» وهو يتضمن وجود جماعة واحدة مركزية ‏ وغالباً ما 
تكون بالمعنى الجغرافى كما بالمعنى السياسى ‏ وعدة جماعات 
هامشية متوسطة الحجم تكون متعاكسة في ما بينها : الجاويون مقابل 
شعوب الجزيرة الخارجية في إندونيسيا؛ جماعة وادي إيراوادي مقابل 
قائل الهضات»رشتعرب: الوادى المرتقه: ف جؤريها 4 سكان العرتقؤات 
الوسطى من الفرس والقبائل الأخرى المختلفة في إيران (وأنوه من 
جديد بأن إيران لا تعتبر من الدول الجديدة بالمعنى الدقيق للكلمة)؛ 
سكان سهول الأطلنطي من العرب الذين تحيط بهم قبائل البربر 
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المختلفة من الريف وجبال الأطلس والسوس؛ شعب اللاو على نهر 
الميكونغ مقابل الشعوب القبلية في لاوس؛ وما إلى هنالك. ومن غير 
الوضح إلى أي مدى يمكن العثور على مثل هذا النمط في أفريقيا 
السوداء. ولكن فى الحالة الوحيدة التى قد يكون فيها هذا النمط 
متبلوراًء في حالة الأشانتي قو غانا» لدو أن كزة السسمة اكير 
قد انكسرتء على الأقل مؤقتاً. كما إنه ليس من الواضح حتى الآن 
ما إذا كانت جماعة الباغاندا ستتمكن في حال قيام دولة جديدة» من 
المحافظة على [أو ربما يجدر بنا أن نقول «استعادة» الآن] موقعها 
المسيطر في مواجهة الجماعات الأوغندية الأخرى» من خلال 
إنجازاتهم الأكبر في حقل التربية ومن خلال تركيبتهم السياسية الأكثر 
تعقيداًء وما شابه» على الرغم من أنهم لا يؤلفون سوى ما يقرب من 
خمس عدد السكان. 


3 - وهناك نمط آخر ينتج عنه نوع أقل تجانساً هو النمط ثنائي 
القطب حيث نجد مجموعتين كبيرتين متوازنتين في القوى؛ 
(على الرغم من أن كلا من المجموعتين تتشكل من طوائف صغرى 
داخلة فيها عملياً)؛ أو السّئّةَ أو الشيعة فى العراق. إن وجود إقليمين 
منفصلين في الباكستان» بالرغم من أن الإقليم الغربي بعيد جداً عن 
حالة التجانس الداخلي بذاته» أضفى على تلك الدولة نمطا ثنائي 
القطب حاداً قائماً على النوازع الفطرية» وهذا ما أدى إلى تقسيمها 
إلى شطرين مع مرور الوقت. فياتنام قبل التقسيم كانت تميل إلى 
اتباع الدمط الثنائي - تونكين مقابل كوشين - إلا أن هذه المشكلة قد 
خلس "الآن بتمساغدة تر الدول الكيرى إلا أنينا: قل هود ]لي 
النشاط من جديد بعد توحيد البلاد. وحتى ليبياء» التى لا تكاد تحوي 
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ما يكفي من السكان لشن نزاعات جماعية جديرة بهذا الاسم» يظهر 
فيها ما يشبه هذا النمط في التضاد بين طرابلس وبرقة. 

4 وهناكء» تالياء النمط الذي يحوي تدويها فكوارنا تسدنا 
للجماعات على سلم الأهمية. من وجود عدة مجموعات كبيرة إلى 
عدة مجموعات متوسطة الحجم نزولا إلى عدد من الجماعات 
الصغيرة» بحيث لا يكون هناك جماعات مسيطرة ولا تكون هناك 
نقاط عزل. وقد نجد أمثلة لهذا النمط في الهند والفيليبين ونيجيريا 
وكينيا. 1 

5 ختامأء هناك حالة التشظى الإثنى البسيط. على حد تسمية 
والرستاين (25أ171/2116,516)» حيث نجد علدا من الجماعات الصغيرة. 
ويمكننا أن دخل تحت هذا النمط الذي يحوي قضالات التصنيف». 
ضرورةً» الكثير من الدول الأفريقية» على الأقل حتى نحصل على 
المزيد من المعلومات عنها'". وهناك اقتراح قد يعطينا إشارة إلى 
المدى الذي يمكن أن يصل إليه هذا التشظى وإلى مدى التعقيد فى 
الولاءات الفطرية الداخلة فيه. هذا الاقتراح» الصادر عن حكومة 
ليوبولدفيل» التي لا يمكن وصفها إلا بأنها تجريبية» يقضي بتجميع 
الجماعات القبلية - اللغوية المنفصلة والتي يُقدّر عددها بما يقارب 
المئتين وخمسينء, والمتواجدة في جمهورية الكونغوء في ثمانين 
إقليماً ذات استقلال ذاتي» ومن ثم يجري تنظيمها في اثنتي عشرة 
ولاية يضمها اتحاد فيدرالي. 

إذآ فعالم الهوية الشخصية المصادّق عليها في المجموعة والمعبّر 
عنها علناً هو عالم مرئب. إن أنماط التحديد الفطري للهوية وأنماط 


(14) فسقطن) :نمم نول سدعتكهة أو /الا 10" آه ععمعع ععصظ عط1» ,مزعئؤومع1اج/الا .1 
.(1959 ,/1ز(و211971 لا 01111212 ) ,116515 .(آ .طأط) «راقةم) 170129 عط 2110 
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التشقق والافتراق"فن الدذول الخديدة القائمة ليست فرنة ولا عغديمة 


الشكل ولا متنوعة تنوعاً كبيرأء بل هي محدّدة بدقة وتتنوع بأساليب 
منهجية. وكما تتغير هذه الأنماط». تتغير طبيعة مشكلة إثبات الذات 
اجتماعياً عند الفردء كما تتغير هذه الطبيعة أيضاً بحسب الموقع الذي 
يحتله الفرد من ضمن النمط الذي يتخذه. إن مهمة إثبات الوجود 
والحصول على الاعتراف بالذاتية لدى الفرد تتخذ أشكالاً مختلفة 
وينظر إليها من زوايا مختلفة بحسب البيئة التي يعيش فيها الفرد: 
وهي تختلف مثلا عند السينهالي في سيلان عنها عند الجاوي في 
إندونيسيا أو المالاوي في مالاياء» وذلك لأن كون المرء عضوأ في 


جماعة كبرى تقابلها جماعة صغرى يختلف عن كونه عضوأ في 
جماعة كبرى يقابلها عدد من الجماعات الصغرى أو تقابلها جماعة 
كبرى أخرى. لكنها تظهر بشكل مختلف وفي ضوء مختلف أيضاً 
لدى التركي في قبرص عنها لدى اليوناني» أو لدى الكارين في بورما 
عنها لدى البورمي» أو لدى التيف في نيجيريا عنها لدى الهاوساء 
عن موقعه إذا كان في جماعة كبرى». حتى لو كان ذلك ضمن النظام 
ذاته”". أمااما يُسمّى بالجاليات المتبوذة من المنتاخرين «الأجاتت» 
والتى توجد فى العديد من الدول الجديدة ‏ اللبنانيون فى غربى 
أفريقياء الهنود في شرقي أفريقياء الصينيون في جنوب شرقي آسياء 


00150 للاطلاع على دراسة مختصرة حول هذه المشكلة بالنسبة إلى إندونيسياء انظر: .0 
أ©7مننه ل[ ونه ,عتضطاط ,أهعمط ناه لعمأصعوعء8 ععمهة1 «رععح][الا عد5عمع2د1 عغط1» ,عاوعء 0 
5111 2ه خ!1ز/الا .ت) إ6 1801660 ,اسةدممنصبرى 4 :هادء :ه1700 معه!!: 1 + دء1اأوزمط 
11397 بة[1) [8] :51110165 دأقث ]5010116251 ,01715117لا 216لا ,رقعاءء5 اأزممع1 [0112أآن 

34-41 .مم ,(1959 ,5000165 12مث 50101156251 ,لإاأزووعء نازولا علدلا :01 
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في عالم اجتماعي مختلف تمامأًء في ما يتعلق بمشكلة المحافظة 
على الهوية المفعر بها هخ تللفه الجاتناك الزواعية المسعفرة قن 
المحييات ذانيا هيما كا ححبيا شع زأحفدها طقفة إن شف 
التحالفات والمعارضات القائمة على النوازع الفطرية تتسم بالكثافة 
والتداخل» على الرغم من وضوحها ودقتهاء وهي» في معظم 
الحالاات» نتاج قرون من عمليات التبلور التدريجي. إن الدولة 
الجديدة غير المألوفة» التي وُلدت بالأمس فقط من المخلفات الهزيلة 
لطم التتجحاري ينولك( لزعي منترا على هذا الدع 
المحوك بدقة والمحفوظ بعناية ومحبة» نسيج الكبرياء والريبة» 
ويتوجب عليها أن تتدير أمر حياكة هذا النسيج بإدخاله إلى قماشة 
السياسة اللحديثة. 
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وتزداد صعوبة تأطير النوازع الفطرية وترويضها لتلائم النظام 
المدني مع واقع أن عملية التحديث السياسي تميل في البداية ليس 
إلى تهدئة هذه النوازع فل ال تجييشها. إن انتقال السيادة من نظام 
استعماري إلى نظام استقلالي هو أكثر من مجرد نقل للسلطة من أيدٍ 
أجنبية إلى أيدٍ وطنية؛ إنه تحويل لنمط الحياة السياسية بالكامل» إنه 
تحويل الرعايا إلى مواطنين. إن الحكومات الاستعمارية» مثلها مثل 
الحكومات الأرستقراطية في أوروبا ما قبل العصر الحديث» والأولى 
صيغت على مثال الأخرىء كانت متعالية وغير متفاعلة؛ كانت تقف 
خارج المجتمعات التي هي تحت حكمهاء وتتصرف بها على هواها 
بشكل استنسابي وغير مستو وغير منهجي . أما الحكومات في الدول 
الجديدة» على الرغم من استبداديتهاء فهى حكومات شعبية ومهتمة؛ 
تطورهاء تتصرف مع هذه المجتمعات بطريقة متصاعدة في الاتصال 
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والشمولية والاستهداف. فبالنسبة إلى مُزارع الكاكاو من الأشانتي» أو 
لصاحب الدكان الصغير في غوجيرات» أو لعامل منجم التنك الصيني 
الأصل فى مالاياء إن حصول بلاده على الاستقلال السياسى يعنى 
عضول عو اقتخضيا ايشا ناء ذلك ام ابى> على وضيعية الساسة 
الحديثة» بغض النظر عن ميوله التى قد تكون ثقافية تقليدية» كما 
وبغض النظر عن كيفية أداء الدولة التى ينتمى إليهاء والذي قد يكون 
تقليدياً بالياً أو غير ذي فعالية» فهو الآن يصبح جزءاً لا يتجزأ من 
كيان سياسي مستقل ومتمايز يلامس حياته الشخصية في كل مناحيها 
ما عذا تلك الشتديرة المتسوصيية نونو تكن ساون الباشط الوط 
الأتدوتسى بعشية التددب: العالمية الثائنة يقول: "إن الشيا ذائة الذى 
كان تن الآن ستعيهدا من القضايا الحكومية يجب أن يُستدرج 
للاهتمام بها الآن». وهو في ذلك كان يحدد بدقة طبيعة «الثورة التي 
كانت آتية من بلاد الهند وما جاورها خلال العقد المقبل ‏ «يجب أن 
تجري توعية هذا الشعب سياسياً. يجب أن يستثار الاهتمام السياسي 
)216 


عنئذه ويسكمر 


إن فرض وعي سياسي حديث على جماهير من السكان لاتزال 
في معظمها حار الحداثة قد يؤدي إلى استثارة اهتمام شعبي كثيف 
بالقضايا الحكومية وإلى استدامة هذا الاهتمام. لكن بما أن «الشعور 
بالوحدة والمشاركة» المرتكز إلى النوازع الفطرية يبقى بالنسبة إلى 
الكثيرين هو الأصل والينبوع للسلطة الشرعية ‏ وهذا معنى تعبير 
«الذات» في عبارة «الحكم الذاتي» ‏ فإن جزءاً كبيراً من هذا الاهتمام 
يتخذ شكل اهتمام وسواسي بالعلاقة بين قبيلة المرء ومنطقته أو 


(16) 5عاعهطن) نزم ,.124500 هه طكابت؟ ,.عا علمه8 واكك ,علاط /ه 01:1 تسطدزك تنداناك 
.5 مم ,(1949 ,.060© دآ .ل تعلعم لا بجعلظ) .ل ,ام /الا 
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طائفته أو أي شيء آخر ينتمي إليه ومركز السلطة التي تتسارع وتيرة 
نشاطها وفاعليتها؛ وليس من السهل عليها في ذلك لا أن تنعزل عن 
شبكة الارتباطات الفطرية» كما كان يحدث مع النظام الاستعماري 
المتنائي» ولا أن تنخرط فيها تماماء كما يحدث مع أنظمة السلطة 
العادية في «المجتمع الصغير». وهكذا تكون عملية تشكيل الدولة 
المدنية ذات السيادة نفسهاء من بين أشياء أخرى» هى التى تستثير 
النوازع الأبرشانية الضيقة والطائفية والعرقية ونا غارييا» لأنها هي 
الت أدخلت في المجتمع جائزة قيمة جديدة يجري التقاتل عليها 
وقوة جديدة مخيفة يجري التنازع معها”'". وعلى الرغم مما تقوله 
عقائد الوطنيين الناشطين في الإعلام» فإن الروح المناطقية في 
إندونيسيا والروح العرقية القبلية في نيجيرياء هي في أبعادها السياسية 
ليست موروثة من سياسات «فرّق تسد» الاستعمارية بقدر ما هي نتاج 
عماية استبدال النظام الاستعماري بدولة موححًدة مستقلة مستندة إلى 
عوامل محلية» وعلى الرغم من أنها ترتكز إلى فروق كانت قد 
تطورت تاريخيأء أسهم الحكم الاستعماري في تقوية بعضها (كما 
أسهم في التخفيف من أثر بعضها الآخر)»ء فهي جزء لا يتجزأ من 


(17) كما أشار تالكوت بارسونزء تعرّف بأنها القدرة على تحريك الموارد الاجتماعية من 
أجل أهداف اجتماعية» وهي ليست كمية «حاصلها صفر؛ (حيث تستوي: أرباح جهة إيجابيا 
مع خسائر جهة أخرى سلبياً) ضمن نظام اجتماعي معين» بل هيء مثل الثروة» تتولد من 
عمل مؤسسات معينة» تكون فى هذه الحالة سياسية أكثر منها اقتصادية» انظر : 181066 
0 .هنا ,ىعن زإوط يهاءمم نا لإاعذع50 نا ع0 01 103اناط1:أوزطا عط 1» رووموعوط 

.123-13 .هم ,(1957) 

لذلك» فإن نمو دولة حديثئة من ضمن سياق اجتماعى تقليدي يمثل ليس فقط انتقالاً 

أو تخويلة لمقدار محدد من السلطة بين المجموعات بطريقة 14 فيها مجموع أرباح جماعات أو 

أفراد يضاهي حسائر الآخرين» بل هو خلق آلية جديدة أكثر فاعلية لإنتاج السلطة ذاتهاء 

وبالتالي إلى زيادة الكفاءة السياسية للمجتمع. وهذه ظاهرة «ثورية» أكثر أصالة من مجرد إعادة 
توزيع السلطة ضمن نظام معين» مهما كان ذلك جذريا ومتطرفا. 
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عملية خلق كيان سياسي جديد وروح مواطنية جديدة. 


وفي هذا الخصوص لدينا مثال واضح في حالة سيلان التي» 
بعد دخولها عائلة الدول الجديدة بهدوء وسلام» نجدها الآن [1962] 
مسرحاً لأحد أكثر النزاعات صخباً وضجيجاً. حصلت سيلان على 
استقلالها من دون كبير نضال؛ في الواقع من دون كبير جهد حتى. 
لم يكن ثمة في سيلان حركة جماهيرية تعمل تحت ضغط مشاعر 
المرارة» كما كان الأمر في معظم الدول الجديدة الأخرى» لم يكن 
ثمة قائد بطل يصيح في الجماعير بلهفة» لم يكن هناك معارضة 
عنيدة من حكم استعماريء. لم يكن هناك عنف ولا اعتقالات ‏ في 
الواقع لم يكن هناك ثورة» ذلك أن انتقال السلطة الذي تم في 1947 
كان مجرد استبدال لموظفين بريطانيين محافظين معتدلين كانوا ينأون 
بأنفسهم عن الجماهيرن بوجهاء سيلانيين محافظين معتدلين ينأون 
بأنفسهم عن الناس وذوي تربية بريطانية؛ ومن وجهة نظر سكان 
البلادء كان هؤلاء «يشبهون الحكام الاستعماريين في كل شيء ما 
عدا لون بشرتههم»”*'". إنما كان مقدّراً للثورة أن تأتي لاحقاء بعد 
مرور ما يقرب من عقد من السنين على الاستقلال الرسمي وعلى 
البيان الوداعي للحاكم البريطاني الذي أعرب عن «الارتياح العميق 
لبلوغ سيلان غايتها في الحرية من دون نزاع أو سفك دم بل عن 
طريق المفاوضة السلمية»”'". إلا أن هذا التصريح كان مبتسراً وجاء 
قبل الأوان كما ثبت في ما بعد: في العام 1956 اندلعت أعمال 


(18) عتلزعموم «رمهالزعن) ص صمتأنامنع1 أدالدصمنهلط! عط1» ,ممعاعمءعوممع .>1 .10 
3261-4 .مم ,(1960) 7/1.33 ,كته إزراك 


(19) مقتبس عن: .شه أع0352) :12 «يواقة طأناه5 أه تع اناه عط1» ,رعمء/71 .31 
قمعل ع:امماءهعء 176 [ه نانثاو 176 .,.05»© ,مممعامن) .5 دعدرد[ل [50د] لممسراكف 
.153-66 .مم ,(1960 رووعء لإاأأووع اندلا لامأععسءظ :[ل8 رومغععموط) 
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شغب وحشية بين التاميل والسينهاليين حصدت أكثر من مئة قتيل ؛ 
وفي العام 1958 حصدت ما يقرب من الألفين. 


لقد كانت البلاد. التي يضم سكانها سبعين في المئة من 
السينهاليين وثلاثة وعشرين في المئة من التاميل» تعانيى من مقدار 
معين من التوتر الطائفي على مدى قرون””»: إلا أن هذا التوتر بدأ 
مشحد الشكل المسد للك اهية الأيديولوجية الجماعية القاسية 
والشاملة» والتي يمكن وصفها بالحديثة» منذ وصول الراحل 
باندرانيكه 000 0 .ل .5) إلى سذة رئاسة الوزراء فى 
6 بفعل فويخة امنا نحقة وها راهن البفقلة اللتجفهالئة: الى شهالت 
الخو انل انراق والأديدة بواللعوية: وكانا بالقراتكه الذى كان فد تلقن 
تعليمه الجامعي في جامعة أكسفوردء والذي كان يميل إلى الماركسية 
على نحو غامضء» والذي كان علمانياً أساساً في ما يتعلق بالأمور 
الحديثة» يقوض سلطة طبقة النبلاء الناطقين بالإنجليزية (ذوي الإثنية 
المزدوجة في العاصمة كولومبو) بمخاطبة النوازع الفطرية لدي الجالية 
النيتهالية علناء وقد يكوق أيضا على تحور ساخر» :«واعذا بسياسة 
لغوية تعتمد لغة «السينهالا فقط». وباحترام البوذية والإكليروس 
البوذي» وبالانقلاب الجذري على السياسة المفترضة التى كانت 
دف إلى مبحاناة براتة1] 9 العاميز نكما كان تعد اسان عن الارياء 
العزيية لمضلعة الدى التليدق الستهالن الريق 317 ولكن لم نكن 


(20) إن حوالى نصف التاميل هم من «التاميل الهنود» الذين لا ينتمون إلى دولة معينة - 
حيث إنهم كانوا قد نقلوا إلى سيلان في القرن التاسع عشر للعمل في مزارع الشاي 
البريطانية» والآن ترفضهم الهند لأنهم من سكان سيلان» وترفضهم سيلان باعتبارهم مجرد 
عمال موسمين آتين من الهند يقيمون في سيلان بصورة مؤقتة. 

(21) تعليقاً على الإخفاق المدوّي للسير ايفور جينينغر (17011688[1885) فى تنبؤه فى 
العام 1956 بأنه من غير المحتمل أن يصل بادرانيكه إلى قيادة الحركة الوطنية لأنه كان 
«بوذياً فى سياسته»» ولأنه تربى على المسيحية» يعلّق رانغنيكار (8858626122) بذكاء - 
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«طموحه الأقصى» على ما يزعم أحد أكثر محبيه إعجاباً به ممن لا 
يرون فيه ما يُنتقدء «لإقامة حكومة عِرْقية أبرشانية ضيقة من النوع 
الذي عفا عليه الزمن»» بل كان «ترسيخ الديمقراطية وتحويل بلاده 
إلى دولة رفاه حديثة ترتكز على الاشتراكية على أسلوب نهروع22 
ولئن كان الأمر كذلك فعلاء فسرعان ما وجد باندرانيكه نفسه ضحية 
بلا حول ولا قوة لموجة مدية متصاعدة من المشاعر الفطرية الفائرة» 
وكان موتهء الذي جاء بعد مرور ثلاثين شهراً محموماً ومخيباً على 
وجوده في السلطة» على يد راهب بوذي ذي بواعث ملتبسة» جاء 
موتك ظلق هذا لجو بناعنا عل المرازة! الساكرة نبوذا الجقداد: 


وهكذا نرى أن الخطوة الأولى باتجاه إقامة حكومة إصلاح 
اجتماعي ذات عزم وقرار ومرتكزة إلى الدعم الشعبي» أدت ليس إلى 
المزيد من الوحدة الوطنية» بل إلى العكس تماماً - إلى روح أبرشانية 
ضيقة في المجالات اللغوية والعِرْقية والمناطقية والدينية» وهذا منطق 
جدلى غريب» وإن كان ريغينز (7288125) قد وصف طريقة عمله 
الفعلية على نحو جيد”. ومع فتح حق الانتخاب العام للجماهير 
أصبح إغراء مغازلة الجماهير عن طريق استثارة مشاعر الولاء التقليدية» 
أصبح هذا الإغراء بالنسبة إلى السياسيين لا يُقَاوَّم» وهذا ما دفع 
بباندرانيكه وأتباعه إلى المقامرة» بتصعيد خطاب النوازع الفطرية قبل 
الانتخابات ثم تخفيف اللهجة بعدها؛ ولم تفلح المقامرة. إن جهود 


بقوله: «في الجو الأسيوي يحظي السياسي ذو الثقافة الغربية الذي يتبرأ من التغريب وينادي 
بالثقافة والحضارة الوطنيين» يحظى بنفوذ أوسع بكثير من أقصى ما يمكن أن يطمح إليه 
السياسي المحلي الأصيل في أقصى نشاطهف انظر: أؤتاههه20ل2 عط1» ,عةعاعمعو مدع 
.«ممالاع) مز ومن نامبع؟] 

(22) المصدر نفسه. 
(23) ]0ه ع025) عط -5م 210[ بجعلا صز رانملا مغ كأمعدتلعمم1» ,ومنععت الا .11 
.(151260[طانامدنا) «رممالوعن 
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التحديث التى بذلتها حكومته فى مجالات الصحة والتربية والإدارة وما 
إلى :معاللفه كانت تشك :تهدندا المكانة الويعياء ذوى النفوة فين 
الأرياف ‏ الرهبان» أطباء الأيورفادا (الطب الهندي التقليدي)؛ ران 
المدارس في القرى» المسؤولون المحليون ‏ الذين أدى بهم الأمر إلى 
التطرف في موقفهم المحافظ والمدافع عن التقاليد والتراث المحلي 
وفي الإصرار على الحصول على التأكيدات الاجتماعية اللازمة لهم في 
مقابل تقديم الدعم السياسي. وقد أدى البحث عن تقليد ثقافي مشترك 
ليشكل المحتوى المطلوب لهوية البلاد بوصفها أمة» خاصة بعد أن 
أصبحت دولة بشكل ماء أدى إلى إحياء العداوات والخيانات 
والإهانات والحروب القديمة بين التاميل والسينهاليين التي كان يجدر 
لاني وقد دق :ا ساف يان طليقة النيفرة اللمدصية زاك القريلة 
الغربية» والذين كانت الولاءات الطبقية وروابط المدرسة القديمة 
التقليدية لديهم تتفوق على الفروق المرتكزة إلى النوازع الفطرية» أدى 
إلى إزالة إحدى أهم نقاط الاتصال الودي بين الطائفتين. وقد أثارت 
الاضطرابات الأولى في التغيير الاقتصادي الأساسي المخاوف من أن 
يقوى موقع طائفة التاميل الذين يتميزون بالجد والاجتهاد والاقتصاد 
والتدبير والإقدام وروح المبادرة على حساب السينهاليين المفتقرين إلى 
المنهجية في أمور الحياة. وكانت هناك عوامل أخرى أدت إلى أثر 
استفزازي ممائل» مثل المنافسة المشتدة على الوظائف الحكومية» 
وتنامي أهمية الصحافة الناطقة باللهجات المحلية» وحتى برامج 
0 الأراضي الذي أنشأته الحكومة ‏ لأنها كانت تشكل تهديدآ 

بتغيير التوزيع السكاني وبالتالي التمثيل الطائفي في البرلمان. إن مشكلة 
سيلان المتعاظمة مع النوازع الفطرية ليست مجرد موروث تاريخي» 
أي عقبة موروثة لعملية التحديث السياسي والاجتماعي والاقتصادي؛ 
بل هي مُنْعَكس فوري مباشر لمحاولتها الجدية الأولى ‏ جدية وإن 
كانت لاتزال غير فاعلة ‏ للوصول إلى الحداثة. 
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إن هذا المنطق الجدلي» بتعبيراته المتنوعة» هو سمة نوعية تميز 
الحياة السياسية فى الدول الجديدة» فى إندونيسياء أبرزت إقامة 
الدولة الفيعلية الم خلة واقق أن الجون الا يسية»الدية بالعوارة 
المعدنية والقليلة السكان» كانت تنتج الجزء الأكبر من مداخيل البلاد 
من العملة الصعبةء بينما كانت جاوة الفقيرة بالموارد والكثيفة السكان 
تستهلك الجزء الأكبر من مداخيلهاء وقد برز هذا الواقع بشكل مؤلم 
يقة لم يكن يمكن أن يظهر فيها أيام العهد الاستعماري» وهكذا 
تطور نمط من الحقد والغيرة المناطقية واشتد حتى بلغ نقطة الثورة 
المسلحة*. وفي غاناء انفجر جُرح كبرياء الأشانتي وتحول إلى 
مطالبة علنية بالانفصال عندما ثبتت حكومة نكروما الوطنية الجديدة» 
في محاولة منها لتجميع التمويل للتنمية» أسعار الكاكاو بأقل مما كان 
يرغب به مزارعو الكاكاو من الأشانتي””. وفي المغرب شعر البربر 
في الريف بالإهانة عندما لم تقابل الحكومة إسهاماتهم العسكرية في 
النضال من أجل الاستقلال بالعِرْفان وبتقديم المزيد من المساعدات 


(24) ىع الوط 0:0 20176711716111) .لمع ,ملمتطة >1 .541 .0 12 «,1206026513» بطاءةط .11 
0 .) 83:01 0صة ,155-238 .مم ,(1959 ,[.طام .ه] :الآ بدعهط1) مدل أمهء[ةانام5 01 
لالط ,تعهقطخ1) مستطدكا .1511 .0) لاط 801160 ,مزكعل ره 1771©7:15ء0) مهلا ,[.اة اع] 

471-02 .ممع ,(1958 رؤوعءظ لإأزووعمانهل] [اعم:ه0) 


إلا أن هذا القول لا يعنى أن تبلور العداوات المحلية كان القوة الحافزة الوحدية فى تمرد 
بادانغ (590258)» كما لم يكن التناقض بين الجزر الخارجية وجاوة محور المعارضة الوحيد 
فى كل الأمثلة الواردة فى هذه المقالة» كانت الرغبة فى الحصول على اعتراف الآخرين 
والرغبة في الحصول على احترامهم للرغبات والتصرفات والطموحات والآراء» كانت هذه 
الرغبات تتداخل مع الرغبات الأخرى المعروفة في الحصول على الثروة والسلطة والجاه وما 
إلى هنالك» فالحتمية البسيطة للنوازع الفطرية هي كما الحتمية الاقتصادية موقف لا يمكن 
الدفاع عنه. 
(25) اماعع م81 :3ل1 ,دسمأععسقصط) ::110ؤزى::ه 1 اا اموه 00/14 176 ,طتعامة .8 123110 
.68 .م ,(1955 رووعع2 [اأولء ازمل1آ 
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لهم في شكل مدارس ووظائف وتحسين وسائل الاتصالات وما 
شابهء فلجأوا إلى طريقة قديمة في إظهار الصلف القبلي بما يشبه 
العصيان المدني فرفضوا دفع الضرائب وقاطعوا الأسواق والكمشوا 
في الجبال يعيشون حياة قاسية. لكي يسترجعوا احترام الرباط 
العاصمة لهو©. في الأردن أثارت سياسات عبد الله في محاولة 
تدعيم دولته المدنية الجديدة بضم شرق الأردن والتفاوض مع 
إسرائيل وتحديث الجيشء الاستياء لدى القوميين العرب مما أدى 
إلى اغتياله على يد أحد الفلسطينين الذين شعروا بالمهانة من 
سياسات عبد الله””7. وحتى في الدول الجديدة التي لم تتطور فيها 
مشاعر الاستياء تلك إلى حد الاضطراب العلني المفتوحء كان هناك 
دائماً تقريباً أنواع مختلفة من النزاع الذي كان يقوم على النوازع 
الفطرية ويتمحور حول الصراع على السلطة الوليدة والنامية. وبموازاة 
الحياة السياسية المعتادة ‏ ومتفاعلة معها ‏ للأحزاب والبرلمان» 
والحكومة والإدارة البيروقراطية» أو الملك والجيش» تقوم في كل 
مكان من تلك الدول تقريباء أنواع مما يمكن تسميته بالسياسة 
المحاذية التى تنخرط فيها الهويات ومشاعر الانتماء المتعارضة 
والطموحات الأاقة المستارعة, 


والأكثر من ذلك» يبدو أن هذه الحرب السياسية المحاذية لها 
الميادين والجبهات الخاصة المتميزة التي تخاض فيهاأ؛ نحن نجد 
مسارب مؤسسية معينة خارج حلبات الصراع السياسي المعتاد حيث 
رم تلك النزاعات. ومع أن قضايا النوازع الفطرية تظهر من وقت 


(26) زه أه اهل «رمعء540:0 هذا عومقطن) لانتعهك لسة عمتلنء» رؤاأبوع 1 .إلا 
43-54 .مم ,(1961) ذ .7+1 ,جهزايرامدوءآ! “[الإددون0 


(27) للءقط بإاتوعع تلصلا نمع دعصم «را مع تتععرعوم 501102211 طوعة غط1» ,مغ غاملم .8 
.7 رؤعاءع5 نونامث أوع اا آأأنا50 ,تعأاعآ 51211 
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إلى آخر في المناقشات البرلمانية والمداولات الحكومية والقرارات 
القضائية. وأكثر من ذلكء في الحملات الانتخابية» فإنها تثابر على 
الظهور بشكلها الأنقى والأقوى والأكثر تعبيراً في بعض الأماكن التي 
لا تظهر فيها عادة القضايا الاجتماعية الأخرى» أو على الأقل ليس 
بالوتيرة نفسها أو بالحدة نفسها. 

والنظام المدرسي هو من أكثر هذه الأماكن وضوحاً. وتميل 
النزعات اللغوية» على وجه الخصوص. إلى الانبئاق بشكل الأزمات 
المدرسية ‏ النزاع الشرس بين روابط المدرسين المالاويين والصينيين 
حول مسألة إلى أي مدى ينبغى استبدال اللغة الصينية بالمالاوية فى 
المدارسن الفحفة فى هالانك السري القفية ادرف من ودع 
اللغات الإنجليزية والهندية واللهجات المحلية المتنوعة في التعليم في 
الهندء أعمال الشغب الدموية التى شنها طلاب الجامعات المتكلمون 
بالبنغالية لمنع فرض اللغة الأوردية من قبل باكستان الغربية على 
باكستان الشرقية. كما إن القضايا الدينية أيضا تخترق السياقات التربوية 
بسهولة» ففي البلدان الإسلامية هناك المسألة المستمرة حول إصلاح 
المدارس القرآنية التقليدية باتجاه الأشكال التربوية الغربية؛ فى 
الفيليبين هناك صراع بين تيار المدرسة العامة العلمانية الذي أدخله 
الأميركيون والجهود المكثفة التي يبذلها الإكليروس لزيادة التعليم 
الديني في هذه المدارس؛ وفي مدراس» نجد الانفصاليين الدرافيديين 
يرفعون عقيرتهم بورع مصطنع معلنين: «إن التربية يجب أن تتحرر 
من الانحياز السياسي أو الديني أو الطائفي»» ما يعني في الواقع أن 
التربية «يجب أن لا تركز على الكتابات الهندوسية مثل ملحمة 
دك (2)15303/308 . وحتى النزاعات التي هي بجزئها الأكبر 


(28) لاع11 ااومع لونلا ممعاععمسم «روماووعءءء5 +10 ب29ن) 2 وضاذتة1» بأمطلة1 .2 
7 ,562165 513ث 501 ,ععااع.آ 211اك 
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ذات طابع مناطقي» تميل إلى أن تحدق بالنظام المدرسي: في 
إندونيسياء تصاحب التصاعد في الاستياء المناطقي مع تكائر تنافسي 
في مؤسسات التعليم العالي المحلية إلى درجة أنه أصبح هناك الآن ‏ 
على الرغم من النقص الشديد في المدرّسين المؤهلين ذوي الكفاءة ‏ 
كلية في كل منطقة من المناطق الكبرى تقريبا؛ وهذه الكليات تشكل 
معالم لمشاعر الغضب الماضية ومحاضن لمشاعر الغضب في 
المستقبل؛ وهناك نمط مشابه يتطور الآن فى نيجيريا. ولئن كان 
الاضطراب العام هو التعبير السياسي الكلاسيكي للحرب الطبقية 
والانقلاب العسكري هو التعبير عن النزاع بين العسكريتاريا والروح 
البرلمانية» فإن الأزمة المدرسية تتطور الآن لتصبح ربما التعبير 
الكلاسيكي السياسي - أو السياسي الموازي ‏ للصراع بين الولاءات 
الفطرية. 


وهناك عدد من المحاور الأخرى التى تتشكل حولها دوامات 
السياسة الموازية» إلا أن الكتابات المنشورة في هذا الحقل لم 
تلحظها إلا بشكل عابر ولم يجر تحليل مفصل لها. ونجد مثالا لذلك 
في الإحصاءات الاجتماعية» ففي لبنان. لم يجر إحصاء عام منذ 
العام 1932» مخافة أن يظهر هكذا إحصاء حصول تغيّرات في 
التركيبة الطائفية للسكان قد يؤدي إلى الاخلال بالتوازنات الطائفية 
الدقيقة والمعقدة المحسوبة للمحافظة على المصالح المتوازنة 
للطوائف المختلفة. وفي الهند» وباعتبار مشكلة اللغة الوطنية فيهاء 
فقد نشأ نزاع مرير حول هوية المتكلم باللغة الهندية» لأن ذلك يعتمد 
على قواعد الحساب: مؤيدو اللغة الهندية يستخدمون الأرقام 
الإحصائية للتدليل على أن نصف الشعب الهندي يتكلم اللغة 
«الهندية» (بما في ذلك الأوردية والبنجابية)» بينما يخفض معارضو 
اللغة الهندية ذلك الرقم إلى 30 في المئة بإدخالهم في الحسبان قضايا 
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مثل الاختلاف في الخطء ومن الواضح أنه حتى الولاء الديني 
للمتكلم يدخل في الحسبان اللغوي. ثم هناك مشكلة تتعلق بذلك» 
وهي تلك المتصلة بالحقيقة الغريبة في أنه بحسب إحصاء العام 1941 
فى الهند كان هناك 25 مليونا من الشعوب القبلية» أما فى إحصاء 
العام 1 فلم يكن هناك سوى 1,7 مليونأء وهذا ما أطلق عليه فيئر 
(71/6126#) وصفا مناسبا بقوله: «الإبادة الجماعية عن طريق إعادة 
تعريف الإحصاء»”. وفي المغرب» تتفاوت أرقام النسب المئوية 
المنشورة عن عدد سكان البربر من 35 إلى 60 في المئة» ويعتقد 
بعض القادة الوطنيين» أو أنهم يودون أن يقنعوا الآخرين بذلك» أن 
القومية البربرية هي اختراع فرنسي بالكامل”*”. إن الإحصاءات» سواء 
كانت حقيقية أو متخيّلة» في ما يخص التوزيع العِرْقي أو الإثني 
داخل سلك موظفي الدولة» هي سلاح مفضل لدى دهماويي 
(ديماغوجيي) خطاب النوازع الفطرية في كل مكان تقريباً» وهي 
سلاح فعٌال خصوصا عندما يكون عدد من المسؤولين المحليين 


(29) «روعأله2 هسوزلهط1 صز 5مم6)هوصوقث اللناسوره0» ,ععمزعنالا .كز 
.(151260اطنامة لا) 

وهناك أيضاً عملية معاكسة يمكن أن نسميها «التوليد الإثني عن طريق إعادة تعريف 
الإحصاء»» كما حصل في ليبر فيل» العاصمة الغابونية» عندما جرى تجميع التوغولييين 
والدهماويين إحصائياً تحت صنف جديد» سمي ب البوبو (5050)» أو كما حصل في حزام 
مدن النحاس في روديسيا الشماليةء هينغا وتونغا وتامبوكا وغيرهاء» حيث تم تجميع تلك 
الشعوب. «بالاتفاق المشترك» تحت اسم نياسالاند (80ة531هلالة)» ثم اتخغذت هذه 
المجموعات المصنّعة وجوداً «إثنياً» حقيقيأء انظر: لصة نزانعنصطاظ» ,مأع)درءااة/لا .1 
ر(1960) 3 .001 ,كعتاععتطيه كع4نهاة 4 كنء!:[ه) «روعتكلة أوء/الا 15 مملأدععع امآ 1هدهم داح 
.129-09 .مم 

(30) رقم 35 في لمئة نجده في : ادء/1| /001/( ره تروصياى 4 ,.لء ,عدوطعدهظ التوعلح 

.9 .م ,(1959 رووعع إازقوع الم لا 0<]010) :عاعه لا بنعل]] بمملصمآط) (لطتمعهكلآ ١1‏ ) ه 11ل 
ونجد رقم 60 في المئة في: :هذ «رأففظ عوعءل! عط) 1ه وعناتاه ع 1» ,اماكبد] .نآ 
369-33 .مم ,كمء 4 عوتامماءمء 2[ أو ىع 1ثأه2 11:6 ,.قل» ,مقدوعام [320] لممحرات 
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أعضاء في جماعة غير التي يتولُون هم إدارتها. وفي إندونيسيا تم 
حظر نَشْر إحدى الصحف الكبرى» في أوج الأزمة المناطقية هناك, 
لنشرهاء بيراءة مصطنعة ساخرةء رسما بيانيا بسيطا يظهر مداخيل 
الصادرات والإنفاق الحكومي موزّعاً بحسب الأقاليم. 


ومن مجالات النزاع الأخرى نذكر الأمثلة الآتية» فهناك اللباس 
(في بورما جيء بالمئات من رجال قبائل الحدود إلى العاصمة رانغون 
للاحتفال بيوم الاتحاد لتقوية شعورهم الوطني ثم أعيدوا إلى 
مناطقهم» يمبادرة ذكية ماكرة» محمّلين بهدايا من الملابس البورمية) 
والقضية التأريخية (في نيجيرياء تكاثرت فجأة التواريخ القبلية 
المنحازة التي تقوّي النعرات التقسيمية التي تضرب البلاد»ء وهي قوية 
جداً الآن)» ورموز السلطة العامة (فى سيلان» رفض التاميل استعمال 
تسجيل السيارات ذات الأحرف العتيالة وفي جنوبي الهند قاموا 
بطلاء إشارات الطرق) وكل هذه نماذج أخرى ع انطباعات تحصل 
عند المراقب بخصوص النزاعات الحاصلة فى الحياة السياسية 
التوازية57. وكذللك.هى أيضاً الاتحادات القيلية العقدة التى: مد 
مسرعة و الجسطليات الطحقية» والاخويات الإتكبة :: والرواتط 
المناطقية» والجمعيات الدينية التي يبدو أنها تواكب حركة التَمَدْيْن 


)0031 ينكان الملابس فى بورمك انظر : 4 ,81110 إه :1107لا 176 ,تععاه 1 اعد[ 

6510 لانملا لم0 عازه 0 :20010م6آ) ععتء0ترعمءل110 كه كرمه 7 اكراآ[ 16[ 0 «رولتاى 
.(1957 رؤوععط 

يشان التو اريخ القبلية النيجيرية. انظر : 10 70114ع 80 نمترعوالة ,متمعام0 
.3271-8 .مم ,انك ةأم مناهلا 

و بشأن لوحات السيارات فى سيلان» انظر : 11:06 1082*5لزع0» ,وسماعع م /الا 11002:0 
.33-38 .مح ,(1959) 28 .آ0/ ,برعنصيى «سعاومع عور «ب1956-8 ,قعاطداهم1 ]ه 

وبشأن إشارات الطرق باللغة الهندية» انظر: 2]1085اء0دقة [اتمناستمده©» ,رعداع/لا 


.«201115 1201323 در 
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في كل الدول تقريباً» والتى جعلت من المدن الكبرى في بعض تلك 
الدول ‏ لاغوسء» بيروتء». بومباي» ميدان ‏ مراجل تغلي فيها 
التوترات الطاضوة©. :ولكن:: وبضرف النطن عن التفاصضيل 4 فإن هناك 
دوّامات الاستياء الفطري التي يقوي بعضها بعضاًء تحوم حول 
المؤسسات الحكومية الناشئة فى الدول الجديدة وحول السياست التى 
تاعميا .ره الدردون السسافين الهائل/ التوضين الباراتيانية النافدة 
نأ قن معظمة انقح د نون أرونا ستائحة الانعهانة التمعدلية ال 
بداناماء أقلنا نيا الأرمداد الماك بنك الاق اح علب الفطور 
الساسى ذانهنا. إن تناتى_اقندزة اليولة بعلن تغرياف المنوا رد الاتجباعة: 
لمصلحة الأهداف العامة» وتوسيع نطاق سلطتهاء يؤدي إلى تعكير 
النوازع الفطرية. وذلك لأن هذه النوازع تؤمن بالعقيدة القائلة بأن 
السلطة الشرعية ما هي إلا امتداد لسلطة الإجبار الأخلاقي الذاتي 
الموروثة بقن تلق التوازع:.يثاة:علن ذلك »عدم سمح المرء لتفينة 
أن يكون محكوماً من قبل رجال من قبائل أخرى أو أعراق أخرى أو 
أديان أخرى» يكون يعرّض نفسه ليس فقط للظلم والقهر بل وللمذلة 
أنغنا ن فيلا يكون يُقصي نفسه من المجتمع الأخلاقي المعنوي 
ويضع نفسه في مصاف الدون من الناس» الذين لا وزن لهم ولا 
لآرائهم ومواقفهم ورغباتهم وما إلى ذلك» أي في مصاف الأولاد 
والأغبياء والمجانين الذين لا وزن لآرئهم ومواقفهم ورغباتهم في نظر 
أولئك الذين يعتبرون أنفسهم ناضجين وأذكياء وعقلاء. 

ومع أنه بالإمكان إيجاد وسيلة للتعامل والتوسط بين النوازع 
الفطرية والسياسية المدنية فليس بالإمكان حل مشكلة التوتر بينهما 


320( للاطلاع على مناقشة عامة لدور روابط العمل التطوعى فى عملية التمدين فى 
نحديث المجتمعات. انظر: سوعتكئلة أوعء/الا 100" ]0 عمدععععص8 عط1» رسأعاوة 11د /الا 
,144-30 .مم «رباقدهمن) نؤجه؟1 غطا مضه ممقطن :كمده1 12م 
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بالكامل. إن سلطة «معطيات» المكان واللسان والدم والهيئة وأسلوب 
الحياة في تشكيل فكرة المرء عن نفسهء عمّن هو في نهاية الأمر. 
وعمن يرتبط معهم بروابط لا تنفصم. إن سلطة هذه المعطيات 
متجذرة فى الأسس اللاواعية غير العقلانية للشخصية. وحالما يستقر 
في النفس هذا الإحساس بالذات الجماعية» وهو الذي لا يخضع 
للتفكير الواعي» فإنه يصبح من المحتم أن يتدخل إلى درجة ما في 
العملية السياسية المتوسعة باستمرار فى الدولة الوطنية» وذلك لأن 
هذه العملية تمس بشكل مباشر قضايا واسعة التنوع بشكل خارق. 
ولذلك فإن ما يتعين على الدول الجديدة ‏ أو قادتها ‏ فعله»ء أو بذل 
الجهد في فعلهء في ما يتعلق بالروابط والانتماءات الفطرية» ليس 
كما كانت تفعل غالباء في تمني زوالها بتصغيرها أو بإنكار حقيقتها. 
بل أن تروضها وتدجنها. على هذه الدول أن تعقد صلحاً بين هذه 
النوازع والنظام المدني المتطور بتجريدها من قدرتها على الشرْعنة في 
ما يتعلق بالسلطة الحكومية» وبتحييد أجهزة الدولة في ما يتعلق بهذه 
النوازع» وبتوجيه مشاعر الاستياء الناشئة عن الخْلْع والفصل لتسري 
في مسارب سياسية مناسبة بدلا من السريان في أشكال التعبير 
الباراسياسيةء مسارب السياسة الموازية. 1 


إن هذا الهدف بدوره ليس قابلاً للتحقيق بالكامل» أو لنقل إنه 

يتحقق بالكامل حتى الآن في أي مكان ‏ حتى في الحالات التي 
درسها السيد أمبيدكار في كندا وسويسرا (وكلما أقللنا الكلام في هذا 
المجال عن جنوبي أفريقيا كان ذلك أفضل) مع افتراض «عبقريتهم 
في التوحيد». ولكن يمكن فعل ذلك على نحو نسبي» وعلى احتمال 
مثل هذا التحقيق النسبي ترتكز الآن آمال الدول الجديدة في تحويل 
اتجاه الهجمة التي تشنها عليها وعلى سيادتها وعلى شرعيتها تلك 
النوازع الفطرية المنطلقة بحماسة مفرطة. وكما إن على هذه الدول أن 
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تخوض في عمليات مختلفة مثل التصنيع والتمديّن وإعادة هيكلة 
النظام الطبقي وما سوى ذلك من «الثورات» الثقافية» فإن عليها أن 
تخوض عملية احتواء هذه الجماعات المتنوعة القائكمة على الانتماءات 
الفطرية تحت مظلة سيادية واحدة» إلا أن هكذا عملية احتوائية تنذر 
بصعوبة بالغة ترهق الشعوب في طاقاتها السياسية حتى الحدود 
القصوى ‏ ومن دون شك». فى ل الحالاتء قد تتجاوز حتى هذه 
الحدود. ْ 


17 


إن هذه «الثورة التكاملية» قد بدأت بالطبع» وهناك في كل مكان 
بحث لاهث جار الآن عن الطرق والوسائل لخلق اتحاد أكثر كمالا. 
لكن العملية لم تبدأ إلا منذ وقت بسيطء. بحيث إذا قام المرء بِمَسْح 
دراسى مقارن للدول الجديدة على قاعدة عريضة» فسيفاجاً بصورة 
ؤيشعر بالحيرة لتنوع الاستجابات المؤسسية والأيديولوجية للتطبيع 
السياسي للاستياء الفطري الغرائزي الذي هو برغم كل التنويعات في 
الشكل الخارجي» في الأساس مشكلة مشتركة. 


إن الدول الجديدة اليوم هى أشية بالرسام أو الشاعر أو المؤلف 
الموسيقي الساذج أو المتمرن الذي يفتش عن أسلوبه الخاص 
المناسب» عن طريقته الخاصة المتميزة فين حل المصاعب التي 
تطرحها الفنون التي يمارسها. وكما إن هناك صعوبة 6 تصنيف 
الفنانين الهواة أو غير الناضجين بحسب المدارس أو التقاليد الفنية 
الراسخة أكبر من صعوبة تصنيف الفنانين الناضجين الذين قد وجدوا 
أسلوبهم الشخصي المناسب؛ كذلك هناك صعوبة متزايدة في إجراء 
ترتيب تصنيفي للدول الجديدة لما يطبع أداءها من التقليد وسوء 
التنظيم والانتقائية الاستنسابية والانتهازية والاستسلام للأهواء 
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والصرعات وسوء التحديد والتقلّب. إن إندونيسيا والهند ونيجيريا 
وباقي الدول.» بخصوص القضية التي نبحثهاء تتشارك فقط في عقبة؛ 
إلا أنها عقبة تشكل أحد المثيرات الأساسية التي تبعث روح الإبداع 
السياسي فيها؛ حيث إنها تضغط على هذه الدول. لإجراء التجارب 
من دون هوادة لإيجاد طرق تنتشل فيها نفسها من هذه العقبة وتنتصر 
عليها. وأكررء إن هذا القول لا يعني أن هذا الإبداع سينجح في 
نهاية المطاف؟ هناك دول فاشلة كما هناك فنانون فاشلون» كما تثبت 
لنا فرنسا. إلا أن روح العصيان في القضايا الغرائزية هي التي» من 
بين أشياء أخرى» تحفظ إبداع العملية السياسية» وحتى العملية 
الدستورية» سائرة» وهذا ما يضفى على أي محاولة إجراء تصنيف 
منهجي لسياسات تلك الدول صفة المؤقت» إن لم نقل المبتسرء 
على نحو جذري. 


لذلك فإن أي محاولة لتنظيم الترتيبات الحكومية المختلفة التي 
م الان في الدول الجديدة لمعالجة المشاكل الناشئة عن التنافر 
اللغوي والعرقي وما شابه» يجب أن تبدأ بمراجعة إمبريقية بسيطة 
عند من هذه الترتيياتت» الوم 'تفودع من التجازب القائمة. :ومن 
هكذا مراجعة» قد يكون من الممكن استخلاص على الأقل» معنى 
ما حول آماد التنوع المدروسة» وتكوين فكرة عن الأبعاد العامة 
للحقل الاجتماعى الذي تتشكل فيه هذه الترتيبات. وفى هذه 
المقاربة» يصبح التصنيف ليس قضية إبتكار أنواع مبنّة» مثالية كانت 
أم غير ذلك» والتي من شأنها عزل الثوابت الأساسية للتركيب وسط 
فوضى التنوع الظاهرء بل يصبح هذا التصنيف قضية تحديد الحدود 
التي يحصل معها هكذا تنوعء أي المجال الذي يتحرك فيه. وربما 
كانت أفضل وسيلة لنقل فحوى هذه الآماد والأبعاد والحدود 
والمجالات. بطريقة مشكالية أو مخيالية (كاليدسكوبية)» بتقديم 
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سلسلة سريعة من الصور مأخوذة من عدة دول جديدة منتقاة لإظهار 
الأنماط الملموسة المختلفة للتنوع الغرائزي وإظهار الطرق المختلفة 
التي تتم بها الاستجابة لهذه الأنماط. إن الدول المنتقاة (إندونيسياء 
مالاياء بورماء الهندء. لبنان» المغرب,. نيجيريا)» على الرغم من 
تمايزها الثقافي وتباعدها الجغرافي» هي مواضيع للدراسة مناسبة لهذا 
المسح السريع الذي نجريه للدول المقسّمة وهي في طريقها ‏ على ما 
هو مفترض - إلى الوحدة”7. 


(33) إن الدراسات الموجزة التالية باستثناء إندونيسيا جزئياً [وكذلك المغرب الآن - 
272 ترتكز إلى الدراسات التي أجريتها من خلال الأعمال المكتوبة والمنشورة عن 
الموضوع» ولذلك فإن تقديم ثبت كامل للمراجع التي استخدمتها في الدراسة سيكون طويلاً 
جداء وليس من المناسب إيراده بالكامل فى هذه المقالة. من أجل ذلك» فإن اللائحة التى 
أوردها أدناه هي فقط للمراجع التي اعتمدت عليها بشكل مكثف أكثر من غيرها. إن أفضل 
كتاب يحوي مسحا شاملا للدول المدروسة هو: 776 ,.كله ,لتقطء1ه) [320] لممسرام 

ركهاء !4 عانأمماءجهء17 ع[ لزه ىع ةاتامطم 

وفى ما يتعلق بالدول الآسيوية وجدت الندوتين اللتين أشرت إليهما سابقاً الأكثر نفعاً. 
انظر: لله أء] لامأاسصتلطآ لطة ,متدك اأعمء انتم إن د 1 اثأ0ظ 3714 2096171771111 .لع رمتطف1 

0/7 15تدء 0171171 2) روزه ثار 
وكذلك وجدت بعض المواد الدراسية المقارنة قيّمة فى : 0) ع«أواترظ «دم/7/ ,مدمعصسظ 
بكعاممء تنمء ةلك 01:0 :451017 [0 وا ع زمه 0 ©5ذغآ 1١16‏ :101اع لا 

حول إندونيسياك انظر : 101711 ع11/7:[71 4 :1952-1953 ,اءدرااهن) ممه|:!8! 77:6 نطااعء1 .1] 
32 م(1مع1100 :]1 مهعهقطا!) 5علاء5 طاموىعممده]آ/ط!آ روأدءدملدآ تممدمةساوهع]1 -تومط رز 
/151الطنا أأعدصده0) ,5ة01ناا5 ممعأففط دآ أه .اأمعء2آ1 ,لمدعومءط دأكثة أذدعءطأنا50 ,أععزمعط 
ضقعل110 ,ذعاءء5 015ج16 1816111 ,9535[ /0 دانم1اءعاط 7«هأدء:17100 776 380 ,(1958 
0 قهندث أقدع5010[1 ,رأععءزمع2 1200116512 ددع1400 :117 ,2ع1113) أمعزمع 120016519 
01 1016 عط1» ,عند .0) :(1957 ,لإاأتؤووع الملا الأعهعهن) ,قع01 اذ ممعأمد8 روط 1ه .أررع1[2 
,129-142 .مم ,(1958) 701.27 , بإعناعلاك الرعاكعوط عمط «, 15206026512 صذ ه221 أصدع:0) أدء1أتامط 

1 كل :17100116512 ععن]! الآ :ا دء ةا أهترمط /ه011:0!! 20:4 ,ع1 :«أا ,أوع0ش 20د 

حول مالاياء انظر: هذ لاءاء50 أوعساط 2 آه طابدهى0 عط1» ,ممسلعءءط .31 
*1 .) 0قة عتناطممات) .51 :158-167.مم ,(1960) 33 .71 ,دوكهزركقم عتلزعهوم2 «,ة112139 
,2321 .]2 .ل :(1958 ,لامأوسمتطعة/الا أه اأومء حلولا :علأا2ء5) #بروله84آ ,.:ل ,كاكء806 - 
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إندونيسيا 


حتى بداية العام 1957 تقريباء كان التوتر بين جاوة والجزر 


- .مم ,(1958) 27 .01/ ,برعناعياى اررعاممطظ نعط «رععمعلمعمعلم1 له عدعلا )115 112123/84'5» 
3 .001 ,كتوزررقكق عتلزعيم2 «,1959 01 قضقلاعع1 11212335 عط 1» ,طاتورذ .8 .1 ,161-168 
.38-7 .مم ,(1960) 


حول بورماء انظر: اقوط 2ل «رقلعتناظ صا كممناعء81 1960 ع1 » ,بوماعونظ8 .1 
ها 5صوع[ط220 1412011179 ع5023» ,لمستوطعية8 .0 ,70-74 .مم ,(1960) 29 .001 ,برعامياى 
عطا صا قعل ئله8)» ,ماعاويه؟؟1زذ .ل 299-311 .مم ,(19357) 30 .0|1؟ ,منورل4 1/زع0م «رفمسسعظ 
[0 أ716لا0ك «,3تطنا8 1ه وقونونآا عغطا حر.ه) ومزووعءع56 عغطا 01 مملأاوعنال) عغط1 :5216 مهطاذك 
لاا © ,8147716 9 :101لا 716 ,تععلد 1 لسة ,43-58 .مم ,(1958) 18 .01+ ,دعامياد :ك4 

إن دنم علا اكراآ ١1‏ [ه 


حول الهندء انظر : 664675/:[2آ :312/5 عااكاناعاا 01 دانأع1701 ,كقعالعطصة .1 .5 
تععلصةة عدعءا! لصهة علعدط .آ لتقطعنك1 نز لعائل8 ,مقط الآ دادما اأاكآ أمعنائاوط هترجه 
© إن )«ممء8 :(1959 رووعع2 لإالومع/الولا ممنععماءط :آل ,وممغععموط) 
ممم ,ععماء/الا .11 سه ,(1955 ,[طم .م] تتطاعدا ببع11) بمزدئزببرمن) ب١بمذامع ‏ تروع 120 
:لآ رهسماععه:1) #رعاكرك ‏ «تعمم- ناسللا ه 0 انرءامماءمء2ة ©1816 1412 11 كع فا ئامم 

.(1957 رووع:2 ق511د17د نآ ممغععواعط 


حول لبنانء انظر: أققط 15410016 2 01 عتنأعتصاة أوع)زلأهط» ,طنامزم ./ا 
130 رذاتوغط! .لال.طط) «رممموطعآ غمناه84 صز ععدالالئلا عجنمنطا ة :تألم ناكتمرم0) 
ك0 :القطاطآ للك د5علا4] !]70 10115للةاة !ىآ كعطآ ,102001 عرعاط :(1955 ,لاأأورع للودلآ] 
عل 5ع0ندماغ”0 األأذتامه1'! عل كممتادعتاطاداح ,عنمعلمه اعاة'! ة دعااء:7مشةاقمه١!‏ كانه اط ةمه 
0111 ألع 1*0 عل 60065" أالاأتاكم1 :5عة5) 1 .غ) بملقعمم ططمعاممء أمعاءر0"! 
ل «5معء1100 عطا 01 5ه20ل5 ,06:مطعط 4ه ونسرث :طءع2120 .لذ 15مء1ل5 :(1957 
اعمط 74:00 «1960 ,قصمناععا!8 عوعصوطع.آ عط1< لمة ,(1957 ,رعوعدءظ© .ث3 .2 :ومملهم.]) 

367-81 .مم ,(1960) 14 .01ل بأمتنامل 


حول المغرب» انظر : 5ماع120؟2 ,مععمجه ل[ انا ععابهس طن امعنانام2 ,لرماطاوة .دآ 
رؤقوء27 5(17قعالهمنا وماأععماء :[ل1 ,رممغععماءظ) 3 زوععمعاع5 50121 :د5ع01 ناك [دأمع 0 
ع[» ,عابحة 1 .11 :لط «أعوه14! ١16‏ ) معتطلل ادء/11 انل[ زه برعناحيوزى 4 ,.له ,سنامطعوظ :(1961 
1ل نامآ هوع1 :(1958 ,لعطة 1 اأطناتصطتنآا) «رمه2)521ئعم0طك10 12 ع0 علارعومع'! ذ ع811320 
كااعطآ .للا ب(1958 ,رأتناء5 :كامةط) عطيءممة'!] 2 1420 عط ,ع1ناأنامع2.آ1 5121086 220 
-45 .مم ,(1960) 14 .801 ,امامل أكدط ع/14104 «روعء110:0 11 5310 أو 1ص تانكث 1611131)» ع 
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الخارجية محصوراً ضمن حدود معقولة عن طريق مزيج من الحالات 
مؤلف من الزخم المستمر للتضامن الثوري ومن نظام تمثيلي واسع 
مؤلف من أحزاب متعددة» ومن حالة من المشاركة. على الطريقة 
الإندونيسية» في السلطة العلياء في صيغة تعرف بال دوي - تونغال 
(28821نا1 -  )12881‏ القيادة الثنائية - حيث نجد ائنين من القادة 
الوطنيين المخضرمين» سوكارنوء وهو جاوي». ومحمد حتى» وهو 
سومطريء يتشاركان قمة السلطة رئيساً ونائباً للرئيس في الجمهورية 
إلا أنه» ومنذ ذلك الحين» اضمحل التضامنء وانهار النظام 
الحزبي» وحصل الانشقاق في القيادة الثنائية. وعلى الرغم من فعالية 
القمع العسكري للتمرد المناطقي في 1958. وعلى الرغم من 
محاولات سوكارنو المحمومة لتركيز الحكومة فى شخصه بما هو 
ميجسد ل «روحية [العام] 241945 فإن التوازن السياسي المفقود لم 
يُسترجع. وأصبحت الدولة الجديدة نموذجاً لحالة كلاسيكية من 
الفشل السيادي/ التكاملي. ومع كل خطوة كانت الدولة تخطوها 
باتجاه الحداثة. كان يتزايد منسوب الاستياء المناطقي؛ ومع كل 


,41011أ0دء1!2 001/1121 [ 0171ل «روع ه5400 دز عومقطن) ل[دزء50 220 عدتلنء1» 2320 ,54 

.43-54 .مم .(1961) 5 .آه؟ 

حول نيجيريك انظ ر : «00171155109) 1/6 لزه ا«ممءغ! رماعععة/, مقمعا0 .ل 

01 جانادرم|ال زه كتروه4! ع1) هتنت كع 416111[ إن كروءط ع[ واتا © «أناوااط ا أوعءاتاممم 4ل 

مدعلا( 176 ,عطالادرذ .34 اعط8542 20ت عطاتزويد .11 اوعس لسه ,(1958 ,111450 :مه10506) 

.(1960 رذوع: لرإازلووع لالد نا لوملصهاد :تخذن) ,لدم أمهاذ) عاناط رمزعوعلار 

وفى دراستى للأحداث الراهنة وجدت فائدة كبيرة فى «رسائل فريق الجامعة الأميركية 

الميدانية» وخاصة تلك المتعلقة بإندونيسيا و. هانا (11388 ./189) ومالايا والهند ب. تالبوت 
(4ه13166' .2) والمغرب س. غالاغر (281138567) .0)) ونيجيريا ر. فرودين (18له2 .11). 

[جمعت اللائحة المدوّنة أعلاه منذ عقد من السنين». ومنذ ذلك الحين ظهرت أعداد 

كبيرة من الأعمال التي تتناول الموضوع الذي بين أيدينا. إلا أنه ليس هناك حتى الآن ثبت 

بيبليوغرافيٌ شاملٌ في هذا الحقل بحسب علمي]. 
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تزايد للاستياء المناطقي» كان يتكشف المزيد من العجز السياسي؛ 
ومع كل تكشف للعجز السياسي» كان يحصل فقدان للعصب 
السياسي يصاحبه لجوء مستقتل لمزيج متقلقل من القهر العسكري 
والانتعاش الأيديولوجي. 


ومع الانتخابات العامة للعام 21955 التي أتمت الخطوط 
العريضة للنظام البرلماني» أصبح من الظاهر الذي لا يقبل التغاضي 
لكل إندونيسي عاقل أنهم أصبحوا أمام مفترق طرق» إما لإيجاد 
طريقة ما لحل مشكلاتهم من ضمن إطار مدني حديث كانوا قد 
صنعوه مؤخراء وإما مواجهة أزمة متصاعدة بقوة من الاستياء 
الغرائزي والصراع الباراسياسي. وبعدما كان يتوقع من الانتخابات أن 
تتقز: الأجواء»” إذا نبها تعكرهاء فهئ انقلت مركر الحقل السياميى من 
القيادة الثنائية إلى الأحزاب» فهي أظهرت القوة الشعبية للحزب 
الشيوعي: لذي حصل على نحو 16 في المئة من إجمالي 
الأضوات ٠‏ ولس ذلك فحسنث :يل كان التأبين القتعين: له يأتن من 
جاوة بنسبة تقارب التسعين في المئة» ما أدى إلى امتزاج التوترات 
المناطقية بالأيديولوجية. كما م هذه الانتخابات صورة دراماتيكية 
حركية على واقع أن مصالح , بعض أهم مراكز القوى في المجتمع ‏ 
الجيش» الجالية الصينية» بعض تجار التصدير في الجزر الخارجية»؛ 
وما شابه ‏ لم تكن تحظى بتمثيل مناسب في النظام السياسي 
الرسمى. كما إن الانتخابات أدت أيضاً إلى نقل قاعدة التأهيل للقيادة 
السياسية من مفهوم التميز الثوري إلى مفهوم الجاذبية الشعبية. وكانت 
متطلبات الانتخابات كثيرة في وقت واحد: إذا كان للنظام المدني 
القائم أن يستمر ويتطورء فمن الضروري تنظيم مجموعة جديدة كاملة 
من العلاقات بين الرئيس ونائب الرئيس والبرلمان والحكومة؛ ضرورة 
احتواء أي حزب شمولي ذي طبيعة عدوانية وذي تنظيم جيد يكون 
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معادياً للْتَ مفهوم الحياة السياسية الديمقراطية القائمة على تعدد 
الأحزاب؛ ضرورة ضم الجماعات المهمة غير الداخلة في الإطار 
البرلماني إلى الحياة السياسية ولإقامة علاقة بينها وبين الحياة 
البرلجاف ؛ «ضوووة إيضاة قاعن: ديدة التقواين نين اليفب غيى تلاك 
المنبثقة من التجارب المشتركة بين العامين 1945 و1949. وبالنظر إلى 
الظروف المعاكسة المتمثلة بالمشاكل الاقتصادية البالغة الصعويةء 
ومناخ الحرب الباردة العالمية»ء والنزاعات الثأرية الكثيرة المستحكمة 
بين القادة في أعلى المناصب» فقد كان ليكون مفاجتاً جداً لواتم 
الإيفاء بهذه المتطلبات. ولكن ليس هناك ما يدفع للاعتقاد» باعتبار 
المهارات السياسية المطلوبة» أن ذلك ما كان ليتم. 


في أي حال؛ لم يتم ذلك. وفي أواخر العام 1956 ازداد 
العوتر: فى العلاقة يتن :صو كارتو وهنا وهى “ظالها كانث ياس 
ور إلى أن قدم الآخير استقالته. وكان من شأن هذا العمل 
أن يزيل صفة الشرعية عن الحكومة المركزية من وجهة نظر الكثير 
من المجموعات القيادية العسكرية والمالية والسياسية والدينية في 
الجزو:الخارصية: كانت هذه السلطة العناتية ع الشيفانة الرمزية : 
والواقعية أيضاً إلى حد كبير» للاعتراف بالشعوب المختلفة التي 
كانث قلق النخرن البخايحة على انيب البرك بالكاملل «بالتسار ع 
في الجمهورية مع الجاويين الذين كانوا يفوقونهم بكثير في التعداد. 
وكانت هذه الثنائية نوعاً من الضمانة شبه الدستورية بأن الذيل 
الجاوي (الجزء الأصغر) لن يكون هو المحرّك للكلب الإندونيسي 
(الجزء الأكبر من الكيان). وكان سوكارنوء الذي كان فى جزء منه 
جاننا عرفا ون جر لخر انقافا عيقاء: ويك (ناقية) الذي كان 
سومطرياً متطهّراً في جزء منه وإرادياً متحرراً في الجزء الآخرء كان 
يكمل واحنهها: الاحك لصير فقط في الخياس كيز أيضاً في الجانب 
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الغرائزي. كان سوكارنو يختصر في نفسه الثقافة التوفيقية للإنسان 
الجاوي العصي على الفهم أو التصنيف؛ بينما كان حتى يمثل 
الروح التجارية الإسلامية عند أهالي الجزر الخارجية الذين كانوا 
أقل دقة وبراعة. وكانت الأحزاب السياسية الكبرى ‏ وخاصة 
الشيوعيين الذين مزجوا ما بين الأيديولوجية الماركسية و«الديانة 
الشعبية» التقليدية لدى الجاويين» وتيار ماسجومي الإسلامي» الذي 
كان قد حظي بأكثر من نصف التصويت التغبي له في المناطق 
الأكثر تمسكاً بالإسلام خارج جاوة» وبذلك أصبح هو الناطق 
الرئيسى باسمها ‏ هذه الأحزاب أخذت بالاصطفاف بحسب تلك 
المواقف. وهكذا حين استقال نائب الرئيس وتحرك الرئيس ليصبح 
المحور الوحيد في الحياة الوطنية الإندونيسيةء» في ظل تصوره 
لحركة العودة إلى العام 1945 (أي ما قبل الانتخابات) وفكرة 
«الديمقراطية الموججهة». اختل الميزان السياسي للجمهورية ودخل 
عهد الاستياء المناطقي مرحلته الحرجة. ٠‏ 


ومنذ ذلك الحين» كان هناك تعاقب بين فترات من العنف 
المتشنج وفترات من البحث المضطرب عن حلول سياسة ناجعة. 
وهكذا تعاقبت تترى محاولات الانقلاب الفاشلة ومحاولات الاغتيال 
الفاشلةء وحركات التمرد الفاشلة» تفصل بينها تجارب مذهلة فى 
نراقها ال ديرلويض بوالمويسين: وهكز| اسه ركاف «الجياد 
الجنديدة» المجال لبحركات: 9الديمتراطية السوجية لثم انسحت 
حركات «الديمقراطية الموجهة» فى المجال لحركات «دستور العودة 
إلى 31935 ينها كانك الويكلناتت:الجكويية + السحانين: الوطية” 
لجان التخطيط الرسمية» المؤتمرات الدستورية» وما إلى ذلك 
تتكاثر مثل الأعشاب الضارة في حديقة مهملة. ولكن» لم ينبثئق من 
كل تلك اللهوجة العصبية ومن كل تلك الشعارات الطنانة أي شكل 
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قادر على احتواء التنوع في البلادء وذلك لأن هذا الارتجال 
العشوائى لا يمثل بحثاً واقعياً عن حل لمشاكل البلاد التكاملية/ 
السيادية وإنما يمثل ستاراً دخانياً يائساً يخفي وراءه قناعة متزايدة 
بقرب وقوع كارثة سياسية وشيكة. وفي اللحظة الراهنة» نجد أمرأ 
واقعا تنقسم فيه القيادة الثنائية إلى شقين ‏ فهناك سوكارنو الداعي 
دوماً وأبداً بنغمة متصاعدة إلى تجديد «روح الوحدة الوطنية الثورية». 
وهناك من جهة أخرى الجنرال أ. ه. ناسوتيون (0008ا5ة21 .11 .4)؛ 
وزير الدفاع ورئيس أركان الجيش السابق (وهو سومطري محترف 
آخر لا لون محدداً له)» يقوم بتوجيه العسكريتاريا في دورها الموسّع 
الجديد بصفتها سلكاً جديداً شبيهاً بأسلاك الخدمة المدنية. إلا أن 
علاقة الرجلين أحدهما بالآخرء كما المدى الحقيقى لسلطتهما 
الفعلية. تبقى غير محدّدة المعالمء مثلها في ذلك مثل أي شيء آخر 
في الحياة السياسية الإندونيسية. 


وقد أثبتت الأحداث دقة التوقع الكامن في «القناعة المتزايدة 
بقرب وقوع كارثة سياسية وشيكة»» فقد استمرت أيديولوجية الرئيس 
سوكارنو المحمومة في التصاعد لغاية ليل اليوم الثلاثين من شهر 
أيلول/ سبتمبر من العام 21965 حين قام آمر الحرس الجمهوري 
بمحاولة انقلاب عسكري. وقتل في المحاولة ستة من كبار ضباط 
الجيش (نجا منها الجنرال ناسوتيون بأعجوبة)» إلا أن المحاولة 
فشلت حين تصدى لها جنرال آخرء سوهارتو»ء حيث حشد قوى 
الجيش وضرب قوة المتمردين. وتلا ذلك فترة استمرت عدة أشهر 
شهدت حملة وحشية فائقة على الصعيد الشعبي - تركزت بشكل 
رئيسي في جاوة وبالي» وكذلك تيدف سزرمظرة الخدانا متفرقة في 
تلك الأحداث ‏ كانت موجهة ضد الأفراد الذين كان يُظن أنهم 
تابعون للحزب الشيوعي الإندونيسي» الذي اعتُبر القوة المحركة 
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خلف محاولة الانقلاب. وقد لقي بضعة مئات من الآلاف من الناس 
حتفهم في تلك المجازرء كانوا بمعظمهم من القرويين الذين قتلهم 
قرويون آخرون (مع أنه كانت هناك حالات إعدام قام بها الجيش 
أيضاً)ء وفي جاوة على الأقل حصلت أعمال قتل ‏ حيث قام 
متشددون مسلمون بقتل أفراد من التيار التوفيقي من أصول هندية - 
بدافع النوازع الغرائزية التي وصفناها سابقاً. (كما كانت هناك أعمال 
عدوانية ضد الصينيين» وخاصة من سومطرة. إلا أن الجزء الأكبر من 
عمليات القتل كانت تحصل على يد جاويين ضد جاويين آخرين» 
ومن باليئيين ضد بالينيين آخرين» وما إلى ذلك). وبالتدريج» حل 
سوهارتو محل سوكارنو في قيادة البلاد» روني شتوتاردو في العام 
0؛ بعد سنتين من استلام سوهارتو سدة الرئاسة رسميا. ومنذ 
ذلك الحينء ثدار البلاد من قبل الجيش بمعاونة خبراء وإداريين 
مدنيين مختلفين. وشهدت الانتخابات العامة الثانية التى جرت فى 
صيف العام 1971» فوز الحزب الذي تدعمه وتسسطر عله الكو 
كما أدت إلى إضعاف الأحزاب السياسية القديمة الأخرى. أما الآن» 
فعلى الرغم من أن التوتر بين الجماعات المرتكزة في تشكلها إلى 
النوازع الغرائزية» من دينية ومناطقية وإثنية» لايزال حاداء وقد يكون 
في الواقع تعمّق بفعل أحداث العام 1965. فإننا لا نرى له أي 
تعبيرات علنية بشكل واسع. ولكن يبدو لي على الأقل - أنه من غير 
المحتمل أن يبقى الوضع على ما هو عليه لوقت طويل. 
مالايا 

إن اللافت في حالة مالايا هو الحد الذي وصلت إليه عملية 
التكامل للجماعات المختلفة في مجتمع ذي أعراق متعددة بحصول 
هذه العملية ليس من ضمن هيكلية الدولة بما هي دولة» بل من 
ضمن ذاك الاختراع السياسي الأحدث عهداء ألا وهو التنظيم 
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الحزبى. وتشهد الحياة السياسية فى مالايا تحالفاً واسعاً يشمل منظمة 
المالاويين الوطنية المتحدة ورابطة الصينيين في مالايا والمؤتمر 
الهندي المالاوي ‏ والمنظمة الأخيرة أقل أهمية 5 السابقتين؛ ومن 
ضمن هذا التحالف يجري» على نحو واقعي وغير رسميء, التكيف 
مع الأزمات الغرائزية» ويجري التعامل بفعالية. حتى الآن» مع 
النوازع الانقسامية» التي لا تقل حدةٌ في مالايا عن مثيلاتها في أي 
دولة جديدة أو قديمة أو متوسطة العمر ‏ بامتصاصهاء وتحويل 
وجهتها واحتوائها. وقد ان التحالف في العام 21952 في ذروة 
حالة «الطوارئ» الإرهابية» على يد عناصر محافظة من الطبقات 
الاجتماعية العليا من الجاليتين المالاوية والصينية (أما الجالية الهندية» 
التى كانت تقف محتارة حينذاك جيال الطريق الذي ينبغى سلوكه؛ 
فانضمت إلى التحالف بعد إنشائه بسنة أو سنتين). وفى 5 تنجد 
أن التحالف هو أحد أبرز الأمثلة على التنارية الداسكة لفن 
المستحيل في نطاق سياسة الدول الجديدة برمته - حزب متحد لا 
كالفن مؤلف من أحزاب ثانوية» هي بنفسهاء بصراحة ووضوحء 
وأحيانا بحماسة شديدة طائفية في طبعها ودعوتهاء متواجد في سياق 
من الشكوك والعداوات الغرائزية التى قد تجعل من إمبراطورية 
الهابسبورغ تبدو مثل الدانمارك أو أسترالياء فيحسب الظاهرء لا 
يجدر بمثل هذا التحالف أن يعمل ويكون فاعلا. وفى أي حالء. 
السوان لدوب هو سا إذا كان .هذا اللعالف تم :تن الفدل ؛ 
فمالايا لم تحصل على استقلالها إلا منذ أواسط العام 1957» وقد 
أفادت من ظروف اقتصادية مؤاتية نسبياً» كما أفادت ‏ باستثناء التمرد 
الشيوعى ‏ من انتقال هادئ إلى حد معقول للسلطة والسيادة» أتاحه 
استمرار الوجود الإنجليزي» كما أفادت من قدرات حكم استبدادي 
عقلاني لإقناع سواد الناس بأنه هو الواسطة الأقرب للوصول إلى 
مطامحهمء. انس مما تقدمه قيادة الجناح اليساري ذات الدعوة 
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الشعبوية العاطفية التي تميز الحياة السياسية في معظم الدول 
الجديدة» فهل يكون حكم التحالف هو الهدوء ما قبل العاصفة كما 
كانت الحال مع الحزب الوطني المتحدء الذي يشبهه. في سيلان؟ 
هل يكون قدر هذا التحالف الوهن والتفكك عندما تثور العراصف 
الاجتماعية والاقتصادية كما حصل مع القيادة الثنائية في إندونيسيا؟ 
وبكلمة واحدة» هل هذا التحالف من الطيبة بحيث لن يستمر؟ 


إن المبشرات والطوالع مختلطة» ففي الإنتخابات العامة الأولى» 
التى عقدت قبل الثورة حصد التحالف 80 فى المئة من الأصوات 
و51 مقعداً من أصل 2 فى المجلس التشريعى الاتحادي» ما جعله 
الوريث الشرعي للنظام الاستعماري في السلطة؛ أما في انتخابات 
العام 1959» وهي الأولى التى عقدت بعد الاستقلال» فقد خسر 
التحالف الكثير من مواقعه لصالح أحزاب طائفية بسيطة» وهبطت 
نسبة أصواته إلى 51 فى المئة وعدد مقاعده إلى 73 من أصل 103. 
أما القطاع المالاوي في التحالف» آمنو 21124110 فقد أضعفه 
الانتصار المفاجئ الذي أحرزه حزب طائفى متشدد يدعو إلى إقامة 
دولة إسلامية» وإلى «استعادة السيادة المالاويةك. وإلى إقامة دولة 
الإندونيسيا الكبرى»» الذي اكتسح منطقة شمال شرقي البلاد الريفية» 
ذات الأغلبية المالاوية الساحقة التي تتسم بالتدين. أما الجناحان 
الصيني والهندي في التحالف فقد أوهنهما وجود الأحزاب الماركسية 
في المدن الكبرى وفي أواسط الساحل الغربي الغني بمناجم القصدير 
وصناعة المطاطء. كانت أعذاد كبيرة من المقترعين الجدد.ء من 
الطبقات الدنيا في الجاليتين الصينية والهندية» قد دخلت لوائح 
الانتخابات تحت قوانين الجنسية الجديدة الأكثر تحرراً فى عهد ما 
بعد الامتقالة لو كاكلقه اندي وسية الماركييةة هنا كنا دجأ 
مكان اخوي عزني تيهنا سم بوتعيؤة إلا نععادانع الكراكزي من مون 
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صعوبة. وبعد أن مُنى التحالف بهذه الخسارة الانتخابية ‏ التى ظهرت 
بوادرها لأول مرة : انتخابات الولايات التى جرت قبل الانتتخابات 
الفدرالية ببضعة أنتوت عمد التحالف 5 قوسين أو أدنى من 
الإنهيار والتشقى الكامل. وأغرت الخسائر التي مُني بها الجناح 
المالاوي 11384210 العناصر الشابة والأقل محافظة في الجناح الصيني 
04 للضغط للحصول على ترشيحات أكثر للعناصر الصينية» 
وللمطالبة بإدانة واضحة من التحالف للعرقية المالاوية - وإلى مراجعة 
السياسة التربوية للدولة في ما يخص مشكلة اللغة في المدارس 
الصينية. وكانت ردة فعل المتطرفين في آمنو من النوع نفسه» وبالرغم 
من رتق الشق» أو ترقيعه» وإنجاز ذلك في الوقت المناسب قبل 
الانتتخابات» فقد قدم عدد من القياديين الشبان في الجناح الصيني 
2104 استقالتهم». وتأهبت قيادة الجناح المالاوي 11847210 لطرد 
«(المحرضين» الغرائزيين من بين صفوف الحزب. 

وهكذاء فعلى الرغم من مشابهة وضع مالايا لما حصل في 
إندونيسياء فى أن إجراء الانتخابات العامة قد ركز الانتباه على 
القضايا الغرائزية الهاجعة بحيث أصبح من المتعين مواجهتها بشكل 
مباشر بدلاً من إخفائها خلف ستار من البلاغة الخطابية الوطنية» إلا 
أنه يبدو أن الطاقات السياسية المالاوية قد أثبتت» حتى الآن.» جدارة 
أكبر في التعامل مع هذه المهمة. وعلى الرغم من الضعف الذي 
أصاب السيطرة المطلقة للتحالف وعلى الرغم من الوهن الذي أصاب 
وحدته فجعله أضعف سلطة وأوهى وحدةً مما كان عليه في فترة بعد 
الاستقلال مباشرة» فهو لايزال في السلطة بشكل مريح ولايزال يقدم 
الإطار المدني الفعال الذي يمكن من ضمنه تكييف واحتواء القضايا 
الغرائزية الحادة بدلاً من تركها تجري على سجيتها في فوضى 
باراسياسية عارمة. إن النمط الذي يبدو أنه يتطور الآن» بل ربما كان 
يتبلور أيضأء هو نمط يكون فيه حزب وطني شاملء ذو أجزاء أو 
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أحزاب فرعية ثلاثة» يغطى الدولة بكاملها تقريباً» بينما تواجهه 
أحزاب صغيرة ‏ أحزاب طبقية تهاجمه لكونه طائفياًء وأحزاب طائفية 
تهاجمه لأنه ليس طائفياً بما يكفي من وجهة نظرها (ويهاجمه كلاهما 
لكونه «غير ديمقراطى» 0 اارجعياً») - ويحاول كل من هذه 
الأحزاب الصفيرة استلاب فلذات من واحد أو آخر من مكونات هذا 
الحزب الكبير بتركيز الهجوم على نقاط التوتر التي تنشأ داخله في 
خلال مسار عمله وباللعب بشكل واضح وأكثر علانية على أوتار 
النوازع الغرائزية. إن آلية العمل الداخلية المتشابكة في التحالف تسعى 
إلى الاستمساك بمركز الوسط الحيوي في مواجهة الجهود الآتية من 
كل الاتجاهات الرامية إلى تقويض 0 القوة الأساسي فيه وهو 
التفاهم السياسي بين القادة المالاويين والصينيين والهنود. وهو تفاهم 
مبني على فكرة المعاوضة وعلى فكرة «كلنا في مركب واحد») ‏ هذه 
الآلية هى الآن جوهرة الثورة التكاملية/ السيادية فى مسيرتها فى 
مالايا. - 1 ١‏ 

وفي العام 21963 تغيرت مالايا فأصبحت ماليزياء أصبحت 
اتحاداً يضم مالايا الأصلية (أي شبه الجزيرة المالاوية)» وسنغافورة 
وإقليمي سرواك وصباح الشماليين في جزيرة بورنيو. وبقي التحالف 
هو حزب الغالبية» إلا أن الحزب السنغافوري الأكبر» حزب العمل 
الشعبي» سعى إلى التسلل إلى صفوف الجالية الصينية في شبه 
الجزيرة بما يؤثر على مكانة ال 84084» المكون الصينى فى التحالف 
الحاكم في ماليزياء ويهدد التحالف بذاته والتوازن السياسي القائم بين 
الصينيين والمالاويين. وفي آب/ أغسطس من العام 61965 بلغت 
التوترات الناشئة عن هذا الوضع درجة دفعت بسنغافورة إلى ترك 
الاتحاد وأصبحت دولة مستقلة. ولم يكن من شأن المعارضة الحادة 
للذتحاة البعاانةا مو قبا[ لوانتا :وتعارفية الفدلتي لاديفال رو لاية 
صباح في الاتحاد إلا أن أضافت إلى التوترات التي صاحبت تشكيل 
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هذا الكيان السياسي الجديد. وفي الانتخابات العامة التي أجريت في 
أيار/ مايو من العام ٠1969‏ فقد التحالف الأغلبية الضئيلة التي كانت 
لهء وكان ذلك أساسا نتيجة فشل المكون الصيني في التحالف 
21 بالحصول على دعم الجالية الصينية (وقد توجه هذا الدعم 
إلى حزب العجل اعد بي الديمقراطي) كما كان نتيجة للأرباح 
الانتخابية التي حققها الحزب الإسلامي الطائفي الذي ذكر أعلاهء 
وهو قد حصل على ما يقرب من ربع الأصوات. أما حزب ال 8404. 
فبعد أن شعر بأنه خسر ثقة الجالية الصينية» فقد ترك التحالف» 
سيا أزفة كبرى.«وفى وقت“لاخى :من الشهن :ذاته اتذلعت اعمال 
شغب طائفية دموية في العاصمة كوالالمبور» لقي فيها ما يقرب من 
0 شخص حتفهم» قتل معظمهم بشكل وحشي. وانقطعت 
الاتصالات بين الجاليتين الصينية والمالاوية بشكل كامل تقريبا. وتم 
فرض حالة الطوارئ ثم هدأت الأوضاعء في أيلول/ سبتمبر من العام 
0» استقال تينكو عبد الرحمن الذي رأس الأمنو والتحالف منذ 
إنشائهماء وحل محله نائبه والرجل القوي في النظام تون عبد الرزاق. 
وتم انهاء حالة الطوارئ أخيراً واستعيد الحكم البرلماني بعد واحد 
وعشرين هرا في شباط/ فبراير 1971. ويبدو ذ في الوقت الراهن أن 
الوضع قد استقر وأن التحالف لايزال متماسكاً في مواجهة الطائفية 
لاستلاب أجزاء منه (على الرغم من استمرار ثورة يشنها شيوعيون 
صينييون بشكل حرب عصابات في سرواك)» مع أن البلاد كلها قد 
تكون قد ابتعدت قليلا عن حالة التوافق الطائفي التي كانت قد سادت 
في سنواتها الأولى. 


58 
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وطني جامع في الحكم («الجناح النظيف» التابع ليو نو ([2/1 [1) في 
عصبة الحرية الشعبية المناهضة للفاشية أقاء535 - أغدة .1*:021م) 
(عناع28عآ تسصملععء 5'عاومء) [211962) وهو يحكم دولة تعتبر وسنها 
اتحادية فدرالية» ولا يقفف فى وجهه سوى معارضة ضعيفةء وإن 
اسم الم ار ولكن على الرغه مين كل :ذلك فإن سلطلة هذا 
الحزب ترتكز أساساً إلى مخاطبة الكبرياء الثقافية للبورميين (أي 
الناطقين بالبورمية) بشكل مباشرء بينما تُركت الأقليات» التي ساهم 
بعضها فى إبقاء البلاد فى حالة حرب أهلية متعددة الأطراف خلال 
السنوات الأولى التي تلت الاستقلال؛ تُركت لعناية لنظام دستوري 
معقد في تركيبه وغريب في عمله ليحميها تظريا من الهيمنة البورمية 
التي كانت النتيجة الواقعية لذلك النظام الحزبي. وفي هذا الوضع» 
نجد الحكومة بذاتها بوضوح وإلى حد بعيد جداً هي الواسطة التي 
تستخدمها جماعة مركزية واحدة تقوم على أسس غرائزيةء وبهذا 
تواجهها مشكلة خطيرة تتمثل في المحافظة على شرعيتها في أعين 
الجماعات الهامشية ‏ التي تشكل أكثر من ثلث عدد السكان ‏ التي 
تميل إلى النظر إلى هذه الحكومة على أنها كيان غريب؟؛ وهي مشكلة 
حاولت الحكومة حلها إلى حد بعيد بمزيج من المبادرات التشريعية 
المدروسة الهادفة إلى تطمين الأطراف الأخرى من جهة وبمحاولة 
امتصاصها من جهة أخرى. 

باختصارء كان النظام الدستوري الذي صَمَمِ لتهدتة مخاوف 
الأقليات يتألف ‏ فى ذلك الوقت  ]1962[‏ من ست «ولايات» غير 
منتظمة إدارياً وقضائياً» مرسّمة إلى حد كبير بحسب خطوط مناطقية ‏ 
لغوية د تراثية مع سلطات غير متشابهة في الشكل. وكانت بعض 
الولايات لها الحق الاسمي فقط بالتأكيد ‏ في الانفصال؛ بينما لم 
تكن الولايات الأخرى تمتلك مثل هذا الحق. وكان لكل ولاية 
ترتيباتها الانتخابية المختلفة عن سائر الولايات. وكانت التركيبة 


5254 


الحكومية تختلف من ولاية إلى أخرى» من ولاية تشين (هنط2) مثلا 
التي لم تكن تتمتع بأ استقلال ذاتي» إلى ولاية شان (صقط5). 
حيث استطاع القادة «الإقطاعيون» التقليديون المحافظة على قَذْر كبير 
من سلطاتهم التقليدية؛ بينما لم تكن بورما نفسها تعتبر ولاية من 
ولايات الدولة الداخلة فى الاتحادء إنما كان ينظر إليها على أنها لا 
طمن عق الاتيداة ككل ١‏ وتتقارت حرف تطانق الكدود الاتلمسة 
للولايات مع حقائق الانتماءات الغرائزية لشعوبها ‏ مع شعب الكارين 
(هعمة؟1) الذي كان يعاني من استياء مزمن هو الأطول زمناء وولاية 
كايا (طهلاة16) الصغيرة المرتكزة بوضوح إلى اختراع عرق «الكارين 
الحْمْر؛ الذي كان اختراعاً سياسياً ملائماً. ومن كل ولاية كان يُنتتخب 
موفدون لتمثيلها فى مجلس الوجهاء الذي كان يؤلف أحد جزأي 
المجلس التشريعي» والمجلس الوطني الذي كان مركباً بشكل يعطي 
أفضلية واضحة لشعوب الأقليات. وفي نظام الحكم الاتحادي. 
يتضاءل الدور الفعلي لهذا المجلس أمام دور مجلس العوام. أي 
مجلس النواب؛ أما في مجالس الولايات» فبما أن مندوبي الولاية 
لمجلس الوجهاء الاتحادي» هم في الوقت نفسه أعضاء ذ في المجلس 
المحلي مع أعضاء مجلس النواب في الولاية. فهم ون دوراً هامأ 
على صعيد الحكم المحلي. إضافة إلى ذلك» فإن رئيس الولاية (أي 
رئيس مجلس الولاية) يُعيِّن فى الوقت ذاته وزنزا عتمتلا للؤلانة اف 
0 الاتحادية. وتحتاج التعديلات الدستورية إلى موافقة الثلثين 
من كل فتن الفسجلتيي: لعش يعون روتكد شفلك الأقلبات يق 
المراقبة الرسمية على الأقل على سلطات الحكومة وعلى مجلس 
العوام الذي هو الجهة التي تُعتبر الحكومة مسؤولة تجاهها. وختاماء 
فإن منصب رئاسة الاتحادء وهو منصب تشريفي احتفالي بمعظم 
مندرجاتهء يجري تداوله مداورة بين الجماعات الإثنية المختلفة 
بحسب اتفاق عرْفي وليس بحسب حكم دستوري. 
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وهكذاء من ضمن هذه الهيكلية الدستورية المعقدة والدقيقة. 
والتى تؤدي إلى تعمية الفوارق بين الاتحاد ومكوناته من الولايات 
الإفرادية بينما تظهر وكأنها تشكل هذه الفوارق رسميأء تجري متابعة 
سياسات غصبة .5211 التى تهدف إلى امتصاص الإثنيات 
الأضوئ فى كيان الندولة الواحدة إن :هذا الففليد فن العوقة 
(مه60 2 2تمقسصن8)» أو ما تسميه بعض جماعات الأقليات ا يالية» 
5211ة» يعود إلى بدايات الحركة الوطنية في نوادي الطلاب 
البوذيين فى أوائل القرن (العشرين)؛ وبحلول ثلاثينيات القرن» كان 
الثاكين (1531155) يدعون إلى قيام دولة مستقلة تكون اللغة البورمية 
فيها هي اللغة الرسمية» ويكون اللباس البورمي التقليدي هو اللباس 
الوطني» وحيث يستعاد الدور التقليدي للرهبنة البوذية (وهم بورميون 
بمعظمهم) معلما ومرشدا ومستشارا للحكومة العلمانية. ومنذ 
الحصول على الاستقلال ووصول ثاكين نو المتدين إلى سّدة رئاسة 
الحكومة» سعت الحكومة بشدة للوصول إلى هذه الغايات». إن 
التخفيف الملحوظ فى الضغوط لامتصاص الشعوب الآخرى خلال 
الحكم العسكري الذي دام سنة ونصفاً» تلته فترة أخرى من الضغوط 
الأكثر شدة بعد فوز يو نو ثانية في الانتخابات في العام 1960 تحت 
شعار «البوذية هى الدين الرسمى للدولة». (فى بورما بذاتها حصل 
جناعة «الدظ نت ؟ 2 عصبة .858151 على حوالى 0 في المئة من 
مقاعد مجلس النواب؛ أما فى الولايات وفى منطقة الأركان 
(مدعادعة) التي كان يعمها ااه فحصل على 5 الثلث) . 


وبنتيجة ذلك» كانت معظم حالات التكيف السياسية للمصالح 
الغرائزية في بورما تميل للانصباب» شكلاً على الأقل» في الإطار 


القضساتن + ندري تسرف من مقرداك مستطهة وعرية للدم علد 
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لولايتهم كانت من الضيق بحيث لا تعوضهم عن خسارة الامتيازات 
الخاصة الني كانوا يتمتعون بها تحت النظام الاستعماري» وهذا ما 
دفعهم إلى التمرد؛ وبعد هزيمهم العسكرية على يد القوات الاتحادية 
اضطروا للخضوع وتقبل تلك الحدود» بالإضافة إلى مجموعة من 
العقوبات التشريعية الإضافية التي فرضت عليهم لتلقينهم درس 
الخضوع: التنازل الصريح عن الح في الانفصال عن الاتحاد 
وتخفيض عدد ممثليهم في مجلس البرلمان» وإلغاء قرار سابق بتوحيد 
ولاية كايا مع الكارين. وعلى نحو ممائل» كانت مشاعر الاستياء 
الغرائزية لدى الأركان والمون  )2407(‏ والتي اندلعت في أعمال عنف 
مفتوحة بشكل متقطع - وجدت تعبيراً لها في المطالبات بإنشاء ولايات 
للأركان والمون؛ الأمر الذي اضطر يو نو للقبول بهء بعد ما كان قد 
رفضه لمدة طويلة» بالرغم من معارضته المتكررة لتشكيل أي ولايات 
جديدة. وفي ولاية شانء. لوح القادة التقليديون بحقهم الدستوري في 
الانفصال وبحقهم في إنشاء دولة كما هو منصوص عليه في الدستورء 
وكان ذلك بمثابة سلاح تفاوضي في نزاعهم مع الاتحاد حول مقدار 
ونوع التعريض المستحق لهم مقابل التنازل عن عدد من حقوقهم 
التقليدية» وهلمّ جرًا. وكان هذا الإطار الدستوري الشاذ وغير 
التقليدي» الذي تمت صياغته بعبارات جميلة وبمعان ملتبسة مفيدة في 
غموضها بحيث ١لا‏ يعلم حتى المحامون البورميونء ما إذا كان 
الاتحاد في الواقع دولة فيدرالية أو متحدة». كان هذا الإطار 
الدستوري يسمح لنظام الحزب الواحد» البورمي المحور .آ45817 
بالمضى قدما فى سياساته الاحتوائية فى كل مناحى الحكومة الفعلية 
شري بنتيا شافط ضلى الجن الا من الولاء على الأقل من 


(234 .<8111113237 15 كلطع[طمع28 11120117 عدرم5» ,معنقطء1ج] 
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المواطنين البورميين من غير الأصل البورماني» وهذا شيء لم يكن 
لها منذ عقد من السنين - وإذا لم يجر احتواء تلك الحماسة الإثنية: 
فستفقد هذا الامتياز قبل مضي عَفُد آخر من السنين. 


في شهر آذار/ مارس من العام 1962» استولى الجنرال ني وين 
(18/15 216) على السلطة في بورما بعد انقلاب عسكري أطاح يو نوء 
الذي أودع السجن. وأخذ ني وين في اتباع سياسة انعزالية وتطرف 
فى ذلك» وأصبح الحصول على معلومات حول ما كان يجري داخل 
0 0 قديك الضنعوبةة. إلا أن هايندو واضهخا الآن هر أن 
المعارضة المسلحة من قبل الجماعات الإئنية في الأقليات قد 
ابتترم بس المستري السابق ريا وأصبحت جَانا منتظما معتاداً 
في المشهد السياسي البورمي» في كانون الثاني/ يناير 21971 أنشأ يو 
نو (الذي كان قد أطلق سراحه) مقرأ لحزبه «جبهة التحرير الوطنية» 
في غربي تايلند المتاخمة لولايات شان المتمردة. ولا يبدو أن ذلك 
أنتج الكثير حتى الآن» إلا أن ثورات الكارين والشان والكاتشين تبدو 
مستمرة وبوتيرة متسارعة. (منح ني وين الكارين «ولاية» فى جنوبي 
بورما في 21969 ولكنهم اعتبروا أن منحة «الاستقلال الذاتي» كانت 
محدودة وغير كافية» فشنوا هجوماً في أوائل 1971 بهدف إطاحة ني 
وين). وفي شباط/ فبراير من العام 71 شكلت «جبهة التحرير 
الوطنية المتحدة» وكانت تشمل (العناصر المتمردة في) الكارين 
والمون والتشين والشان. (وقد وافق الكاتشين» الذين كان لديهم 
#جيش الاستقلال» الخاص بهمء وافقوا على التعاون ولكنهم لم 
ينضموا إلى الجبهة.) وهكذاء وعلى الرغم من صعوبة التكهن 
بماستؤول إليه الأمور على الأرض؛ بسبب الانغلاق شبه الكامل 
الذي تتعرض له بورما تجاه المراقبة الخارجية» يبدو واضحاً أن 
النمط الذي يميز التنافر الغرائزي في بورما لم يتغير تحت حكم ني 
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وين» وليس ذلك فحسبء بل إنه ازداد تصلباً ليصبح ملمحاً ثابتاً في 
المشهد السياسي. 


الهند 

الهندء تلك المتاهة الضخمة المنوّعة» التي نجد فيها الولاءات 
والانتماءات المختلفة من دينية ولغوية ومناطقية وعرقية وقبلية وطبقية» 
ْطوّر الآن شكلاً سياسياً متعدد الجانب يضاهي تركيبتها الاجتماعية 
والثقافية المعقدة في شذوذها المحير المردك: وها هي الهند تترنئح 
(بحسب الصورة المجازية اللطيفة الساخرة التي أتى بها إ. م. فورستر 
(702516 .34 .1)) في هذه الساعة المتأخرة لتأخذ مقعدا لها بين الأممء 
لكن تكتنفها من كل جانب الأزمات الغرائزية المعقدة المتراكبة بعضها 
فوق بعضء فإذا أنت أزلت طبقة الأزمة اللغوية البنجابية ستجد 
الطائفية الدينية عند السيخ» وإذا أزلت قشرة التاميل المناطقية فستجد 
العرقية المناهضة للبرهمية» وإذا نظرت إلى العنجهية الثقافية البنغالية 
من زاوية مختلفة» فستطالعك الحماسة للبنغال الكبرى. ولا يبدو أن 
هناك حلا سياسياً عاماً ومنتظماً لمشاكل الاستياء الغرائزي في مثل هذا 
الموقف. ولا يمكن سوى اللجوء إلى مجموعة فضفاضة من الحلول 
المختلفة تطبق محلياً في كل حالة على حدة» ومرتجلة بحيث يستنبط 
دل وناقيي الك ميكل عند لكتوكهاة ولا ترقيط مجدرعة اللدارل هله 
ببعضها بشكل منهجي بل يكون ارتباطها عَرَضياً وقائماً على الاعتبارات 
الغملية؛ فالساسات التي نابت الة الانشقاق القيلى فن آسام ناغا لا 
يمكن تعميمها لتنطبق على حالة التنافر الطبقي لدى الفلاحين الملاك 
فى آندرا. والموقف الذي اتخذته الحكومة المركزية تجاه أمراء 
أرما ليمك ناته تان رجا ل العيكا حةاقن عو هير اكاه وفيا 
فشكل الأضرلنة الوسلاويشية فو أز6 يا قوق اقلت التقافة الوجدوية 1 
شكلاً مختلفاً نوعاً في مايسور الدرافيدية» ففيما يتعلق بقضايا النزاعات 
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الغرائزية» لا تبلغ السياسة الهندية إلا أن تكون سلسلة متقطعة من 
المحاولات التي لا تهدف إلا إلى تأبيد المؤقت. 


بالطبع» إن الوسيلة المؤسسية الكبرى التي تجري بواسطتها هذه 
المحاولات هي حزب «المؤتمر الوطني الهندي». ومع أن «المؤتمر) 
مثل التحالف المالاوي وال .41211 اليورمى.» هو حزب وطنى 
شامل جامع استبق الأجهزة الحكومية في الدولة الجديدة واضيد 
قوتها المركزية الأكثر أهمية» فهو لم يفعل ذلك بوصفه اتحاداً 
لأحزاب فرعية ذات شعار غرائزي واضح.ء ولا أداة امتصاصية بيد 
جماعة الأغلبية. أما المسار الأول (اتحاد أحزاب فرعية غرائزية) فقد 
حالت دونه التعددية الواسعة فى طبيعة النمط الغرائزي - ضخامة عدد 
التشماغات الداتخلة فى هنذا النمطات أما :الفسار العانى (آذاة التقصاضية 
م علي اتاو جما ادكه جياتن واف بر و ديد 
ضمن النمط. وبنتيجة ذلك» وبصرف النظر عن ملامحه الهندية 
الشمالية الخفيفة المميزة» فقد كان المؤتمر يميل لأن يصبح قوة تمتاز 
بالحياد الإثني والعزم في الحداثة وبنوع من الشمولية على المستوى 
الوطنيء وفي الوقت ذاته» أسس المؤتمر ماكينات حزبية محلية كثيرة 
ا وإلكى عن فد قله من كفا العهن لتأمين السيطرة 
له على المستوى المحلي. وهكذا فإن المؤتمر يقدم نفسه بصورة 
مزدوجة: في بؤرة إحدى الصورتين» يقف نهروء وهو يحاضر في 
المتعصبين الهندوس والمنغلقين التاميل على حد سواءء «بصورة 
الفكر الحديثء. المتأمل» المثقف. المملوء لهفةً وريبة وحزماً وشكا 
بوجود وطنه)”””؛ وفي الصورة الأخرى» نجد مجموعة كاملة من 


(35) 176 :براقسمء7100 نه «رمتالله :1 ««عءساءط أمناءءااء هط 186 ,كالتطك لروجل8 
عط1) 1 امعصيعاممناذ ,لاإوماولط سه لإأعزع50 صا 5ع01ناا5 الله ئهممدمن) ,ارمأأهناا اي 01 أل 171 
.م ,(1961 ,8م]نا7140 :عراع13] ع- 
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الزعماء المحليين الأقل انشغالاً والأدنى فكرأء يحاولون معالجة 
وتدبير (أشياء كثيرة منها) الواقع المحلي المتمثل بوقائع اللغة والطبقة 
والثقافة والدين للمحافظة على سيطرة الحزب - مثل كامراج نادار في 
مقراض 6 شنافان فن :بومباق» نولا عون فى فاغاراعتزا غ باتنايلف:افن 
أوريساء كايروة: تن التجات + سوفابدا :فى راجنيتان: ْ 


وقد أضفى قانون إعادة تنظيم الولايات في العام 1956 وهو, 
كما ذكر سابقاًء كان ذروة عملية كانت قد بدأت مع حزب المؤتمر 
قبل الاستقلال بعدة عقود ‏ أضفى طابع المؤسسية الرسمية على ذلك 
النمط القائم على المحور المدني والهامش الغرائزي. إن تقسيم البلاد 
إلى وحدات فرعية قائمة على أسس لغوية هو جزء لا يتجزأ من 
المقاربة العامة التى تحاول عزل القوى الباراسياسية عن الاهتمامت 
القوفد: محصضيها د افانها المسلة وسكي الرلاناكه الور 
فإن ولايات الهند تمتلك سلطات دستورية حقيقية وواضحة وقد 
تكون واضحة بأكثر من اللازم ‏ في الحقول كلها من التربية والزراعة 
إلى الضرائب والصحة العامة» بحيث إن العملية السياسية المتمحورة 
حول مجالس الولايات وتشكيل حكومت الولايات تكون دائما عملية 
ذات شأن وأهمية فى ما يأتى من أحداث». فعلى مستوى الولاية. 
ريبماء تحصل تلك الأحداث الخطيرة والصراعات المريرة التى تشكل 
المادة الأساسية فى السياسة الهندية المحلية» وعلى هذا المستو 7 
أيضاً تجري كنات وتحويرات الاهتمامات الأبرشانية الضيقةء هذا 
إذا حصلت تلك التكييفات والتحويرات. 


وهكذاء ففي انتخابات العام ١1957‏ بأكثر مما كان قد حصل 


- [الآنء تقف ابنته السيدة غاندي في هذا الموقع طبعاء وإن كانت أقل لهفة من والدهاء إلا 
أن النمط لايزال موجودا]. 
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في انتخابات العام 21952 وجد حزب المؤتمر نفسه يخوض حربا 
على جبهات متعددة» فكان يخوض معارك انتخابية فى ولايات 
متنوعة» ضد أنواع مختلفة من الخصوم الذي كاقوا لوق أنزاعا 
مختلفة من مشاعر الاستياء ‏ ضد الشيوعيين في كيرالاً والبنغال 
وألقراة :شخ الأنجرات الديعة الطائقي :فى البتتعانه واوتان:وماننا 
براديش وراجستان؛ وضد ائتلافات قبلية في أسام وبيهار؛ وضد 
جبهات إثنية - لغوية في مدراس وماهاراشترا وغوجيرات؛ وضد 
أحزاب تسعى إلى استعادة النظام الاقطاعي ‏ الأميري في أوريسا 
وبيهار وراجستان؛ وضد اشتراكيي براجا في بومباي. ولم تكن فده 
الصراعات كلها تتمحور حول قضايا غرائزية» ولكن بدت كلها تقريبا 
- بما فيها تلك التي انخرطت فيها أحزاب يسارية «طبقية» ‏ متأثرة إلى 
جد اعوط بون التعانا ا" .توفي أ عالةبويها أن انا موهده 
الأحزاب المعارضة لم يكن قادراً على الانتشار في ما يتجاوز مواقع 
فوته القليلة حيث كانت الشرايين التي يستقي منها ثرية نسبياء فإن 
حزب المؤتمرء بصفته الحزب الوطني الأصيل الوحيد» كان قادراً 
على تأمين سيطرة ساحقة على كلا الحكومة المركزية والحكومات 
المحلية مع بعض الاستثناءات ‏ على الرغم من أنه لم يُحرز سوى 
أقل من نصف أصوات المقترعين. 

وإنه لسر من تلك الأسرار الشرقية الغامضة كيف نشأت» من هذا 


(36) ايمكن تفسير نجاح الحزب الشيوعي في كيرالا بوصفه الحزب الشيوعي المحلي 
الأول في الهند عندما نجح في السيطرة على حكومة الولاية» يمكن تفسير ذلك» فوق كل 
شىء» بقدرته على التلاعب بمشاعر الوطنية المناطقية فى كيرالا فى الوقت نفسه الذي كان 
يتحكم بمجموعات الضغط السياسي الاستراتيجي ضمن الحدود اللغوية»» انظر: ,1321508 

3 .م ردعء0للنء2آ كبرممعع 120:1 أدواب 11 :1:1 
وفي بومباي» اشترك الشيوعيون واشتراكيو براجا في جبهة ماهاراشترا اللغوية؛ وفي 
معارضة غوجيرات» اشتركوا في الجبهة الغوجيراتية. 
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الخليط المتكتل من هذه المكائد القضائية» تلك الحكومة المركزية» 
حكومة حزب المؤتمر التي تتصف بالذكاء والتجرد والهدوء 
والأخلاقية» لتخدم البلاد لجندّ فاتقة لإدارة السياسة الخارجية» ولجنة 
شاملة للتخطيط الاجتماعي والاقتصاديء» وتعبيراً رمزياً للهوية الوطنية 
لعموم الهند. ويجمع معظم المراقبين على إرجاع هذا الإنجاز» من 
دون كثير تحليل» إلى قوة شخصية نهرو وحضوره الكاريزمي بطلا 
قومياً. إن موقعه الرسالي وريثاً لغاندي ومجسداً لروح الاستقلال يَجْسْر 
الهوة بين ثقافيته الكونية والافاق المحلية الطبقية لجماهير شعبه. وربما 
كان هذا هو السبب» إضافة إلى قدرته منقطعة النظير في الإبقاء على 
الزعماء المحليين على ولائهم وعدم خروجهم عن الخط المرسوم. 
والإبقاء على طموحاتهم الشخصية ضمن الحدود المعقولة» ربما كان 
بسبب ذلك كله أن طرحت مشكلة وراثته ‏ مَنْ بعد نهرو؟ - وكانت في 
الهند تحمل مضامين مقلقة مزعجة أكثر من معظم الدول الجديدة» 
حيث تشكل معضلة وراثة 00 عل 
أمبيدكار ببساطة بأن حقيقة أن الهند لاتزال متماسكة حتى الآن تعود 
إلى قوة الانضباط في حزب المؤتمر ‏ «ولكن إلى متى يدوم المؤتمر؟ 
إن المؤتمر هو البانديت (المعلم) نهرو والبانديت نهرو هو المؤتمر. 
ولكن هل البانديت نهرو مخلّد في هذه الحياة؟ إن أي شخص يمْعن 
الفِكر في هذه الأسئلة سيدرك أن المؤتمر لن يدوم دوام الشمس 
والقي 87 ولئن كانت مشكلة بورما في التكامل والاندماج تكمن في 
كبح جماح النوازع الغرائزية في المركز. فإن هذه المشكلة في الهند 
تبدو متمثلة في كبح هذه النوازع في الأطراف. 


37( .12 .« دعاك ع(اكاناع ناآ 01 داتإعلنه1 1 ,35عالعطدمم 
إن الهجوم الصيني قد يقدم للهند مادة لاصقة موحدة أقوى حتى من نهرو - بكونه 
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إن المخاوف التي كانت تحيط بمشكلة وراثة نهروء والتي كانت 
مخاوف واقعية حين كُتب المقطع السابق» تبين أنها كانت من دون 
أساسء فبعد وفاة نهرو في أيار/ مايو 01964 وبعد فترة وجيزة من 
حُكُم لال بهادور شاستري» أعيدت الوراثة «الرسالية» إلى نمطها 
الأول مع الوصول إلى سُّدَة رئاسة الوزراء لإبنة نهرو وسَّمِيّة غاندي» 
السيدة إنديرا غاندي» في مراحل حكمها الأولى» خسر حزب 
الكونغرس من مواقعه» وقامت سلسلة من الانتفاضات على مستوى 
الولايات ما أدى إلى فرض حُكم الحكومة المركزية المباشر في عدة 
ولايات». في أيار/ مايو 1969 توفي رئيس الجمهورية المسلم ذاكر 
حسين» ما هدد بضرب التفاهم الهندوسي - الإسلامي في الهند 
وتسبب بتعجيل المواجهة النهائية بين السيدة غاندي وزعماء 
الكونغرس التقليديين» وهي المواجهة التي فازت فيها السيدة غاندي 
فوا ] اتعاصما 58 الاتتخابات العامة في ار ل 1 وأحكمت 
قبضتها على الحكومة من دون منازع. واندلعت الثورة البنغلاديشية» 
التى كانت ربما الحركة الانفصالية الغرائزية الأكثر دراماتيكية» وكانت 
بالتأكيد الأكثر نجاحاً فى الدول الجديدة حتى ذلك الوقت» اندلعت 
فن :قت الاحق من تلك السئة بوتلا ذلك التدخل الهتدى فى تدك 
الثورة: والحرب القصيرة الأمد التي وبحتها الهند .مين الناكسيتان. ومع 
كل ذلكء ازدادت» مؤقتاً على الأقل قدرة حزب المؤتمر على 
المحافظة على الجماعات الغرائزية الكثيرة فى الهند تحت السيطرة. 
إلا أن حقيقة استمرار المشكلة تتضح من 100 مجموعة واسعة 
التنوع من «الحوادث»» تمتد من ثورة ناغا المستمرة في اسام إلى 
أعمال الشغب السيخية المستمرة في البنجاب. والواقع» إن النموذج 
البنغلاديشي قد يصبح نموذجا ذا حدين بالنسبة إلى الهند على المدى 
الطويل» ليس فقط في البنغال ذاتها بل في أماكن أخرى : في شهر 
شباط/ فبراير من هذه السنة (1972)» شن حزب التقدم الدرافيدي 
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حملة للمناداة بجعل تاميل نادو ولاية ذات استقلال ذاتى للتاميل فى 
عترت: الفند» بالناني بالموضي البقلافيقي الفزازي» متمعين البيده 
غاندي بالتصرّف كما كان يفعل الجنرال يحيى خان. وهكذاء فعلى 
الرغم من أن القوة المتنامية للحكومة المركزية بقيادة حزب المؤتمر 
قد برّدت» في الوقت الحاضرء. الحرب المشتعلة على عدة جبهات 
في الهند ضد النوازع الغرائزية» فإنها بالتأكيد لم تتمكن من وضع 
حد نهائي لها. 


لبنان 

قد لا يكون لبنان - بحسب ما أشار فيليب حتي - أكبر مساحة 
بكثير من يلوستون باركء إلا أن فيه أكثر بكثير مما يذهل العقل. ومع 
أن سكان لبنان هم بمجملهم تقريبا من الناطقين بالعربية ويتشاركون 
روحية «مشرقية» عموماء فهم منقسمون إلى سبع طوائف كبرى» 
إسلامية (سنة» شيعة» دروز) ومسيحية (مارونية» أرثوذوكسية» 
كاثوليكية» أرمنية أرثوذوكسية) وإلى عدد مماثل تقريباً من الطوائف 
الصغرى (البروتستانت» اليهودء الأرمن الكاثوليك» وما إلى ذلك)». 
وهذا تنوع طائفي لا يشكل الإطار الأساسي العام للهوية الذاتية للفرد 
فحسبء. بل هو يدخل مباشرة في نسيج التركيبة العامة للدولة. 
وتتوزع مقاعد البرلمان على أساس طائفي دقيق بحسب النسب 
الديموغرافية السكانية الثابتة بالقانون والتي بقيت كما هي أساسأ من 
دون تغيير في الانتخابات العامة الخمسة التي أجريت منذ الاستقلال. 
وتنقسم السلطة العليا للدولة ليس على أساس المناصفة»ء بل المثالثة» 
كيك يكون رئيس التجمهوزية مارونا وركمن الوزواء-مثيا وركيسن 
مجلس النواب شيعياً. وتتوزع المقاعد الوزارية أيضا بعناية على أساس 
طائفى. وكذلك المناصب الإدارية فى الخدمة المدنية» من المدراء 
العامين للوزارات» إلى محافظي المناطق» إلى المناصب الدبلوماسية 
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الرفيعة نزولا إلن وظائف الكتّبة والمحررين في الإدارات. وكذلك 
يشكل النظام القضائي متاهة من التعددية الدينية» حيث نجد القوانين 
السلطة العليا في حالات الأحوال الشخصية خارج حدود البلاد 
بالكامل. إن لبنان» وهو البلد عربي» والطليعة المتقدمة للمسيحية 
والمستودع التجاري حديث الطرازء وهو الأثر الأخير الباقي من 
النظام العثماني الى هو حالة وفاق بقدر مأ هو دولة ا 


إن السياسات التي يدعمها هذا الوفاق هي بالمقدار نفسه من 
الروعة. ولا تؤدي الأحزاب السياسية» بالرغم من وجودها على 
الساحة رسمياًء إلا دوراً هامشياً. بل يتمحور الصراع على المال 
والسلطة. بدلا عيذ ذلك. حول الزعماء المحليين» الذين يلعبون أحد 
دورين» فهم إما أن يكونوا بمثابة الملآك الغائب (الذي يجني عائدات 
عقاراته وهو بعيد عنها)ء وإماء فى تلك الأجزاء من البلاد حيث 
الملكية العقارية مطلقة» رؤساء عائلات واسعة وبارزة في المجتمع. 
ثم يشكل كل واحد من هؤلاء الزعماءء الذين يرتبط به أتباعه برباط 
تقليدي وليس برباط أيديولوجي»؛ يشكل تحالفات مع زعماء آخرين 
مشابهين له من طوائف أخرى لها تمثيلها المحلي الخاصء ويؤدي 
هذا الوضع في الحملات الانتخابية إلى تشكيل لوائح متوازنة تكون 
فيها حصة لكل زعيم من الزعماءء على طريقة التوازن الذي كانت 
تتبعه لجنة تامانى هول”*' ([81211 'زهههمة1) بين الجاليات المتمثلة 
في المجتمع الذي كان يقضي ياشتمال اللائحة على #"شخص 
إبراندي ع شبيخص: يهودى» شيخض إيطالى؟, 


وتلمقى هذه العملية التشجيع من طريقة الانتخاب» حيث يفوم 
(*#) هي اللجنة التنفيذية للحزب الديمقراطي في نيويورك. 
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الناخبون في الدائرة الانتخابية بكاملهم بالاقتراع لجميع المرشحين 
بغض النظر عن طائفتهم. وهكذاء مثلاء يأتي الماروني الذي يقترع 
في دائرة فيها مقاعد للسنة والأرثوذكس والدروزء ويختار من بين 
المر شين ابسن قبط الوق المتضيهي الظائفة ابل من بين المر كين 
للمقاعد المخصصة للسنة والأرثوذوكس والدروز أيضاء والعكس 
صحيح أيضا. وهذا يؤدي بدوره إلى تشكيل لوائح مركبة يحاول 
المرشحون فيها من كل طائفة أن يربطوا أنفسهم بالمرشحين الشعبيين 
من الطوائف الأخرى فى محاولة لاجتذاب الأصوات الخارجية 
الضرورية. ونظراً إلى أن اللوائح نادراً ما تشهد انشقاقات»ء لأن 
إمكانية المرشح في إجراء تحالفات فعالة ترتكز إلى قدرته على تجبير 
أو تحويل أصوات الموالين له (ولأن الناخب العادي لا يمتلك 
المعرفة الكافية عن المرشحين من الطوائف الأخرى بما يؤهله للحكم 
على قيمتهم حكما عقلانيأء بأي حال)» فإن هذا يعني أنه على الرغم 
من أن التنافس على المقاعد يكون بين أبناء الطائفة الواحدة فيتنافس 
الماروني ضد الماروني والسني ضد السني وهلّم جراًء فإن الانتخاب 
يجري للوائح الكاملة فعلياً. وهكذا تؤدي العملية الانتخابية دور في 
اصطفاف قادة معينين من الطوائف المختلفة مقابل قادة آخرين بطريقة 
تجعل الروابط السياسية تتقاطع مع الروابط الطائفية. وهكذا يندفع 
أعضاء الطوائف المختلفة إلى معانقة بعضهم البعض في تحالفات 
عابرة للطوائف» بينما ينقسم أعضاء الطائفة الواحدة إلى فئات متنازعة 
داخل هذه الطائفة. 

إن تشكيل مثل هذه التحالفات المحسوبة (وتفكيكها) بين 
الشخصيات السياسية المرموقة لا ينحصر في التكتيكات المتبعة في 
الحملات الانتخابية» بل يتجاوزها إلى الحياة السياسية بعامة. ود 
مبادئ اللعبة ذاتها مطبقة في ما بين القادة الأقوى في ما يتعلق 
بالمناصت الرسمية العليا على مستوى الوطن؛ وهكذاء: مغلا 
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يتحالف في الحياة العامة زعيم ماروني بارز يعتبر نفسه رئيساً محتملاً 
للجمهورية مع زعيم سني يطمح إلى رئاسة الحكومةء. وهكذا 
دواليك: ليكسب لنفسه الدعم السني المطلوب وليقطع الطريق على 
منافسيه من الموارنة المرشحين للرئاسة لإقامة مثل هذه التحالفات. 
ونجد أنماطاً مشابهة لذلك فاعلة خلال النظام كله» وعلى كل 
مستوى» وفي كل منحى من مناحي الحكومة. 

وبما أن هذه التحالفات تقوم على أساس مصلحي نفعي انتهازي 
وليس على أساس أيديولوجي. فإنها غالباً ما تنحل بين ليلة وضحاهاء 
عندما ينشب الشجار فجأة بين من كانوا فى مظهر الخلان الأوفياء. 
وعندما يتوحد الأعداء الألداء في خضم 5200 عاتية من الاتهامات 
والاتهامات المضادة بالخيانة والفساد والعجز والجحود. وهكذا فإن 
هذا النمط هو أساساً نمط فردي» بل وحتى أناني» على الرغم من أن 
له أساساً في التجمعات التقليدية الدينية والاقتصادية والنّسَّبِية»ء حيث 
تحر كل سباميى كاحت والتخط يا للح وريه الكداسية ا كن ارين 
التلاعب بالنظام بخذق وبراعة. وفي الحملات الانتخابية» لا يُبْذَل 
المال لشراء مقاعد فى اللاتحة الانتخابية التى يتزعمها قادة أقوياء فقط 
بل أيضاً لشراء الأصوات الفعلية (في خلال انتخابات العام 1960 فاقت 
كمية الأموال المتداولة الثلاثة ملايين ليرة لبنانية)؟ ويجري تجريح 
الخصوم وتشويه سمعتهم» وأحيانا مهاجمتهم جسديا؛ وتعتبر المحاباة 
السياسية» للأقارب وسواهمء ممارسة مقبولة؛ كما تعتبر الغنائم 
مكافأة طبيعية تأتى مع الوصول إلى المنصب السياسي. وكما يقول 
الدروز في جبل لبنان» على ما ينقل عنهم أيوب: «ليس هناك في 
لبنان حق». ليس فيه سوى الفضة و«التدبير) و«التسويات)387 , 


(38) ع2نار0ط ث الأ لسمنامطدهن) أمد8 ع111001 2 آه ع تناأعدماك أدعنازاهم)» ,نمزم 
.82 .م «رهمم قطعآ أصنداه84 مزعع ه711 
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إلا أن لبنان» وعلى الرغم من كل هذه الدناءة في المكر 
والتخطيط» انبثق ليس فقط الدولة الأكثر ديمقراطية في العالم العربي. 
بل الدولة الأكثر ازدهاراً أيضاً؛ وإضافة إلى ذلك. تمكن لبنان - 
باستثناء حالة واحدة كبيرة ‏ من المحافظة على توازنه تحت ضغوط 
تقسيمية شديدة كانت تأتي من جهتين عاتيتين متناقضتين تناقضاً جذريا 
في طموحاتهما الغرائزية: توق المسيحيين» والموارنة على الأخص. 
لأن يصبحوا جزءاً من أوروباء وتوق المسلمين» وخاصة السُنة منهم. 
لأن يصبحوا جزءاً من العالم العربي. ويجد الباعث الأول تعبيراً جلياً 
له في ما يُسمى بالنظرة الانعزالية للبنان بوصفه ظاهرة فريدة بين الدول 
العربية» «قطعة جميلة من الفسيفساء» التى ينبغى المحافظة على 
تميزها بحرص شديد؛ ويتخذ الباعث الثانى شكل الدعوة إلى الاتحاد 
الانساعى افع سيريا ا وعنفنا كنار الحاة الساضية فى لبنات اناق 
ما هو شخصي وتقليدي وتنخرط في الأفكار والقضايا العمومية» فهي 
تميل إلى التمحور حول هذين القطبين. 


إن الاستثناء الكبير الذي تحدثنا عنه لحالة التوازن» الحرب 
الأهلية التي جرت في 1958 والتدخل الأميركي» كان في جزء كبير 
منه عه هذا الاستقطاب الأيديولوجي غير العادي» فمن جهة 
كانت هناك محاولات الرئيس شمعون غير الدستورية للحصول على 
ولاية ثانية وافتراضاًء لجلب لبنان أكثر فأكثر إلى تحالف أوثق مع 
الغرب بهدف تقوية السلطة المسيحية فى مواجهة المد الناصري» وقد 
أثارت هذه المحاولات مخاوف اليد القديمة الحاضرة دائماً من 
الهيمنة المسيحية؛ ومن جهة أخرىء كان هناك ذلك الاندفاع 
المفاجئ في الحماسة القومية العربية الذي حركته الثورة العراقية 
والتقارب الذي ساد العلاقات بين سوريا ومصرء ما أدى إلى إثارة 
المخاوف المسيحية المزمنة أيضاً من الغرق في بحر من المسلمين. إلا 
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أن الأزمة غيرفت وكذلك ضر الأمدر كتوق وتلطظت ننه كمعوة: 
مؤقتاً على الأقل» لمحاولته «تقسيم البلاد. ومن جهة أخرى تم كبح 
جماح الحمى العروبية» مؤقتاً على الأقل أيضاًء بتجدد القناعة» حتى 
ضمن الدوائر السنية» بضرورة المحافظة على سيادة الدولة اللبنانية 
كاملة بأي ثمن. واستعيد الحكم المدني سريعاًء وكان بالإمكان إجراء 
انتخابات عامة هادئة بحلول العام 1960, ما أدى إلى رجوع الوجوه 
القديمة المألوفة ذاتها إلى المواقع القديمة المألوفة. 

ويُستخلص من هذا أنه» إذا كان للحياة السياسية اللبنانية كما هى 
الأ أن تمن سيقي أن تعقى كا عى ١‏ شد كات شري 
انتهازية» وغير منهجية» فبالنظر إلى التنوع الطائفي الشديد وإلى 
تغلغل هذا التنوع في تركيبة الدولة برمتهاء فإن أي إرتفاع في مستوى 
أدلجة الحياة السياسية الحزبية سيميل سريعاً جداً إلى أحداث اختلال 
في التوازن الإسلامي ‏ المسيحي حيال مسألة العروية وإلى انهيار 
الروابط التى تصل بين الطوائف بعضها بالبعض الآخرء الأمر الذي 
كان» فى خلال مسار المناورات السياسية العادية» يؤدي إلى 
انقسامات داخل الطوائف ذاتها بينما كان يود الحكومة» وإن كان 
على نحو غير ثابت. إن الحسابات الماكيافيلية والتسامح الديني هما 
وجها العملة الواحدة في لبنان؛ وفي المدى القريب» بأي حال» يبدو 
أن البديل لسياسة «الفضة والتدبير» لن يكون سوى التفكك الوطني. 


على الرُغم من تأثر لبنان بالمواجهة العربية ‏ الإسرائيلية 
المستمرة» وخاصة بظهور الفدائيين الفلسطينيين قوةً سياسية مهمة في 
المفلقة قن ااقطلية ١‏ فياك المععيلة»اللنائية لاك امليف ل 
الواقع» فإن من بين البلدان التي جرت دراستها هناء استمر لبنان في 
كونه الأكثر فاعلية فى احتواء الانشقاقات الغرائزية العميقة فى بنيته» 
وعلى الرغم من الإنهاك الذي أصابه جرّاء المصاعب الأ اديةة 
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وجرّاء وجود جماعات صغيرة متطرفة من اليسار ومن اليمين (لم 
تتمكن أحزاب كبرى متعددة الطائفية من التشكل في لبنان حتى 
الآن)ء وبنتيجة اندلاع أعمال عنف شعبي متفرقة متكررة» بالرغم من 
كل ذلك. يستمر النظام السياسي اللبناني في العمل تقريبا كما كان 
يفعل حين أنشئع فى نهاية الحرب العالمية الثانية» وقد أدت 
الاختلافات في وجهات النظر حيال الموقف الذي ينبغي اتخاذه حيال 
الفدائيين الفلسطينيين (وحيال الاختراقات الإسرائيلية داخل البلاد) إلى 
سقوط حكومات وإلى أزمات حكومية مطوّلة» وإلى إعادة الاصطفاف 
في أوساط الجماعات الطائفية الكبرى. وفي العام 21970 فاز المرشح 
الرئاسي المدعوم من المسيحيين بصوت واحد مقابل خصمه المدعوم 
إسلامياء على الرغم من القاعدة العُرْفية غير المكتوبة بالمحافظة على 
هذا المنصب للطائفة المارونية. ولكن» بما أن منصب رثاسة الحكومة 
محفوظ للمسلمين» تستمر الترتيبات المعمول بها في السريان» وقد 
تنامت سلطة الحكومة في مقابل الفدائيين الفلسطينيين وحلفائهم من 

اللبنانيين» وخاصة بعد هزيمة الفدائيين على يد الجيش الأردني في 
أيلول/ سبتمبر 1970. لا شيء يدوم إلى الأبد» وخاصة في شرقي 
البحر الأبيض المتوسطء. ولكن حتى هذا التاريخ يستمر لبنان في 
تقديم البرهان على أنه بالرغم من أن التنوع الغرائزي الشديد قد 
يجعل التوازن السياسي مزعزعاء فإنه» ليس الشرط اللازم لجعله 


المغرب 

على امتداد الشرق الأوسط كله باستثناء مصرء المرتبطة بالنيل - 
هناك تضاد وتباين اجتماعي عتيق بين «المدجن دالوتج, فو بين الأليف 
الطبع والمستقل») بحسب عبارة كون (0008) رأ بين أولئك الذين 
يعيشون من ضمن المدار السياسي والاجتماعي والثقافي للمدن المولّدة 
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وأولئك الذين يعيشونء» إن لم يكن خارج هذا المدار على وجه الدقةء 
فعلى أطراف هذا المدارء وهؤلاء هم الذين يؤمنون «الإمداد لحركات 
المتمردين الذين» منذ بدء العصر البرونزي» حافظوا على الحضارات 
المدينية في حالة من الموران والحركة»”. فعلى امتداد هذا الزمان 
كان هناك (ولايزال إلى حد بعيد) توازن دقيق بين القوة المركزية 
للملوك والسلاطين وبين قوة التحرر العنيدة لدى القبائل القصيّة 
المتطرفة. وعندما كانت الدولة قوية» كانت هذه القبائل مضطرة أن 
تمنحها الاعتراف وإن على مضض وأن تكبح جماح نزعاتها نحو 
الفوضى؛ وعندما كانت تضعف الدولة» كانوا يتجاهلونهاء أو 
ينهبونهاء أو يقوم ‏ بعضهم ‏ بإسقاطها ليصبح من أخذوا مكانها هم 
بدورهم حملة التقليد المديني الكبير. إلا أن الحقيقة هي أنه في معظم 
الأوقات لم تكن السيطرة لا من نصيب الحكم الاستبدادي الفعال ولا 
من نصيب التخريب والنهب القبلي. بل إن ما كان يحصل هو حالة 
هدنة قلقة بين المركز والأطراف» تربطهم سوياً في «نظام فضفاض من 
التنازل المتبادل». بحيث يأتي سكان الجبال والبدو إلى المدينة بحرية» 
ونُضْمَن سلامة مواقعهم الحصينة» بينما يُتركون هم قوافلَ المسافرين 
والتجار والحجاج تعبر [أراضيهم] من دون عراقيل أو صعوبات فوق 
ما تقاضية سنعونيات الشفر العا 07 


فى المغرب» كان هذا التضاد قوياً بشكل خاص دوماً ولايزال» 
ويعود ذلك جزئياً إلى الطبيعة الجبلية لأجزاء كبيرة من البلادء ويعود 
بجزء آخر إلى الفرض التدريجي» بعد القرن السابع عشرء لثقافة 
عربية مهاجرة من الشرق على جالية كبيرة نسبيا من سكان البلاد 


(39) ,عجة© :ههلدمآ) اعمط ء[4104! ع[ لزه بررها5 11:6 :تنه ه00 ,صهه© ومن 1د 
.5 .م ,(1952 
(40) المصدر نفسهء ص 265-264. 
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الأصليين من البربر» كما يعود بجزء ثالث إلى المسافة البعيدة نسبياً 
التي تفصل المغرب عن مراكز الحضارة في الشرق الأوسط في مصر 
وبلاد ما بين النهرين. 


وإذا وضعنا جانباً تاريخ المنطقة الباكرء نجد أن إقامة سلالة 
الأشراف المستعربة ذات النزعة الإسلامية الإصلاحية فى أواخر القرن 
السابع عشرء وما تلا ذلك من جهود السلطة الملكية للحط من قانون 
شعب البربر العُرْفِي لمصلحة الشريعة الإسلامية» ولقمع الممارسات 
الدينية الخارجة عن الشرع الإسلامي من عبادة الأولياء والممارسات 
الطقوسية الغريبة» ولتنقية العقيدة الإسلامية من التراكمات الوثنية 
المحلية التى علقت بهاء كل ذلك أدى إلى تقوية التمايز بين «بلاد 
المخزن» 1 «أرض الحكومة» ‏ و«بلاد السبا» ‏ «بلاد التمرد 
والوقاحة». وقد حاولت سلالة الأشراف» التي كانت تدعي التحدر 
من نسل النبي (وهذا معنى عبارة «الأشراف»)» والتي لاتزال في 
السلطة حتى هذا التاريخ. حاولت أن تفرض سلطتها الروحية 
وسلطتها الزمنية على حد سواء على السكان المستعربين القاطنين في 
سهول الأطلسي كما على السكان من الشعوب المنتمية إلى العِرْق 
البربري القاطنين في منطقة الريف وجبال الأطلس المحيطة بالسهل؛ 
ومع أن السلطة الروحية ‏ الإمامة - كانت تتمتع بالقبول عموماء كان 
الشأن مع السلطة الزمنية مختلفاًء فلم يكن القبول بها مطلقا 
ومستمرأء وخاصة فى المناطق المرتفعة الطرّفية. وهكذا نشأ ذلك 
الجانب في النظام السبانتي المغربي الذي ربما كان أكثر ما يميزه 
وهو الأكثر لفتاً للنظر: ربط المجموعات السكانية المدينية والفلاحية 
في السهول بشخص السلطان بوصفه الحاكم الفرد القائم على رأس 
نظام وراثي بيروقراطي إداري متطور نوعاً ما (المخزن)» وهو النظام 
الذي يضم الوزراء والوجهاء والعسكر والقضاة والكتبة ورجال 
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الشرطة وجباة الضرائب؛ ومن جهة أخرى» ربط الشعوب القبلية 
بشخص السلطان بوصفه «أمير المؤمنين» ولكن ليس بحكومته الزمنية 
أو من يمثلها. 


وبحلول العام 1912؛ زمن إقامة المحميات الفرنسية والإسبانية» 
كانت السلطنة قد بلغت من الوهن» بسبب من مزيج من الفساد 
الداخلي والتخريب الخارجي» حدأً جعلها غير قادرة على بسط نفوذها 
بفعالية ليس فقط على المناطق الجبلية بل على السهول أيضاً. وعلى 
امتداد عقد من الزمن أو ما يقرب من ذلك كانت القيادة العسكرية 
الفرنسية بإمرة المارشال ليوتى (1:830469) تمسك بأزمّة القباكل 
وتكبحهاء كما قات وتطزيقة رعائية آبوية ودية: بعنسيط الجهار 
الإداري البيروقراطي؛ ولكن بعد مغادرة ليوتي» بدأ خلفاؤه باستعمال 
نا سين شياكة المرير الك كانك تهدت إلى إيجاد قيرح خا بين 
العرب والبربر وإلى عزل البربر عن نفوذ الحكومة كلياً. ولهذا السبب 
أنشئت مدارس خاصة بالبربر تهدف إلى إنتاج «نخبة بربرية»؛ وتزايد 
النشاط التنصيري؛ وكان الإجراء الأهم الذي اتخذ هو تقويض السيادة 
الرمزية للشرع الإسلامي (وبالتالي لسلطة السلطان الإمام) بوضع القبائل 
الجبلية تحت القانون الجنائي الفرنسي والاعتراف رسمياً بالأهلية 
العدلية لمجالس القانون القبلى العُرّفى فى النزاعات المدنية. تزامنت 
عائلة البرين غنويونا كائك تتميدتديهن تهديد للدين الإسالاقي نعم رقلة 
الروح الإسلامية الأصولية الإصلاحية التي قادها المصري محمد عبده 
والأفغانى ‏ الباريسى جمال الدين الأفغانى فى أوساط وجهاء المدن 
الس عاض أر لقا الدائرين فى للك ساي القرويين القديمة 
في فاسء ما أدى إلى استثارة الروح الوطنية تحت شعار الدفاع عن 
الدين في مواجهة عمليات العلمنة والتنصير التي كان يرعاها ويشجعها 
الأوو وسو 357 إن تحك طلوف كتدياة جنوي ب اتيت الحركة 
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الوطنية في المغرب أيضاً الشكل التقليدي في محاولة تقوية القوة 
التكائلة النشادية فى ظل حوره ديد خرق و أوسطية عنموما قو 
مواجهة النزعات التقسيمية للخصوصيات القبلية. وكان نفي الفرنسيين 
للسلطان محمد الخامس في عام 1953 ثم عودته المظفرة بطلا قومياً 
في 1955 قد توَّج النهضة السياسية والثقافية للمخزن (النطاق الحكومي) 
ومهّد الطريق» بعد الحصول على الاستقلال» لنظام جديد يمكن 
وصفه ب «الاستبدادية التحديثية»”!. ومع رحيل الإسبان والفرنسيين 
استعادت سلطنة الرباط دورها محوراً مزدوج الشُعَبٍ في النظام. وكان 
حرب الاستقلال» وهو الحزب الوطنى الاستقلالى الأكبر» قد فقد 
الكثير من استقلاليته بسبب عدم إجراء انتخابات عامة وطنية لانتخاب 
برلمان أصيل حتى ذلك الحين» ولكن وجوده أصبح لازماً لوجود 
«المخزن» الحكومي الذي كان لايزال ذا صفة وراثية وإن كان قد خضع 
لنوع من التحديث. وقد كان الحزب» بقيادة الوجهاء المحافظين 
المستعربين في المدن والبلدات السهلية (وخاصة في فاس ‏ مدينة 
الإسلام المقدسة... حاضرة العروبة.. . [و] عاصمة المغرب 
الحقيقية») 0“ يتصرف على أنه الذراع الإدارية للعرش» وبوصفه 
«كلية الوزراء» التي تسيطر على المجالس الحكومية التي يعينها الملك. 
وبوصفه الإدارة المدنية ذات التبرير الحزبي» وبوصفه النظام القضائي 


(41) للاطلاع على هذا المفهوم وعلى مضامينه التحليلية» انظر: 776 ,5عام4 .15 102010 

:[] امأععساء) «تكتأمادمناتلآ عألهعننوء "نا ١:‏ «رونتاك © :همعلا ا دومع[ أهء !امم 
20-28 .مم ,(1961 رووعء /1)139وق17زول] لامأععمءط 

)242 .6202152100 19 عل ع الاعرصة'1 3 11220 ع[آ» رعرنوآ] 

[بعد أن عملت شخصياً فى المغربء فأنا أميل إلى صياغة مختلفة قليلاً لبعض هذه 
الأمور]ء انظر : معع1100 :نز 00 كبتماع أاء؟1 :ءدرءو0 7:ه|ث! ,خارعء3) 01111010 
ر55 6 [اأأقمع لالهلا ع1هلا :01) ,دع7ة1آ1 بوعل!) 37 7١‏ بوعتداععا بجحي 1' ,رمادء1:06 1ه 
صقطء ,(1968 
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الإسلامي المستعاد (والمحسّن). إلا أن موقف القبائل تجاه حزب 
الاستقلال كان» كما الحالة في مواقفهم من المسؤولين الملكيين 
السابقين» فاتراً فى أحسن الأحوال وعدائياً فى أسوئهاء ولذلك بقيت 
الكلاقة بين العلطا نوين القبائل الوامقية القن بشي فليمة قل 
الأقل» بقيت محصورة أساساً في الجانب الشخصي. ولذلك فقد بقيت 
القبائل على ولائها للملك وعلى مقاومتها لحكومته. وبذلك استمرت 
بعد انتقال السلطة كما كانت قبلاء في كونها المصدر الأساسي 
للتهديدات الغرائزية للتكامل والسيادة الوطنيين. 


ومنذ العام 1956 تتالت الأزمات بقوة وغزارة بين صميم البلاد 
والمناطق النائية» بين القلب والأطراف. وقد ثبت أن مهمة استيعاب 
القوة العسكرية غير النظامية التى تشكلت فى أوساط القبائل خلال 
نه اتنى تلان د القوة الممناة حر الفحريون ننم لعن 
الحلكي كانت مهمة دقيقة تتطلب عناية خاصة فقد أدت إلى وقوع 
اشتباكات مفتوحة؛ ولم يهدأ التوترء وإن جزتئياء إلا بعد ما نقل 
الملك الجيش الملكى من سيطرة حزب الاستقلال وألحقه مباشرة 
بنفوذ القصر تحت قيادة ابنه الأمير موللاي حسن ييا للأركان. وفى 
خريف العام 01956 استقال أحد زعماء القبائل من منطقة الأطلس 
الأوسطء وكان صديقا مقربأ للملك. وخصما لدوداً لحزب 
الاستقلال» استقال من منصبه الذي كان يشغله وزيراً للداخلية فى 
الحكومة» وعاد إلى منطقة الجبال ليبشر بقضيته الغرائزية بين القبائل 
(«إن القبائل هي التي صنعت مجد المغرب»»., داعياً إلى حل كل 
الأحزاب السياسية («إنه لمما يناقض مصالح البلاد إيلاء المسؤولية 
لأشخاص يتجاهلون القبائل تمامأ») وإلى احتشاد الوطن حول 
شخص محمد الخامس ««لدينا في هذه البلاد أقوياء وضعفاء. 
متحدين على الجبل نفسه وتحت السماء نفسهاء والكل متساوون في 
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حضرة الملك»)” . ثم كف ذلك الزعيم عن جهوده تلك علناً 
على الأقل ‏ والواضح أن ذلك كان بنصيحة من الملك؛ ولكن. 
بعد بضعة أشهر قام زعيم بربري آخر أكثر تقليدية من السابق» 
حاكم مقاطعة تفيلالة في جنوب شرقي البلاد» بشبه تمردء رافضا 
طاعة «حزب يعرقلنا في عيشنا كما نرغب»» ومعلناً ولاءه الذي لا 
يفنى للسلطان. وسرعان ما تمكن الملك من إخضاعه سلمياً ووضعه 
تحت الإقامة الجبرية بالقرب من القصر الإمبراطوري؛ وفي أواخر 
8 وأوائل 9 هبت انتفاضات متفرقة في الشمال والشمال 
الشرقي. ولكن تمكن الملك من احتوائها ضمن حدود ضيقة من 
خلال شعبته الخاصة ومهارتة الدبلوماسية والقوة العسكرية والحضور 
الشخصي الديني. ولكن ممع ذلك فإن الجانب الحدائوي في دولة 
المغرب الجديدة حقيقي وواقعي بنفس مقدار الجانب الاستبدادي. 
وربما كان أكثر صلابة. إن قلق القبائل لا يمثل فقط «الماضي 
والأقاليم في مقابل المستقبل والأمة»» بل هو يمثل هم الجماعات 
التقليدية في «بلاد التمرد» في إيجاد مكان آخر آمن ومقبول لها في 
ذلك المستقبل وفي تلك الآمة. 1 


شهدت الأحداث نمو حزب سياسي وطني جديد» تحت اسم 
«الحركة الشعبية»» وحصل هذا النمو في الخفاء في البداية» ثم انتقل 
إلى العلن مع انهيار التعبيرات الباراسياسية لحالة الغضب القبلي؛ 
وكان هذا الحزب مرشحا ليكون وسيلة التعبير عن طموحات أهل 
الأرياف. وما كان هذا النمو إلا إحدى العلامات الأكثر وضوحاً على 


(43) إن المقتبسات في هذه الجملة هي من لاثين اليوسي وفي الجملة التالية من 
عدي أو بيهيى» وهي مأخو ذه من ؛ ,ء«لاء677 '] 2 ©1420 عط ,ع1ناأنامعهآ 200 ع1ناأنامء3.آ 
.0.م5 

(44) المصدر نفسهء» ص 93. 
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تبدّل مشاعر العداء لدى أهل الأرياف البعيدة تجاه التراث المدينى 
وتبذل المقاومة العنيدة لذيهع :إلى منشاعر الخوف من تعولهع إلى 
مواطنين من درجة ثانية في نظام مدني جديد. ولم يكن لهذا الحزب 
الذي نشأ تحت قيادة الرئيس السابق لجيش التحريرء أهاردان» وكان 
يعمل تحت أكثر الشعارات إبهاماً ‏ «الاشتراكية الإسلامية» والدعوة 
إلى الالتفاف حول الملك بوصفه الإمام ليس فقط لأهل المغرب بل 
لكل سكان الدول المغاربية ‏ لم يكن له إلا موطئ قدم في ذلك 
النظام. إلا أن تسارع الأحداث والتحولات السياسية الخطيرة ‏ إجراء 
الانتخابات المحلية» انشقاق الجناح اليساري في حزب الاستقلال 
ليشكل حزباً بروليتارياً عمالياً؛ الوفاة المفاجئة للملك محمد 
الخامس» واعتلاء ابنه العرش» وكان أقل شعبية من أبيه - أدى تسارع 
هذه التحولات إلى إضفاء ظلال من الشك والحيرة على مستقبل 
الحكومة الملكية في السنتين الأخيرتين» ولذلك يُحتمل أن تجد 
الدولة الجديدة نفسها في موقف شديد الصعوبة حيث تتعرض 
لضغوط شديدة تتمثل في إرضاء واحتواء ودمج المشاعر التقليدية 
لأهالي بلاد «السبا» والطموحات السياسية الحديثة التي نجدها موجزة 
في ذلك الشعار المتصلب لأهاردان: «نحن لم نحصل على 


الاستقلال لنخسر حريتنا»59* , 


مع أنه قد يصح القول بأن الجانب التحديثي في دولة المغرب 
الحديئة فى المدى الطويل أكثر صلابة وقابلية للاستمرار من الجانب 
الابسطادى :نإ الذى حتفل كلذل العقة المافين هنو ادها 
الجانب الاستبدادي الفرديء فقد علّق الملك الحسن الثانى الدستور 
وحل البرلمان في العام 1965 إثر أحداث شغب و قعت في الدار 


(45) مقتبس عن : .ص ,مععمجهكل/! دا موايه 0 أعءنازاوط ,لع كاوه 
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البيضاء لقي فيها ما بين الثلاثين (الرواية الرسمية) وبضع مئات من 
الأشخاص مصرعهم»ء معظمهم على يد القوات الحكومية. وأمسك 
الملك بمقاليد الحكم بشكل مباشر بإصدار المراسيم التنفيذية بنفسه 
وأخذ يعمل باتجاه المَضْم المنهجي لنفوذ الحزبين الكبيرين - حزب 
«الاستقلال» الإسلامي الاتجاه وحزب «الاتحاد الوطني للقوى 
الشعبية» الاشتراكي النزوع - ونفوذ الكتل السكانية العربية المدينية» 
التى كانت تشكل جماهير هذين الحزبين. واصطبغت الفترة بصبغة 
تسارع الاتجاه التقليدي المجدّدء بينما كان الحسن يحاول اجتذاب 
الولاء الشخصي للوجهاء المحليين من أصناف منوعة» وكان كثير 
منهم من البربرء وولاء ضباط الجيش» الذين كانوا بمعظمهم أيضأ 
من البربرء وربط هذا الولاء بالعرش مباشرة. وفي العام 1970. 
انتهت اسمياً على الأقلء الحالة التى سُمَّيِت بالحالة الاستثنائية» 
عندما قدم الملك دستوراً جديداً وأعلن إجراء انتخابات عامة. 
ووجدت الأحزاب (باستثناء حزب «الحركة الشعبية» الذي يسيطر عليه 
البربر) الدستور الجديد مفتقراً إلى المقدار الكافى من الديمقراطية» 
والاكاناك متثيرة إلن المقدار الكافى هن الحرية» فنا اعخدرت 
العملية برمتها مناورة من الملك لإضفاء الشرعية والصفة المؤسسية 
على نظام الحكم التقليدي المجدّد المتمحور حول العرش» والذي 
كان الملك قد طوّره خلال السنوات العشر الأولى من حكمه. وهكذا 
وعلى الرغم من حصول الانتخابات وعلى الرغم من إقرار الدستور ‏ 
وإن كان ذلك حصل في ظروف يشك الكثيرون في نزاهتها ‏ فقد 
استمر النمط السياسى المرتكز إلى البلاط والوجهاء. إلا أن هذا 
النمط تفكك بشكل دراماتيكي مع محاولة الانقلاب العسكري الفاشلة 
التي حصلت في أثناء الاحتفال بذكرى ميلاد الملك الثانية والأربعين 
في شهر تموز/ يوليو 1970» التي لقي فيها مصرعه ما يقرب من مئة 
من الضيوف الذين كان عددهم ما يقارب الخمسمئة (وكان كثير منهم 
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من الأجانب). وقد تم إعدام عدد من ضباط الجيش بينهم رائد 
وخمسة عقداء وأربع جنرالات توأ بعد فشل المحاولة (بينما لقي عدد 
آخرء بمن فيهم قائد المحاولة مصرعهم في خلال المحاولة)» وزحٌ 
بعدد آخر من الضباط في السجن. وليس من الواضح إلى أي حد 
لعبت النوازع والانتماءات الغرائزية دوراً في ذلك الهجوم (فقادة 
المحاولة كانوا كلهم تقريبا من البربر»ء ومعظمهم من منطقة الريف؟؛ 
كما إن معظمهم أيضا ممن كانوا مستفيدين من عطايا الملك من 
ضمن السياسة التي كانت تتمحور حول العرش)؛ ومنذ حصول تلك 
المحاولة (وقد أعقبتها محاولة أخرى فاشلة أيضاً فى شهر آب/ 
أغسطس 1972)؛ أخذ الملك في اتباع سياسة تخفيض وي البربر في 
الجيش مشفوعة بمحاولة إيجاد قاعدة داعمة له فى أوساط الكتل 
السكانية الناطقة بالعربية في المدن الكبرى» التي كان يزعم تمثيلها 
الحزبان الكبيران» اللذان كانا قد اتحدا تحت اسم «كتلة العمل 
الوطنى». وهكذاء ومهما كانت حقيقة التضاد بين «بلاد المخزن» 
و«بلاد السبا» (وأنا الآن أميل إلى الاعتقاد بأنها ما كانت أبداً على 
تلك الدرجة من الوضوح والبساطة التي صورتها عليها الدراسات 
الأوروبية)» فإن التمايز الذي هو فى جزء منه ثقافيى وفي جزء آخر 
لغوي. وفي جزء ثالث اجتماعي» يكتسي فى جزء رابع منه صفة 
الأسطورة الإثنية السياسية» التي تتنخذ شكل الطريقة الغريزية في النظر 
إلى الفروق بين الجماعات المختلفة ‏ هذا التمايز بين ما هو «عربي» 
وما هو «بربري» يبقى عاملا مهمأء وإن استعصى على التحديد.» فى 
الحياة الوطنية في المغرب. ْ 


نيجيريا 
إن المَلْمَح الذي يميز الحياة السياسية في نيجيريا في تطورها 
منذ الحرب العالمية الثانية هو ما سماه كولمان ب «أقلّمة الروح 
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الوطنية»”*2. وبينما كان الأمر في معظم الدول الجديدة الأخرى أنه 
فى خلال المراحل الختامية للنضال من أجل الاستقلال كان يحصل 
تقدم في حركة التوحد بين العناصر المختلفة في معارضة متضامنة 
للحكم الاستعماري» لم تكن حركات الانشقاق بين هذه العناصر 
تظهر للعلن إلا في مرحلة الانحطاط اللاحقة ومرحلة الخفوت 
الحتمي لروح الزمالة الثورية» إلا أن الوضع في نيجيريا كان أن 
التوتر بين الجماعات الغرائزية المختلفة كان يتزايد في العقد الأخير 
من العصر الاستعماري» فبعد العام 1946. كان النضال النيجيري في 
سبيل الحرية ينحو نحو تحدي السلطة الأجنبية بأقل مما ينحو نحو 
ترسيم الحدود وإنشاء العواصم وتوزيع السلطات بطريقة تهدف إلى 
إخماد العداوات الإثنية المناطقية واحتوائها قبل رحيل تلك السلطة. 
ولم يكن هذا النضال يتميز بالثورة لاجبار البريطانيين على الرحيل 
بقدر ما كان يتميز بإجراء المفاوضات المحمومة» في كل من 
لاغوس ولندن بهدف خلق وسيلة للعيش المشترك بين شعوب 
اليوروبا والؤيبو والهاوسا ‏ فولاني بما يمكن البريطانيين من الرحيل. 


وكانت الخطة التي تمت صياغتها أخيراً (في دستور من 240 
صفحة مطبوعة بأحرف دقيقة) فيدرالية بشكل جذريء وتحوي ثلاثة 
أقاليم قوية ‏ الشمالي» و(الجنوب) الشرقي» و(الجنوب) الغربي - 
لكل منها عاصمته الخاصة وبرلمانه وحكومته ومحكمته العليا 
وميزانيته الخاصة. وكان كل واحد من هذه الأقاليم تحت سلطة 
جماعة إثنية معينة ‏ بالترتيب: الهاوساء الإيبوء اليوروبا؛ وتحت 
سلطة حزب سياسي معين ‏ حزب المؤتمر الشعبي الشمالي (2150). 
والمجلس الوطني لنيجيريا والكاميرون (710710)» ومجموعة العمل 


(46 319-11 .جزم ,71اكألمدمننهلا( ١0‏ اام و80 نمتجععة لال ,مقصع001) 
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(©46)؛ تحت سيطرة شخصية سياسية قوية ‏ الحاجى سير أحمدو 
بللوء وساردونا #سلطان» سوكوتوء الدكتور نامدي أزيكيوي» الزعيم 
أوبافيمي أوولوو. وفوق هذه المعاقل الثلائة كانت تجثم الحكومة 
الفيدرالية في لاغوسء في موقع مزعزع نوعا ما؛ وكانت هذه 
الحكومة الفيدرالية بمثابة الحلبة التي تُخاض فيها اللعبة السياسية التي 
يتوقع المرء حصولها بين الأطراف الثلائة حيث يُتوقع نشوء تحالفات 
ثنائية ضد الطرف الثالث» والتي كان يُفترض انبثاق القيادة الحازمة 
من خلال عملياتها التغييرية لملء الفراغ الحاصل في السلطة المركزية 
في قلب هذا النظام. 

إلا أن الشكل الذي ستتخذه هذه القيادة» ومصدرها وكيفية 
تشكلها في تلك الآلية الحكومية الدقيقة» كل ذلك بقى طي الغموض 
التام. وفي تلك الأثناء» كان النمط الثلاثي الأبعاد للهويات الغرائزية 
يتبلور في البلاد طولا وعرضاء فيما كانت المجتمعات القبلية التقليدية 
في نيجيريا القديمة تنتظم في مجموعات جديدة بالتدريج في جماعات 
شعبية إقليمية - لغوية (ودينية في الشمال المسلم) في نيجيريا الحديثة. 
إلا أن هذا النمطء على الرغم من أهميته المتزايدة في الدور الذي 
يؤديه باعتباره هيكلا إثنيا للبلاد» لم يتمكن من استيعاب كامل التنوع 
«النوعي المغروز في وعي الناس»» حيث إنه بقيت كل منطقة 
مجموعة كبيرة من الأقليات الصغرى خارج الكتل الإثنية الكبرى 
الهاوسا واليوروبا والإيبو» وقد بقيت تلك الأقليات عصية على 
الاندماج في تلك الكيانات الوطنية الواسعة. وفي هذه المناطق 
الهامشية» الجزء الجنوبي من شمالي البلاد» الطرف الشرقي من غربي 
الجلاق: والتكدود الحدريية والشرية لكترقي البللاذن كانت دعر 
المنافسات الانتخابية الحيوية بين الجماعات الإثنية الكبرى» حيث كان 
كل حزب يحاولء» بمقدار من النجاح. استثمار مشاعر الاستياء عند 
الأقليات ضمن معاقل خصومهم الحصينة. وما كان يبدو في المركز 
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منافسة ثلاثية الأطراف. وما كان يبدو في العواصم الإقليمية (بشكل 
متزايد) حكماً لحزب إثني واحدء مثل الأرياف شبكة بالغة التعقيد 
والتنوع من التحالفات والمعارضات القبلية””. لقد كان نظاماً منضداً 
ذا اظقانك» رقيك فيه الاكناءاث الميعلة يمعظليها فنظية تنظيما تقلينيا 
بينما بقيت الانتماءات الريفية منظمة بحسب السبياحدات الحزبية» 
وبقيت الانتماءات الوطنية وحدها من دون أي نظام ثقر 


وهكذا أدّت عملية أقلمة الروح الوطنية إلى إنشاء نظام حزبي 
وهيكلية دستورية معينة تمكنت فيها الجماعات النيجيرية ذات المرتكز 
الغرائزي والتي تبلغ المئات» تتراوح بين الهاوسا ذات الملايين الستة 
من العناصر وبين العشائر القبلية الصغيرة التي لا يتجاوز عدد 
عناصرها بضع مئات؛ تمكنت لفترة من الزمن من العيش بمستوى 
معقول من المودة المشتركة؛ ولكن على الرغم من ذلك فقد خلقت 
هذه العملية فراغاً في صلب الحياة السياسية الوطنية ما خلف البلاد 
كياناً من دون رأس 


(47) وقد تعقدت الصورة أكثر فأكثر عندما تبين أن الهويات القبلية ضمن المجموعات 
الثلاث الكبرى لم تزل تماماً ول نَذْب في الانتماء الإثني اللغوي الأوسع كما كان يفترض؛ 
وليس ذلك فحسبء بل تبين أن عناصر هذه الكيانات الكبرى لم يكونوا كلهم متموضعين 
في مناطقهم الأصلية» حيث إنهم كانوا قد هاجروا أو انتقلوا إلى مناطق أخرى». حيث كانوا 
يشكلون أحياناًء وخاصة في المدن» أقلية معارضة ذات خطر. إن مشكلة ولاء الشخص 
الذي يعيش خارج «منطقته الأصلية» برمتها لهي مشكلة فائقة الحساسية بالنسبة إلى كل 
الدول الجديدة حيث كانت تجري معالجة مشاكل الاندماج عن طريق خلق كيانات وطنية 
فرعية ذات تلوينة غرائزية معينة» كما يظهر من إصرار خبرو المستمرء مثلاء على أن شخصاً 
بنغالياً» يعيش في مدراس هو مواطن مدراسي على مستوى الولاية» وليس مواطناً بنغالياً» 
كما كان يصر على استئصال أي فكرة لإنشاء «مواطن قومية» للجماعات الإثنية التى تقطن 
في أماكن أخرى غير مواطنها الأصلية في الهند. وتزداد المشكلة تعقيداً مع واقع أن بعض 
هذه الجماعات تتميز بحركية أكثر من سواها (في نيجيريا الإيبو» وفي الهند المارواري؛ وما 
إلى هنالك). ْ 
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بعد الاستقلال (في تشرين الأول/ أكتوبر 1960) انشد الانتباه 
السياسي نحو العاصمة الفيدرالية لاغوس بينما كانت الأحزاب وقادتها 
تناور للوصول إلى مراكز تطلق منها حملاتها لتصحيح الوضع. وبعد 
تعثّر محاولة أولية لتشكيل تحالف حاكم بين المناطق الشرقية والغربية 
الأكثر تقدما اقتصاديا وسياسياً فى مواجهة الشمال التقليدي» بسبب 
العذاوةالستسكية ين ظليقة المنتنين الى الذين تهون الشركة 
وروح المبادرة وبين طبقة رجال الأعمال اليوروبا التي كانت تتصف 
بالثراء والبلادة - وأيضاً العداوة بين الدكتور أزيكيوي الزئبقي المزاج 
والزعيم أوولوو المتسامي الطباع ‏ بعد تعثر هذه المحاولة تم تشكيل 
هذا التحالف بين الشمال والشرقء» ما أدى إلى عزل المنطقة الغربية. 
واستقال أزيكيوي من رئاسة حكومة المنطقة الشرقية ليصبح الحاكم 
العام» الذي كان نظرياً مجرد منصب رمزيء ولكنه كان يأمل في أن 
يجعل منه شيئاً أكثر من ذلك. واختار ساردونا (سلطان) سوكوتو أن 
يبقى أسد الشمال في رئاسة حكومة إقليمه» وأرسل مساعده الحاجي 
سير أبو بكر تافاوا باليواء ليقوم مقامه في رئاسة الحكومة الفيدرالية؛ 
أما أوولووء الذي كان العنصر الغريب الدخيل فى هذا التحالف الذي 
كان الأول فى سلسلة من التحالفات الثنائية (اثنين مقابل واحد) فقد 
انكقال مرح متصييه ف قاض الحكومة الغربية ليصبح قائداً للمعارضة 
في البرلمان الفيدرالي. 

وهكذا توزعت المناصب وابتدأت المناورات. قرر البرلمان 
الفيدرالي إنشاء ولاية رابعة» الغرب الأوسطء. تتشكل من منطقة 
الأقلية في المنطقة الغربية؛ وانتقل أوولوو من موقع يميني بارز إلى 
موقع يساري بارز في محاولة منه لزعزعة الحكومة المحافظة نوعا 
وقرر امتطاء حصان معاداة الاستعمار الجديد للوصول إلى السلطة. 
شاقًاً بذلك جماعة العمل؛ وتصاعدت التوترات ضمن المجلس 
الوطني لنيجيريا والكاميرون ©7267 بين الحرس القديم الذي كان 
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يميل إلى المسايرة والمجاملة وبين الشباب الثوريين الذين بقوا على 
تطرفهمء وهلم جرًا. ٍ 

إلا أن ذلك كله أدى إلى زيادة تشويش القضايا بدلا من 
توضيحهاء وعمّد الأمور بدلا من تبسيطها. ولم يكن قد مضى على 
استقلال نيجيريا عام (لدي كتابة هذه المقالة). وهي الأحدث من بين 
الدول الجديدة التي ندرسها هناء ولذلك فإن المعلومات عنها لاتزال 
غير كافية للحكم على طبيعتها وشخصيتها ومستقبلها المحتمل. 
ويلاحظ أن لدى نيجيريا اليوم مجموعة من المؤسسات السياسية التي 
يصعب جداً التعامل معها لتعفّدها وضخامتها والتى كان قد جرى 
تجميعها وتلفيقها على عجل في السنوات المحمومة التي سبقت 
الاستقلال» بينما هي تفتقر إلى حزب وطني شامل وإلى قائد سياسي 
بارز وإلى تقليد ديني جامع أو أرضية ثقافية مشتركة» كما إن فيها ‏ 
على ما يبدو عدة آراء جيال التعامل مع الحرية التي حصلت عليها؛ 
وبسبب من ذلك كلهء فإن الجو في نيجيريا اليوم يتميز بحالة يمكن 
أن توصف بأنها تجريبية ومؤقتة وغير محسومة إلى حد غير اعتيادي» 
حتى بالنسبة إلى دولة جديدة. 

كانت نيجيريا هى الدولة الأسوأ تحديداً من بين الدول السيئة 
التي استخدمئّها أمثلة للقراتة في مقالتي الأصلية» في ذلك الوقت» 
كان الموقف فيها يبدو الأكثر رجاءً والأكثر تشاؤماً في الوقت ذاته. 
كان يبعث على الرجاء لأنه كان يبدو أن نيجيريا كانت قد تمكنت من 
تجنب الخضات المعتادة التي ترافق عملية إزالة الاستعمارء ولأنها 
كانت من الاتساع بما يكفي لجعلها قابلة للحياة من الوجهة 
الاقتصادية. ولأنها كانت قد ورثت من المستعمر نخبة معتدلة حسنة 
التدريب ذات خبرة في إدارة شؤون الدولة. ومن ناحية أخرى كان 
الموقف يبعث على التشاؤم لأن التوترات الغرائزية بين مجموعاتها 
السكانية كانت هائلة في ضخامتها وبالغة في تعقيدها. وتبين أن 
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الحس التشاؤمى هو الذي أصاب فى نبوءته» ففى شهر كانون الثانى/ 
يناير 1966 أدى انقلاب عسكري إلى مقتل عدد من القادة السياسين 
الشماليين» بمن فيهم سير أبو بكر تافاوا باليواء وإلى إنشاء نظام 
عسكري بقيادة الإيبو. وانتهى انقلاب آخرء بقيادة العقيد ياكوبو 
غوون» وهو شمالي ينتمي إلى إحدى الأقليات في الشمال» أي من 
غير الهاوساء انتهى بمجزرة راح ضحيتها ما بين عشرة آلاف وثلاثين 
ألفا من الإيبو القاطنين في مناطق الهاوسا الشمالية» بينما هرب ما 
بين مئتين وخمسين ألفاً إلى مليون ونصف من الإيبو من الشمال إلى 
موطنهم الأصلي في المنطقة الشرقية. وفي شهر آيار/ مايو من العام 
7 تولى العقيد غوون سلطاتٍ استثنائية وحاول تقسيم المنطقة 
الشرقية إلى ثلاث ولايات في محاولة لزيادة قوة الشرقيين من غير 
السو وحففن اقره الرريؤ احتضد الربين وتدكلوا اججهورية عايرا 
وتمردوا ضد الدولة. وبعد ما يقرب من ثلاث سنوات شهدت بعضا 
من أعنف المعارك في العصور الحديثة (ربما قتل فيها أكثر من 
مليوني شخص ومات آخرون لا حصر لهم من الجوع) تم قمع تمرد 
الإيبو على يد الحكومة الفيدرالية بقيادة غوون» الذي كان قد ترقى 
إلى رتبة جنرال وأصبح رئيساً للدولة. بعد هذا كله. وهو بالتأكيد 
أحد أكثر الأمثلة دراماتيكية على قوة الانتماءات والعداوات الغرائزية 
(مع أن أسباب الانقلابات والحرب لم تكن غرائزية «ابحت»» كما 
تشهد بذلك تدخلات القوى الكبرى)» بعد هذا كله. تبقى ميزة 
الدولة النيجيرية «التجريبية» و«المعلّقة؛. كما يبقى فاعلاً نمط 
الارتياب الجماعي المعقد والشديد والدقيق التوازن. 


7 
فى إندونيسيا هناك التمايز بين المركز والأطراف والقيادة 
الثنائية» في مالايا لدينا تحالف الحزب الواحد الجامع للأعراق» في 


556 


بورما هناك الاستيعاب العدواني الملتف بعباءة الشرعية الدستورية. 
في الهند لدينا حزب مركزي جامع يمتلك آليات في الأقاليم يخوض 
بها حرباً متعددة الجبهة ضد كل أنواع الأبرشانيات الضيقة الأفق التي 
عرفها الجنس البشري (ومنها ما هو مختص بالهندوس)» في لبنان 
هناك إنشاء الصفائح الطائفية وتبادل المنافع بين الطوائف. في 
المغرب هناك الحكم الاستبدادي ذو الوجهين» وفي نيجيريا هناك 
المهاوشات الحاصلة ضمن نظام التوزنات غير المركزة بين السلطات ‏ 
كل هذه الأنظمة» هل هي فريدة في نوعها كما تظهر؟ وفي هذا 
الاستعراض للجهود الساعية لإقامة النظام السياسي» هل نجد أي 
إثبات للزعم القاتل إن الثورة التكاملية هي عملية عامة؟ 


فى كل الحالات التى استعرضناها هناء تبرز نزعة تطورية 
مشتركة واحدة على الأقل: تكثّل جماعات غرائزية تقليدية مستقلة فى 
تحديدها ومخصوصة في خطوطها العامة في وحدات أكبر أواشند 
تغلغلاً يكون إطارها المرجعي الضمني ليس في المشهد المحلي بل 
في «الأمة» ‏ بمعنى المجتمع بأكمله منضويا تحت لواء الدولة المدنية 
الجديدة. ويختلف المبدأ الأساسى الذي يحصل بموجبه هذا التكثل - 
المنطقة في إندونيسياء العِزْق في مالاياء اللغة في الهندء الدين في 
لبنان» العُرْف في المغربء والقَرْبى الظاهرة في نيجيريا. وسواء 
كانت العملية تعني أن ينتمي المرء إلى مجموعة كبرى إضافة إلى 
الأنعناء إل نجي كه اشرق كأن يصبحء في إندونيسيا مثلاء 
منتميا لوحدة الجزر الخارجية إضافة إلى إنتمائه إلى شعب 
المينانكاباو» أو أن يصبح في بورما منتمياً للكاتشين فوق انتمائه 
للدولينغ» أو أن يصبح مسيحياً إضافة إلى كونه مارونياً في لبنان» أو 
أن يصبح منتمياً لليوروبا إضافة إلى انتمائه إلى الإيغبا فقط في 
نيجيرياء فإن هذه العملية التكاملية/ الاندماجية تبقى عملية عامة» على 
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الرغم من تفاوت درجة تقدمهاء في ما بين البلدان وفي داخلها على 
حد سواء. وهي تمثل توسعاً مستمراً للشعور الغرائزي بالمشابهة 
والاختلاف» هذا الشعور المتولد من المقابلة المستمرة والممتدة 
لجماعات منوّعة ثقافياً في السياقات المحلية لجماعات أوسع تحديداً 
من صنف مشابه تتفاعل ضمن إطار المجتمع الوطني الواسع بأكمله. 
وهو توسّعٌ وصفه فريدمان بشكل جيد في الحالة المالاوية : 

كانت مالايا ولاتزال مجتمعاً تعددياً في الجانب الثقافي. ومن 
وجهة نظر بنيوية بحتة» وعلى الرغم من التناقض الظاهرء فإن طبيعتها 
التعددية تبرز اليوم بوضوح أكبر من السابق وقد نحت الروح الوطنية 
والاستقلال السياسى فى مراحلهما المبكرة» على أساس مالاوي قومى 
شاملء إلى تحديد الكتل الإثنيةء التى كانت فى السابق ميجرد أصئاف 
من البشر. ثم إن الخريطة الاجتماعية لمالايا كانت» إذا جاز التعييرء 
تتألف من مشكال (كاليدوسكوب) منوّع من الوحدات التراثية الصغرى 
التي كانت تعيد ترتيب ذاتها بحسب الظروف المحلية» فلم يكن 
«المالايويون» (بمجموعهم العِرْقي) يتفاعلون مع «الصينيين» أو 
«الهنود». بل كان بعض المالاويين يتفاعلون مع بعض الصينيين ومع 
بعض الهنود. ولكنْ «المالاويين» و«الصينيين» و«الهنود»» بصيرورتهم 
كيانات بنيوية واضحة على مستوى الوطن» أصبح بإمكانهم البدء بإقامة 
علاقات شاملة بين بعضهم البعض”*". 


إن انبثاق نظام يتشكل من «الكتل الإثنية» على مستوى الوطن» 
تنخرط في (إقامة علاقات شاملة بين بعضهم البعض»» يمهد المسرح 
لصراع. مباشر بين الهوية الشخصية والتكامل السياسي في الدول 
الجديدة. إن نظاما كهذاء بتعميمه وتوسيعه لمبادئ التضامن 


(48) .«3/ل11213] دز نتأعاء50 أوعناط 2ه لامع عط1» بمفمصلعءعظآ 
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الغرائزي» قبلياً كان أو عِرقياً أو لغويا أو ما سوى ذلك». يسمح 
باستمرارية «وعي النوع» المتجذر عميقا في النفس» ويربط هذا 
الوعي بالنظام المدني الذي يكون في طور التشكل» ٠‏ فهو يتيح للمرء 
المطالبة بالاعتراف العلني بوجوده وماهيته من ضمن الرموز المألوفة. 
للتفرد المجموعيء بينما ينجذب في الوقت ذاته أكثر فأكثر إلى 
المجتمع السياسن المصبوب في قالب يختلف اختلافاً كلياً عن 
الي ال «الطبيعى» الذي تحدده هذه الرموز. إلا أنه. ومن 0 
أخرى» يبسشط العدازازع المجموعية» ويركزهاء ويعلي من 

الفلينك الاقينامى بإشفائه معد سياسيا شاملا على هزذة 00 5 
كاف غندما ججادة هذه الكتل الإثنية المتبلورة حدود الدولة» بما 
يثير جدليات بين الدول. وهكذا فإن الثورة التكاملية لا تلغى الهوية 

ثنية» بل تضفي عليها مسحةً من الحداثة فحسب. ش 


إلا أن تحديث الهوية الإثنية يجعلها قابلة بسهولة أكبر للتصالح 
مع وجود مؤسسات سياسية وطنية متطورة؛ فالإجراء الفعّال لهذه 
المؤسسات لا يتطلب استبدال الروابط والهويات الغرائزية بروابط 
مدنية» فالأرجح أن مثل هذا الاستبدال من المحال. بل هو لا يتطلب 
إلا المواءمة بينهاء وتهدف هذه المواءمة إلى أن تسير العمليات 
الحكومية بحرية دون أن تشكل تهديداً للإطار الثقافي للهوية 
الشخصية» وإلى أن تبقى أي انقطاعات محتملة الحدوث فى «وعى 
النوغ» عند المواطن ضمن المجتمع العام دون أن تشوه جذرياً العمل 
السياسي. وكما رأيناء هنا على الأقل» فإن النوازع الغرائزية والنوازع 
الحديئة ليست متعادية بطبيعتها وتطورهاء كما هي متعادية الكثير من 
الثنائيات النظرية في علم الاجتماع التقليدي ‏ رابطة التوادّ الاجتماعي 
(اأأقطءوماعممء3)) مقابل الرابطة الاجتماعية العقلية (اكهطءو1اء0»5). 
التضامن الآلي والتضامن العضويء المجتمع المديني والمجتمع 
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الريفي؛ فتاريخ تطور هذه النوازع لا يتضمن فقط توسع إحداها على 
حساب الأخرى. إن ميل هذه النوازع للتداخل في ما بينها في الدول 
الجديدة لا ينبع من تنافر جبليّ مستحكم فيها وإنما من الخلخلة التي 
تنشأ فيها نتيجة لأنماط التغيير المختلفة الداخلة في كل منها والتي 
تفعل فيها إبان تفاعلها مع القوى المزعزعة الفاعلة في منتصف القرن 
العشرين. إن الصراع بينها هو نتيجة لأنواع التحول المتناقضة التي 
تخضع لها المؤسسات السياسية والطرق التقليدية في رؤية الذات في 
مساراتها المستقلة نحو الحداثة. 


وفي ما يتعلق بقضية رؤية الذات» تبقى طبيعة العملية التحديثية 
دون 558 واستقصاء؛ حتى أنه لا يُعتَرّف بوجودها عادةً. إن التكتل 
الذي سبق ذكره للجماعات الضيقة من قبلية ولغوية ودينية وسواها 
في تكتلات إثنية أوسع وأعم تتواجد في سياق إطار اجتماعي 
مشترك» إن هذا التكتل هو جزء أساسي مهم في هذه العملية. إن 
هيكلية إثنية بسيطة وقوية الترابط وعريضة التحديدء كتلك التى نجدها 
في معظم المجتمعات المصبّعة. سخ زانها لأ يقل الالعلال ييه 
رواسب التقليدية» بل هي سِمةٌ مميّزة من سمات الحداثة. ولكن يبقى 
من المجهول إلى حد كبير كيفية حصول إعادة تركيب نظام الارتباط 
الغرائزي» والمراحل التي تمر فيهاء والقوى التي تدفعها قُدُماً أو 
تعرقلهاء والتحولات التي تنخرط فيها في بنية الشخصية. وهكذا 
لاتزال من دون إنجاز مهمة كتابة علم الاجتماع المقارن (أو علم 
النفس الاجتماعي) في ما يخص التغير الإثني. 

أما في ما يخص الجانب السياسيء» فلا يمكن القول بأن 
المشكلة غير معروفة» وذلك لأن فكرة المجتمع المدني» وفكرة 
المواطنية والمشاعر الاجتماعية المتغلغلة التي ترتكز إليهاء كانت من 
الاهتمامات المحورية لعلم السياسة منذ أيام أرسطو. ولكنها تبقى 
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على الرغم من ذلك فكرة مبهمة؛ تسهل الإشارة إليها ولكن لا يسهل 
وصفها؛ يسهل الإحساس بها ولكن لا يسهل تحليلها. إن ما يبدو أن 
الحس المدني ينطوي عليه؛ أكثر من أي شيء آخرء هو مفهوم 
محدد للجمهورية بوصفه جسما منفصلاً ومتميزأ وفكرة مصاحبة 
لذلك عن المصلحة العامة الحقيقية» التي تكون مستقلة عن المصالح 
الأخرى» الخاصة منها والجماعية» وقد تتعارض معها أحياناء وإن 
لم تكن بالضرورة أعلى منها منزلة. وعندما نتكلم عن الأشكال 
المتغيرة للسياسات المدنية فى الدول الجديدة أو فى أي مكان آخرء 
نشير في الحقيقة إلى التقلبات التي تعتور هذا الحس بالجمهور 
وبالتفلحة العانة بالفنيظ» عن نعالات تنالي» وخالات تفاولة: 
عن التغيرات التي تصيب طرق التعبير فيه. ثم إننا»ء وعلى الرغم من 
أن لدينا على الأقل فكرة عامة عن طبيعة الروح المدنية وعن المدى 
الذي تتجسد فيه أشكالها فى الدول المصنّعة» فليس لدينا إلا أدنى 
فكرة عن العمليات التي أدت بالأنماط الحاضرة لأن تكون على ما 
هي عليه. وغالباً ما يُنكر وجود الحس المدني الحقيقي الأصيل - 
وهذا خطأ في رأبي ‏ في الدول التقليدية إطلاقاً. وفي أي حال» لم 
نَجْر دراسة تَتَبْعيِّة منهجية للمراحل التي يمر فيها نشوء الإحساس 
المدني الحديث في انبثاقه من الإحساس التقليدي القديمء ولذلك 
تبقى جذور الروح المدنية» كما طبيعتهاء» طىّ الإبهام والغموض. 


ولهذا السبب» فإن التوصل إلى فهم مُرض لأسباب التوتر 
المزمن في الدول الجديدة بين الحاجة إلى الاحتفاظ بهوية شخصية 
ترف بها في المجتمع وبين الرغبة في إقامة مجتمع وطني قوي 
يتطلب تَتُبّعا ودراسة للمراحل التي تمر بها العلاقات بين هاتين 
الحاجتين في أثناء تطورهما في خطوطهما الخاصة بهما. وتكون هذه 
المهمة أكثر قابلية للإنجاز في دراسة تواريخ هذه الدول فيما هي 
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تنفتح أمامنا. إن التجارب الحكومية المختلفة» دستورية كانت أو شبه 
دستوريةء أو حتى ارتجالية» التى تميز على الأقل الدول التى 
ورساها كا تيكل 6م ,مد أكياء الخري» سشحارلة الأعانة مط فى 
الميانة يمكن باتباغة تجتك مشاز الاصتطنام الذي يلوح للناظن بين 
الانتماءات الغرائزية والانتماءات المدنية. وبغض النظر عما إذا كان 
التمايز الإثني يتجسد على أرض الواقع من خلال إقامة كيانات إقليمية 
فرعية» أو أحزاب سياسية» أو مناصب حكومية» أو قيادات تنفيذية» 
أوء وهذا هو الأكثر شيوعاًء بمزيج من اثنين أو أكثر من هذه 
الوسائل» فإن الجهد منصبٌ في كل مكان على إيجاد صيغة تحفظ 
التوافق فى الخطو بين تحديث حس الهوية القومية لدى الأمة وبين 
التعريك الخرازي لبن ققط العوسسانينا السعاضعة برو أيضا 
للمؤسسات الاقتصادية والهرمية الاجتماعية والداخلية وما إلى هنالك. 
ولن نتمكن من فهم الثورة التكاملية إلا بمراقبتها في أثناء حصولها. 
وقد يبدو ذلك مثل اتباع سياسة «فلننتظر ونرَكء وهذا قد لا يلاثم 
أغراض العلم الذي يطمح لاستبصار المستقبل. إلا أن ذلك يبقى 
أفضل وأكثر علمية على الأقل من سياسة الانتظار وعدم الرؤية» 
وهذا ما كان يحصل في معظم الحالات حتى الآن. 


على أي حالء لا يمكن ضمان النجاح للجهود القائمة لإيجاد 
وضعية توازن في خضم التغييرات الجارية الآن في الدول الجديدة. 
وإننا لنلحظ درجة عالية من الجمود وانعدام الحركة لدى الحكومات 
بنتيجة محاولة التوفيق بين الجماعات الغرائزية المختلفة في كل 
مكان. إن الأهواء ومشاعر التعصب التي يتعين تحملها والعيش معها 
في سبيل تنفيذ مثل هذا التوفيق لهي غالباً منفرة وتثير الاشمئزاز. 
ولكن» بما أن البدائل المنظورة لمحاولات كهذه لإقامة سياسة مدنية 
بالتوفيق بين النزعات الغرائزية قد تكون إما البلقنة» أو مفهوم العِرْق 
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الأسمى أو الشعب المختارء أو القمع الإكراهي للهويات الإثنية من 
قبل دولة عملاقة» بما أن البدائل للتوافق هى هذهء فهل يمكن 
لأحدء وخاصة لعناصر مجتمع كان قد فشل في حل مشاكله الغرائزية 
المعقدة» أن ينظر إلى هذه المحاولة نظرة احتقار أو عدم اكتراث؟ 
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الفصل الماوي عشر 
سياية الفستن 


1 

إن أحد الأشياء التي يعرفها الجميع ولكن لا أحد يستطيع أن 
يفكر كيف يثبتها هو أن سياسة دولةٍ ما تعكس تصميم الثقافة فيهاء 
فعلى مستوى معين من مستويات البحث» يبدو الموضوع غير قابل 
للشك ‏ فأين يمكن مثلاً أن نجد السياسة الفرنسية سوى فى فرئنسا؟ 
ولكن مجرد طرح الموضوع يعني إثارة الشكوك. منذ العام 21945 
شهدت إندونيسيا على التوالي ثورة فحكما ديمقراطيا برلمانياء فحربا 
أهلية. فبعكها وناسا استبدادياًء فمجازر. فحكها عسكرباء فأين 

التصميم في ذلك؟ 
تؤلف الحياة السياسية وبين شبكة العقائد التى تؤلف الثقافة. يبدو كل 
شىء غابة من المخططات والمفاجآات المبعثرة ؛ ومن جهة أخرى» 
تبدو الأمور كصورة هندسية واسعة من الأحكام المستقرة. إن ما يربط 
بين فوضى الأحداث من جهة ونظام المشاعر من جهة أخرى لهو أمر 
شديد الغموضء» وأما ما هو أكثر منه غموضاً فهو صياغته. وفوق كل 
شىء» فإن ما تحتاجه محاولة الربط بين السياسة والتراث هو نظرة 
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أقل انبهاراً للأولى ونظرة أقل اهتماماً بالناحية الجمالية للآخر. 


فى المقالات القليلة التى تؤلف كتاب الثقافة والسياسة فى 
إندو نيسيا (1710071©510 دز اذام" 4 11176!ت))ء يأخذ الكنَّاب على 
عاتقهم مهمة إعادة بناء النظرية اللازمة لإحداث مثل هذا التغيير 
المطلوب في النظرة إلى الموضوعء ويقوم بهذه المهمة» من 
الناحية الترائية أساساً بينيديكت أندرسون (067508هة أهالعمء8) 
وتوفيق عبد اللّهء ومن الناحية السياسية أساساً دانيال ليف اءنمةد0) 
ما و ج. وليام ليدل 11491 سهنااة/لا .©)» وبالتساوي بين 
الناحيتين سارتونو ا (1200150[0 20هغ:52) . وسواء 
كان الموضوع هو القانون أو التنظيم الحزبي» فكرة الجاويين عن 
السلطة أو فكرة شعب المينانغكاباو السومطري عن التغيير» الصراع 
الإثني أو التطرف الريفيء فإن الجهد المبذول يبقى هو ذاته: تقريب 
الحياة المنياسية الإندونيسية إلى الأفهام بالنظر إليهاء حتى في أشد 
حالاتها انحرافاً وشذوذآاء على أنها قائمة على مجموعة من 
المفهومات ‏ المُثّل والافتراضات والأحكام ‏ المستقاة من اهتمامات 
تتجاوزها بكثير» وإلى إضفاء الواقعية على هذه المفهومات بالنظر 
إليها على أنها واقعة ليس في عالم مبهم من الأشكال العقلية بل في 
الحياة الواقعية الملموسة للصراع الحزبي. والثقافةء في هذه الحالة» 
لا يكون مجموعة من العقائد الغريبة والعادات. بل هو تراكيب 
المعاني التي يستخدمها الناس لإضفاء الشكل على تجاربهم؛ ولا 


(1) النظطر: علا طلابنا ,متاكعءارم0ن1رآ ها مقاوط 4تجه ععنااين .له ,غل10] ععنقان) 
أاأعمده2) :إلال!] معقط)1) اععء:51 12:15 2320 مموو5معلمصة .0*0 .1 أعتلعمع8 01 ععروواوزووم 
و([1972] ,ؤ5ع:8 0211715103] 

وقد نُشرت المقالة الحالية فى هذا الكتاب للمرة الأولى تحت عنوان: «,ل:مسمعااخ» 

١‏ 319-6 .مم 
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تكون السياسة انقلابات ودساتير» بل تكون إحدى الساحات الأساسية 
التي تتكشف فيها هذه المفهرمات في العلن. وهكذاء بعد وضع 
الجانبين في أطر جديدة» تصبح مهمة تحديد الرابط بينهما قابلة 
للتنفيذء على الرغم من صعوبتها. 


إن السبب وراء صعوبة المهمة» أو في أي حال كونها محفوفة 
بالمغامرة» هو أنه لا توجد تقريباً أي أداة نظرية يتم القيام بالمهمة 
على أساسها؛ فحقل البحث برمته ‏ وماذا ندعوه؟ هل ندعوه 
بالتحليل الموضوعي؟ ‏ مرتبط بمبدأ ‏ يشبه المبادئ الأخلاقية ‏ 
انعدام الدقة. و تَقَنَع 553 المحاولات لإيجاد مفهومات ثقافية عامة 
معروضة في سياقات اجتماعية معينة. تقنع بمجرد الإيحاء. تكتفي 
بأن تضع سالسلة من الملاحظات الملموسة بجوار بعضها البعض ومن 
ثم تستخلص (أو تقرأ في هذه الملاحظات) العنصر العام المبثوث 
فيها بواسطة الإيحاء المجازي. أما المحاججة الصريحة فهى نادرة فى 
هذه الحالات» وذلك يعودء قصداً أو إهمالاً» لعدم وجود أي تعابير 
يمكن صياغتها من خلالهاء وهكذا يبقى المرء أمام مجموعة من 
الحكايات لا يربطها ببعضها البعض إلا التلميحات» ويحصل عنده 
الانطباع بأنه» على الرغم من أن البحث لامس أشياء كثيرة» لم يكن 
هناك الكثير مما تم استيعابه”. 


الانطباعية المتمّمة أن يبني منصته النظرية الخاصة متلازمة في الوقت 


(2) ربما كان أبرز وأصلب من مارس هذه المقاربة القائمة على وضع السياسة جنبا إلى 
جنب مع الثقافة ناثان لايتيس (653ئ6آ مقط)2ل). انظر : ره بريد 4 :5عااعآ مقطغذاح 
وكا جه :أ 7706 +11 كزه دعاب 716 0ه ,([1953] رووعءظ عع :.1اآ ,عمعمعات)) «روامءزوام8 
نآ[ ,380ع11)) صمعث 1232:2020 نز لرمتتزع102 2 تالالا بممصساامن) عاعععدآ نإا 3251260 1' 

.([1969] رووعء© معتعتطن كه ادمع زوملا 
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نفسه مع إجرائه للتحليل الذي يجريه. وهذا هو السبب في أن 
المؤلفين في الكتاب [كتاب هولت] يستعملون هذه المقاربات 
المتنوّعة ‏ في أن ليدل يخرج من الصراعات المجموعية ويخرج 
أندرسون من الفن والأدب؛ وهو السبب في كون أحجية ليف هي 
تسييس المؤسسات القضائية» وكون أحجية سارتونو هي صلابة ودوام 
الاعتقاد الشعبي بحتمية مجيء المجتمع المثالي بعد الثورة» وكون 
أحجية عبد الله تكمن في صَهْر روح المحافظة الاجتماعية والحركية 
الأيديولوجية. والوحدة التي نراها هنا ليست وحدة الموضوع أو 
وحدة الحجة. وإنما هى وحدة الأسلوب ‏ وحدة الهدف ووحلة 
القضايا المنهجية التي تستتبعها ملاحقة مثل هذا الهدف. 

وهذه القضايا متعددة» وهي تنطوي على مسائل التعريف 
والتحقق والسببية والتمئيل والموضوعية والقياس والاتصال. إنما في 
الأساس تتلخص كلها في سؤال واحد: كيف نرسم إطاراً لتحليل 
المعنى ‏ التراكيب المفهومية التي يستخدمها الأفراد للخروج بفهم 
للتجارب التي يمرون بها - حيث يكون هذا التحليل في الوقت ذاته 
ظرفياً واقعياً بما يكفي لبعث الاقتناع وتجريدياً بما يكفي لتشجيع 
الخروج بأساس نظري. وتتساوى هاتان الحاجتان في الأهمية؛ 
فاختيار إحداهما على حساب الأخرى لن يعطينا سوى ممارسة 
وصفية فارغة أو تعميماً فارغاً. إلا أنهما أيضاًء وإن سطحياً على 
الأقلء يشدان الأمور في اتجاهين متعاكسين» فكلما أمعن المرء في 
التفاصيل ازداد التصاقه بخصوصيات الحالة المباشرة التي يدرسهاء 
وكلما أشاح النظر عن التفاصيل فقد اتصاله بالأرضية التي ترتكز إليها 
حجته. ولذلك فإن اكتشاف السبيل لتجنّب هذا التناقض الظاهر ‏ أو 
بعبارة أدق» للسيطرة عليهء فتجنبه بالكامل أمر مستحيل ‏ هوء من 
الوجهة المنهجية» هدف التحليل الموضوعي. 

وهوء من ثمء الهدف المنشود من الكتاب [كتاب هولت]ء. في 
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ما يتجاوز الاستنتاجات المحددة حيال المواضيع المحددة. وتجهد 
كل واحدة من الدراسات لاستخلاص تعميمات من أمثلة خاصة 
معينة» وللنفاذ عميقاً فى التفاصيل لاكتشاف ما هو أكثر من التفاصيل. 
وتتتوغ الاتعراتيحيات: المسكحتبة فى ]تجار دلف» ولكن الجهد 
المبذول لجعل الجزئيات المادية الضيقة تتكلم بما هو أبعد منها يتخذ 
شكلاً موحداً. إندونيسيا هى المشهد؛ إلا أن الهدف. وهو هدف 
أبعد مما يمكن أن يطمح إليه المرء» هو الوصول إلى فهم حالة أن 
كل شعب يحصل على السياسة التي يتخيلها. 


11 


إن إندونيسيا هي مكان ممتاز للقيام بمثل هذا البحث» 
فإندونيسيا هي وريثة لتقاليد متنوعة بولينيزية وهندية وإسلامية وصينية 
وأوروبية» ولذلكء» ربما كان لديها نسبة من رموز القداسة لكل قدم 
مربع من مساحتها أكثر من أي أرض واسعة أخرى في العالم. أضف 
إلى ذك أنه كان لديها في شخص سوكارنو (ومن الخطأ اعتبار أن 
سوكارنو كان رجلاً لا يمثل جنسه في أي شيء سوى في عبقريته) 
رجل يملأه القلق الجامح وفي الوقت ذاته كان مهيئاً بشكل ممتاز 
لتجميع هذه الرموز في إطار ما يمكن تسميته الدين الرسمي 
(«منعناء:562815) للجمهورية المكونة حديثا. «الاشتراكية» الشيوعية» 
نصب الإله فيشنو»ء كانت دعوة إحدى الصحف للحرب في العام 
1 : «ألغوا الرأسمالية» المدعومة من عبدها الاستعمار! اللهم امنح 


ع 


الإسلام القوة والنصر»”” . «انا من أتباع كارل ماركس . .. وأنا أيضاً 


(3) مقتبس عن: 11150183 هو5نلا فى : ©8/ 0:4 477:0ه/لاى ,تصطه»ا لعقطمرع8 
1 بصدكلة نزط مقدروعع0) عغطا مرنه؟!ا 1260[ك5مة؟ 1" ,عءدءل1زءمء10آ1 الهأى 171007116 طول عأعع/ ان 
.9 .م ,([1969] رذووع: إاتاورع تملا لاعممهم0) :زلا[8] يمعقط)1) 5دعنسطلاء1] 5رعدرهدت 
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رجل متديّن2). هكذا صرح سوكارنو بعد عذة عقود؛ «لقَد جعلت من 
نفسي موطن اللقاء لكل التيارات وكل العقاتد. لقد مزجتها ومزجتها 
تكراراً حتى أصبحت أخيراً سوكارنو الذي ترونه أمامكم»”” . 


إلا أنه» ومن جهة أخرىء فإن كثافة المرجعية الرمزية وتنوعها 
قد جعلا من الثقافة الإندونيسية دُوّامة من الصور المجازية والخيالات 
اختفى فيها عدد من المراقبين من الذين لم يكونوا يتحلون بالحذر””. 
ويستحيل تقريباً» مع كل هذا المعنى المبثوث والمبعثر في كل 
مكان» أن نضع إطاراً لفكرة تربط الأحداث السياسية لخصلة أو 
أخرى من المعنى فاقدةً كليا للمصداقية. وبمعنى من المعانى» إن 
رؤية الإنعكاسات الثقافية في الأنشطة السياسية هو أمر بالغ السهولة 
فى إندونيسيا؛ إلا أن ذلك يجعل عملية عَرْل الارتباطات الدقيقة فيها 
غعملية بالق المتعوية وف :مله اللحديقة مق السيور المجازية ركرن 
تقريباً لكل فرضية تميز شكلاً من أشكال الفكر في فعل معين منطقها 
الخاصء» ولذلك فإن تطوير فرضيات تقدم الحقيقة إضافة إلى ذلك 
يصبح قضية مقاومة للإغراء أكثر منه انتهاز للفرص. 


والإغراء الأساسي الذي تنبغي مقاومته هو القفز للاستنتاجات 
والدفاع الأساسي ضد ذلك هو في تتبع الروابط السوسيولوجية بين 


(4) مقتبس عن : ,5عم:13آ لوهلا ببعل!) منوء1دمك:!] زه برصماك 71:6 ,تعطءوةط ذتنامآ 
4 .م ,([1959] 

وللاطلاع على تصريح ممائل في خطاب جماهيري لسوكارنوء انظر: .م ,.16010 ,صطةدآ 
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(5) للاطلاع على ذلك. انظر : ,/#لامءاط «رلعادهأدمن) وتوعمهلملك» ,لإطاعسسا .11 
75-3 .جم ,(1966) 26 .701 380 ,80-89 .مم ,(1965) 25 .701 


وتعليقى على ذلك. انظر: 280 «,784207 ع5عهة127 عط عتظ»» رعارعء0 لمهم ]نات 
86-0 .مم ,(1966 أكناكنظ) 26 .701 ,“ع1 7#نتوء77ل ««رلإلرعخ1» 5 )ناآ 


6000 


المواضيع التراثية والتطورات السياسية» بدلاً من الانتقال الاستنتاجي 
من واحد إلى آخر. ويتعين على الأفكار ‏ سواء كانت دينية أو 
أخلاقية أو عملية أو جمالية ‏ كما كان يلح باستمرار ماكس فيبر 
وآخرون أن تعتنقها جماعات مجتمعية قوية إذا كان لها أن تؤدي دورا 
قويأ في المجتمع؛ فيجب أن تكون مخل احترام» ومحل احتفاء من 
أشخاص حقيقين» يدافعون عنها ويفرضونها في الحياة اليومية. يجب 
أن تتأسس الأفكار في حياة الناس لكي يكون لها في المجتمع 
وجودء ليس وجوداً فكرياً فحسبء بل مادياً أيضاء إذا جاز التعبير. 
إن الحروب الأيديولوجية التي قوضت إندونيسيا في السنوات الخمس 
والعشرين الماضية يجب أن لا ينظر إليهاء وهذا ما كان يحصل 
غالباً» على أنها صراعات بين عقليات متعاكسة ‏ «الروحانية» الجاوية 
مقابل «العملية» السومطرية». «الانتقائية» الهندية مقابل «العقائدية» 
الاستاذفية ديل مل أنها :وض التفيال لكلق مكل مؤسسية للذولة 
بحيث يتقبلها عدد كافٍ من المواطنين بشكل يسمح لها بالعمل. 


إن سقوط مئات آلاف القتلى لأسباب سياسية يؤكد لنا أن هذا 
لم يحصل وأنه لم يكن هناك عدد من المواطنين يتقبل ذلك» وحتى 
الآن يبقى الأمر محل شك. إن تنظيم مواد ثقافية مخلّطة في كيان 
سياسي قابل للعمل يتطلب أكثر من مجرد ابتداع دين مدني مخلط 
لكسر حدة التنويع. بل هو يتطلب إما إنشاء مؤسسات سياسية يمكن 
للجماعات المتناقضة المتواجهة أن تتواجه من خلالها بأمان. أو إزالة 
الجماعات كلها ما خلا واحدة من المسرح السياسي. ولم يجر تطبيق 
أي من هاتين الطريقتين في إندونيسيا حتى الآن إلا بشكل هامشي؛ 
فقد كانت البلاد عاجزة عن تطبيق الحكم الشمولي بنفس مقدار 
عجره عن الهم الدستوري. بل إن كل مؤسسة من مؤسسات 
المجتمع تقربا د الجية + البيروقراطية الإدارية» المحكمة» الجامعة. 
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الصحافة» الحزبء الدين» القرية ‏ اجتاحتها اهتزازات كبيرة من 
الشغف الأيديولوجي التي لم يكن لها أي هدف أو اتجاه ظاهر. ولئن 
كان لنا أن نخرج بانطباع شامل عن إندونيسياء فهو انطباع مشروع 
الدولة الطامحة التى فشلت فى تحقيق طموحهاء الدولة التى عجزت 
عن إبكاة الكل الساى الستانني نمدا يقترت فى 
مخاوفها في مسيرتها من إجراء مؤسسي إلى آخر. 


بالطبع» إن جزءاً كبيراً من المشكلة يكمن في أن البلاد تقع في 
شكل أرخبيل من الجزر المتفرقة» وهذا ليس فقط بالمعنى الجغرافي 
للكلمة. وإذا كان لذلك أن يتبدّى في مزاج عام سائدء فهذا المزاج 
مشقّق تعتوره التضادّات والتناقضات الداخلية» فهناك الفروق المناطقية 
(فهناك المزاج العدواني الكلامي للمينانكاباو وهناك المزاج التأملي 
المراوغ لدى الجاويين» مثلا)؛ وهناك التشعبات «الإثنية» القائمة على 
الدين والتقاليد فى أوساط الجماعات ذات الروابط الوثيقة» كما فى 
«قذر الغليان» _ سومطرة الشرقية؛ وهناك الصراعات لشت 
المتفكنة فى تتركة تفضيل أهل "لاذه الأصليين والصراعات الطيدة 
المنعكسة في حركة النضال لإقامة نظام قضائي قابل للعمل. وهناك 
الأقليات العرقية (الصينيون والبابوان)؟ والأقليات الدينية (المسيحيون 
والهندوس)», والأقليات المحلية (جاكرتا باتاك» سورباجا مادوريز). 
ولذلك فإن الشعار الوطني «شعب واحدء بلد واحدء لغة واحدة» 
يبقى أملاً يدغدغ الأحلام وليس توصيفاً لحالة قائمة. 

إلا أن الأمل الذي يمثله ذلك الشعار ليس بالضرورة حلماً بعيداً 
عن المعقول» فمعظم الدول الكبرى في أوروبا نمت من ظروف تتميز 
بتنوع لا يقل عن التنوع الذي تتميز به إندونيسيا؛ فلئن كان بإمكان 
التوسكانيين والصقليين أن يعيشوا معا فى الدولة نفسها وينظروا إلى 
أنفسهم مواطنين طبيعيين في تلك الدولة» فكذلك بإمكان الجاويين 
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والمينانكاباو. ولم يكن مجرد واقع التنوع الداخلي هو الذي أعاق 
مسيرة إندونيسيا في التفتيش عن الشكل السياسي الفاعل» بل كان 
العائق هو الرفض» على مستويات المجتمع كان لهذا التنوعء فقد 
كان الإندونيسيون ينكرون هذا التنوع على أنه مجرد فِزية من افتراءات 
الاستعمارء وكانوا يشجبونه بوصفه من بقايا الإقطاع.» وغامت فوقه 
المشاعر الانتقائية البديلة والتواريخ المنحازة والأوهام الطوباوية» وفي 
أثناء ذلك كله كانت تدور رحى المواجهات المريرة بين جماعات 
كانت تتنافس فى ها بيتها ليس فقط على السلطة السياسية 
والاقتصادية» بل أيضاً على امتلاك الحق في تحديد الحقيقة والعدالة 
والجمال والأخلاق» وحتى على طبيعة الواقع» ولم يكن هناك 
مؤسسات سياسية رسمية توجه مسار هذه المعارك الطاحنة. وكان 
الإندونيسيون (وبعبارة أدق» بتصوريء. النخب الإندونيسية) يتصرفون 
وكأن بلدهم بلد يتمتع بالتجانس التراثي مثل اليابان أو مصر وليس 
بالتنوع الثقافي مثل الهند أو نيجيرياء وبذلك خلقوا لأنفسهم سياسة 
معنى فوضوية كانت تقع خارج التراكيب الراسخة للحكم المدني. 

وسياسة المعنى هذه فوضوية بالمعنى الحرفي لكلمة «غير 
محكوم» وليس بالمعنى الشائع لكلمة «غير منظم». وكما تُظهر كل 
واحدة من المقاللات فى كتاب [هولت]ء. كل على طريقتها الخاصة. 
فإن ما سميته في فكان آخر «الصراع من أجل الواقع»» أي محاولة 
الفرض على العالم مفهوماً معيناً عن حقيقة الأشياء بالعمق وعن كيف 
يجب أن يتصرف الناس فى الحياة» إن هذه المحاولة ليست مجرد 
فوضى من التعصب والأهواء المسبقة» على الرغم من العجز 
الحاصل حتى الآن للعبور بها إلى التعبير المؤسسي القابل للعمل»: 
فإن لديها شكلاً ومساراً وقوة خاصة بها. 

إن العمليات السياسية في كل الدول أوسع وأعمق من 
المؤسسات الرسمية المصممة لضبطهاء وإن بعضا من القرارات 
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الحاسمة بشأن توجه الحياة العامة لا تُتخذ في البرلمان وفي اللجان 
التنفيذية؛ بل هي تتخذ في المجالات غير الرسمية لما يدعوه دوركهايم 
«الوجدان (أو «الوعي») الجمعي» . أما في إندونيسيا فإن نمط الحياة 
الرسمية وإطار المشاعر الشعبية الذي يقبع داخله هذا النمط قد أصيبا 
بالتفكك إلى درجة أن أنشطة الحكومة» وعلى أهميتها المركزية» تبدو 
غير ذات هدف, وكأنها مجرد إجراءات روتينية نجدها ترتجٌ بعنف 
تكراراً لدى حصول اقتحامات مفاجئة لها من جهة المسار السياسي 
المحجوب عن الأعين (وقد نصفه بالمقموع) الذي تسير فيه البلاد. 
والأحداث العلنية في الحياة العامة» أي الوقائع السياسية 
بالمعنى الأضيق» تُعَمّي على هذا المسار بقدر ما تكشفهء ففي جانب 
كشفها له» وهي تفعل ذلك بالتأكيد» فهي تكشفه بشكل مائل وغير 
مباشرء كما تكشف الأحلامٌ الرغباتٍ الدفينة وكما تكشف 
الأيديولوجيات المصالح؛ وهنا تصبح عملية تبيّنه أشبه بتأويل 
مجموعة من العوارض منها بتتبع سلسلة من الأسباب. ولذلك» إن 
الدراسات في كتاب [هولت] تقوم بالتشخيص والتقويم بدلا من القيام 
بالقياس والتنبؤ. إن التشظي في النظام الحزبي ينبئ بتكثيف شديد في 
الوعي الإثني؛ وينبئ الضعف في القانون الرسمي بتجديد 00 
بالوسائل التوافقية لتسوية النزاعات. وخلف المآزق الأخلاقية للقائمين 
بجهود التحديث على المستوى المحلي تقبع تعقيدات كامنة في 
الروايات التقليدية عن التاريخ العَبّلى ؛ وخلف حالة التفجر في 
الاحتجاجات الريفية يقبع الافتنان بصور التغييرات الكارثية؛ وخلف 
الاستعراض المسرحي ل «الديمقراطية الموجهة» تقبع مفهومات عتيقة 
عن مصادر السلطة. إن هذه الممارسات فى عملية التأويل السياسى» 
بمجموعهاء تشرع في كشف الخطوط الكبرى الواهية لما تصل إليه 
الثورة الإندونيسية في الواقع: سعي لإقامة دولة حديثة تكون على 
تماس مع وجدان المواطنين؛ دولة يتمكن معها المواطنون من 
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الوصول إلى المَّهُم وإلى التفاهم. إن أحد الأشياء التي كان سوكارنو 
مصيباً بشأنهاء مع أنه كان يقصد شيئاً آخر في الواقع» هو إن هذه 
الثورة لم تصل إلى نهايتها. 
111 

إن المشكلة الكلاسيكية لقضية الشرعية - أي كيف يصل بعض 
الناس إلى الحصول على الحق لحكم الآخرين ‏ هي مشكلة حادة 
أدت فيها السيطرة الاستعمارية طويلة الأمد إلى خلق نظام سياسي 
كان قومياً في نطاقه ولكنه لم يكن كذلك في طابعه العام. ولكي 
تتمكن الدولة من القيام بأكثر من إدارة الحقوق والامتيازات والدفاع 
عن نفسها في مواجهة مواطنيهاء يتعين عليها أن تكون تصرفاتها 
استمراراً ظاهراً لذوات أولئك الذين تدعي أنها هي دولتهمء أي 
مواطنيها يالذات - أي أن تكون» بمعنى مضحم ومقوى» تصرفاتهم 
هم. وهذا ليس مجرد مسألة إجماع. وليس على المرء أن يوافق على 
تصرفات حكومته حتى يرى نفسه متجسداً فيها أكثر من-أن ينظر إلى 
أفعاله هو باستحسان ليعترف أنه هو نفسهء ويا للأسفء قد قام بها. 
إنها مسألة مباشّرة ولصوق. مسألة اختبار ما «تفعله» الدولة ورؤيته 
تابعاً بشكل طبيعي من مجموع «النحن» المألوف والمفهوم لدى 
المرء. وفى ذلك». وفى أحسن الحالات». يتطلب الأمر مقداراً من 
خفة اليد» السيكولوجية من جانب الحكومة كما من جانب المواطنين 
على السواء. ولكن عندما تكون البلاد قد رزحت تحت الحكم 
الأجنبي لمدة مئتي سنة أو ما يقرب من ذلك». يصبح الإتيان بمثل 
هذه الحيل» أصعب وأصعب» حتى بعد زوال الحكم الأجنبي. 

إن المهام السياسية التي كانت تلوح هائلة في مرحلة النضال من 
أجل الاستقلال ‏ إنهاء سيطرة القوى الأجنبية وخلق الكوادر القيادية 
وتحفيز النمو الاقتصادي والمحافظة على الإحساس بالوحدة الوطنية - 
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كل هذه المهام بقيت على صعوبتهاء بل ازدادات صعوبة» بعد 
الحصول على الاستقلال. بل وانضافت إليها مهمة أخرى» وهي 
مهمة لم تكن واضحة المعالم حينهاء وهي قد أصبحت أقل وضوحا 
الآنء ألا وهي التخلص من هالة الطابع الأجنبي من مؤسسات 
الحكومة الحديثة. ولقد كانت عملية ترويج الشعارات» التي كانت 
جارية في خلال نظام حكم سوكارنوء والتي أصبحت أكثر اعتدالاء 
وإن لم تنته كلياً في نظام خَلّفهء كانت هذه العملية محاولة شبه 
مدروسة لجسر الهوة التراثية بين الدولة والمجتمع» وهي الهوة التي» 
وإن لم تكن قد خلفها الحكم الاستعماريء إلا أنه أسهم في 
توسيعها بشكل هائل. وقد كان التصاعد التدريجى فى الشعارات 
والحركات والأنصاب التذكارية والتظاهرات» وهو التصاعد الذي بلغ 
درجة من الحدة الهستيرية فى أوائل الستينيات» كان هذا التصاعد»ء 
جزئياً في أي حالء يُفْصد منه إضفاء الطابع المحلي على الدولة ‏ 
الأمة. ولما لم تكن كذلك» فقد تصاعدت حالة عدم التصديق 
مصحوبة بحالة من الفوضى بشكل لولبيء؛ ما أدى إلى تحطيم 
سوكارنو وتقويض نظامهء في الانهيار الذي تلا ذلك. 

وحتى من دون وجود عنصر الحكم الاستعماري الذي عقد 
الأمورء فإن الدولة الحديثة ستبدو أجنبية فى أعين التقليد المحلى فى 
بلد مثل إندونيسياء ولم يكن السبب في ذلك إلا أن تصور مثل هذه 
الدولة لنفسها أداةً التنسيق بين الجوانب المختلفة للحياة العامة ليس 
له مقابل في مثل هذا التقليد. ذلك أن الحكام التقليديين» وليس هذا 
الأمر محصورا بإندونيسيا فقطء كانواء عندما كان ذلك بمستطاعهم 
وعندما كانوا يشعرون بالرغبة في ذلكء. كانوا يتصفون بالاعتباطية 
والأنانية والبلادة والاستغلال» أو بمجرد القسوة (وإن كنا الآنء» بتأثير 
نظرة سيسيل ب. دوميل (2684116 .8 681©) للتاريخ» نرى أن ذلك 
كان مبالغاً فيه)؛ إلا أن هؤلاء الحكام لم يكونوا يتصورون أنفسهم» 
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ولا كان رعاياهم يتصورونهم» في موقع الإدارة لدولة تمتلك قدرة 
توسيع) امتيازاتهم , ولممارسة طريقتهم في العيش ؛ وحينما كانوا 
يسيطرون على الأمور في ما يجاوز سلطتهم المباشرة ‏ ولم يكن 
ذلك كثيراً فى المعتاد ‏ كان ذلك على نحو استمدادي» انعكاساً 
لاهتمامات طبقية أكثر منها سياسية بالمعنى المضبوط. أما فكرة أن 
الدولة ماكينة عملها تنظيم الصالح العام فتأتي فكرةً غريبة في هذا 
السياق. 


أما في ما يتعلق بردة الفعل الشعبية» فقد كانت نتائج هذه الغرابة 
فى اليتارج المعتادة: القليل من الفضولء. والقليل من الخوف». 
والترقب المكنّف. والكثير من الحيرة. إن ردة فعل سوكارنو تجاه هذا 
التشويش في المشاعر كانت برفع الشعارات والتلويح بهاء وكان ذلك 
فشلاً ذريعاً؛ إلا أن القضايا المبحوثة فى كتاب [هولت] هى قضايا 
أخرى. على درجة أدنى من الارتباط وأعزت فذق من فلك المشاعن: 
ففي هذه القضايا يستطيع المرء أن يتلمس بالتفصيل الملموس ردة فعل 
الشعبء الذي كان معتاداً على حكم السادة ولم يكن معتاداً على 
حكومة عملها الإدارة» حين يجد نفسه فجأة ومن دون مقدمات أمام 
حكومة مركزية ناشطة شاملة ‏ ذلك النوع من الحكم الذي كان 
دو جوفينيل (301176261 06) يدعوه ب «الدولة ‏ مخزن الطاقة)60 . 


إن مثل هذه المواجهة تعنى أن المفهومات الراسخة فى 
المجتمع مثل العدالة والسلطة والاحتجاج والأصالة (بالإضافة إلى 


(6) داز [ه برمماك8ظ 11 0114 عرناه// 1/5 -«عبزمط 00 رأعمء+/نر30 ع0 لمونارعم 
نذالا ,مه)805) «مأعسمتأاصنط .5 .ل (6 0ع 1داومهمعآ' بموعومء8 ./الا .12 69 أععط رزاسمء 0 
.(1962 ,رووعورظ ومعوع8 
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حشد آخر من المفهومات التى لا تتناولها تلك المقالات بصراحة) 
تصبح هذه المفهومات في موقع الخطر تجاه متطلبات الوجود الوطني 
الفاعل في العالم المعاصر (أو ما قد يبدو كذلك). إن هذه الخلخلة 
المفهومية ‏ المتمثلة في الوضع موضع الشك للأطر الأخلاقية 
والمعرفية السائدة في المجتمع والتحول في الوعي العام الذي يطلقه 
ذلك إن هذه الخلخلة تشكل الوضوع الملائم للدراسات الثقافية 
للحياة السياسية فى الدول الجديدة. وقد قال سوكارنو ذات مرة فى 
أسلوبه الانعقائل اللمسية «(إن ما تحتاجه هذه البلاد 000 
للتحديث والعصرنة». ولكنه لم يمنح البلاد هذا التحديث» بل منحها 
مجرد إيماءات أو بادرات نحو ذلكء» إلا أن هذه الإيماءات كانت من 
الوضوح بحيث تقنع جميع الإندونيسيين ما خلا الأضيق أفقأ فيهم 
بأن الحكومة قد تغيرت بجوهرها وليس فقط بشكلهاء وبأن عليهم. 


نتيجة لذلك» أن يجروا بعض التعديلات في مواقفهم الذهنية””. 
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إن الإحساس بوجود هذا النوع من التغير الاجتماعي في الذهنية 
أسهل بكثير من ضبطه وتوثيقه» وليس ذلك لأن تجلياته شديدة التنوع 
والخفاء فحسب» بل لأنه يتميز بالتردد والحيرة والتناقض» فمقابل كل 
معتقد أو ممارسة أو مؤسسة اجتماعية توصم بالتخلف,» هناك معتقد أو 
ممارسة أو مؤسسة اجتماعية» وغالبا ما تكون هي ذاتهاء ينادي بها 


(7) المقتبس أعلاه مأخوذ من رسائل سوكارنو التي هاجم فيها الإسلام التقليدي» التي 
كتيها بينما كان فى السجن فى المنفى فى : طادعاء1آ رإعفط قوط لأعبيهس- اوماد روعءها1 
١ ١‏ 1 ,6 أتناعنات 18 ,61 1أء.1] 

منشورة فى : 3880 00682201 .>1 لإ 160لا ,اناما وععهمء8 طدوموهط:8 ,ممرععاءه5 

.م ,(1959 050 للطلدبتتقط نآ الاععدعء2 )مد :322غ10[2[1) 1135101108 .31 .11 
340 
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ويحتفي بها الأشخاص أنفسهم نموذجاً وجوهراً للتحديث والعصرنة؛ 
ومقابل كل معتقد أو ممارسة أو مؤسسة اجتماعية موصوفة بالأجنبية 
القرية ‏ دياك عمقل أو مهارسة أو موسينة التناعية»: وزغانا ما تكران 
هي ذاتها أيضاء يُحتفى بها على أنها التعبير الأقدس للروح الوطنية. 

وفي مثل هذه الأمورء ليس هناك تقدم بسيط مما هو «تقليدي» 
إلى ما هو «حديث»» بل نجد حركة متعرجة غير منتظمة وغير منهجية 
غالبا ما تتجه نحو استعادة مشاعر الماضي بقدر ما تتجه نحو التبرؤ 
منها. ويقرأ بعض فلاحي سارتونو مستقبلهم في أساطير القرون 
الوسطى» فيما يقرأ بعضهم مستقبلهم في الرؤى الماركسية» ويقرأ 
بعضهم مستقبلهم في كلا الأمرين. ويتذبذب المحامون عند ليف (1.67آ) 
بين موازين العدالة الشكلية غير العاطفية وبين الشعور بالحماية الأبوية 
الذى تومته شجرة الينيان: كما إن الإغلامن الدف :يدرس عنين الله 
مسار سيقي ترك س] لردة قعل مستديهة لسر لبعد انه ركع 
مقالاات متزامنة تدعو إلى استعادة «روح العُرْف الأصيل للمينانكاباو» 
وإلى الغوص مباشرة «في مسار التقدم». ويجد أندرسون في جاوة 
نظريات تتناول موضوع السلطة تتسم بالروح «السحرية العتيقة» وروح 
«التقدم العقلاني» تتعايش جنبا إلى جنب. وفي سومطرة» يجد ليدل 
الروح المحلية والروح القومية يتقدمان بالخطوة نفسها. 


إن هذا الواقع الذي لا يمكن إنكاره» وإن كان ينكره الكثير ‏ 
بأن مسار التقدم» مهما كان من أمر تقدمهء لا تحكمه معادلة سلسة 
الحركة ‏ يُعجز أي تحليل لحركة التحديث يكون منطلقاً من المسَلّمة 
القائلة بأن التحديث يتكون من استبدال الأصيل القديم بالمستورد 
الحديث. ونجد أن الناس» ليس فقط فى إندونيسياء» بل فى سائر 
افعاء العالى القالكاع تزى ريحتن .تن العال كله د يتحتيون إلى كيف 
مزدوج: البقاء على ما هي هويتهم الأصلية عليه وعلى مجاراة روح 
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القرن العشرين» إن لم يكن استباقها. وهناك ارتباط كثيف بين روح 
المحافظة على الثقافة وبين الأصولية السياسية يغذي عصب الروح 
القومية فى الدولة الحديثة» وهذا يتجلى بأشد مظاهره فى إندونيسيا. 
وما يقوله عبد الله عن المينانكاباو ‏ بأن حركة التأقلم مع العالم 
المعاصر تطلبت «مراجعة مستمرة لمعنى الحداثة». وأنه دخلت فيها 
«مواقف جديدة تجاه التقليد الاجتماعى بذاته وبحث [لا ينتهى] عن 
القاعدة المناسبة للتحديث» ‏ يقال» بشكل أو بآخر» فى كل واتحدة 
مو معقالات الكتاجي وما تقليره هذه العقالات لين تقدما سكير ند 
الظلمات إلى النورء بل تعريفا يتغير باستمرار لموقعنا «نحن») 
(الفلاحون. المحامون» المسيحيون. الجاويونء الإندونيسيون. . .)2 
اين كناء وأين نحن الآنء وإلى أين علينا أن نسير - ويدخل في ذلك 
رؤى من التاريخ المجموعي والهوية والتطور والمصيرء وهي رؤى ما 
إن تنبعث حتى يجري التقاتل حولها. 


إن مثل هذا الميل للحركة إلى الأمام وإلى الخلف في الوقت 
ذاته فى إندونيسيا كانت ظاهرة منذ بداية الحركة الوطنية وقد ازدادت 
بروزاً منذ ذلك الحيت". إن منظمة «الشراكة الإسلامية» وهى أول 


(8) للاطلاع على تاريخ الحركة الوطنية الإندونيسية» التي لا تشكل ملاحظاتي حولها 
سوى تعليقات عابرق انظ ر : «06 عضلاءءل/آ«لننه ع4 انها اأعادعء0 ,طعتاباط .714 .ل 
.ألا تعدعدلطآ عط1) 942[ اول 930[ برعجمز عل جز 16ئ170012 ا عداعءصهط ملعكة اك تأعدمنلود 
0 اهل أده «معاوعععءء أونعللء35 ,مل0ونلمعع درط .]ا .ل :(1953 ,عببع110 تند 
ع4 ١1510:‏ ع4 07# ,رطعهم 1 .0) .54 .(آ ب:(1950 ,أقلله1 ملدادب :دأمدعلةزد[) 
(1950 ,238نا2220563128 12[25211 :ذاأكدعلة[0آ) ءأك1:40716 د عناعوسعط ع الراك أعدمزنور 
1ل ك1/ا عع 1مع3) :1714267101126 1714011251071 «مل عاو عنااك 1116 6:10 51/167710 ,ستطدد[] 
لواع زولا لاعصمن) :الآ يهعهقطا)1) مادء002:ط عن جمتعيتاوطء ضغ[ 2:4 :جركطلمندمقنول( ,متطد!ا 


1 114071651011 :اتلالُ عاتأعلاط 11 0010 اناءعدوء7) ©7171 ,502ع8 .ل بررولط :([1952] ,ووععم ع 
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منظمة كبيرة فعلاً (ازداد عدد الأعضاء فيها من أربعة آلاف فى 1912 
إلى أربيعمئة ألف في 1914): تجذب في الوقت ذاته الصوفيين 
الروحانيين والإسلاميين الملتزمين والمتطرفين الماركسيين» ودعاة 
الإصلاح من طبقة التجارء والأرستقراطيين المهتمين والفلاحين 
المتطلعين إلى قدوم من يخلصهم. وعندما انفرط عقد هذه الهوشة 
التى كانت تلبس لبوس الأحزاب» وهذا ما حصل فى العشرينيات من 
القرن انشقت ليس إلى الأجنحة «الرجعية» والأخرى (التقدمية» كما 
هو معهود في تاريخ الحركات الثورية» وإنما إلى سلسلة كاملة من 
الفرق والحركات والآيديولوجيات والنوادي والمؤامرات ‏ ما يسميه 
الإندونيسيون بالتيارات (85ئناه) ‏ يحاول كلّ منها أن يربط شكلاً من 
أشكال الحداثة بشكل من أشكال التقليد. 


وحاول أفراد الطبقة المثقفة «المستنيرة» ‏ الأطباء والمحامون 
والمدرّسون وأبناء موظفي الدولة ‏ أن يقيموا تزاوجاً بين الشرق 
«الروحاني» والغرب «الحركي النشيط» عن طريق المزج بين نوع من 
الروحانية الجمالية وبين مشروع تطويري يقوم على مبدأ الشهامة 
النبيلة ويهدف إلى رفع مستوى الجماهير. وحاول المدرسون في 
المدارس القرآنية في الأرياف تحويل مشاعر العداء إلى المسيحية عند 
الناس إلى مناهضة للاستعمارء كما حاولوا أن يجعلوا من أنفسهم 
صلات وصل بين الحركية المدينية والتدين الذي يميز أهل الريف. 
وحاول التحديثيون الإسلاميون تنقية عقيدة الجماهير من العناصر 
الغريبة التي التصقت بها كما حاولوا إطلاق برنامج إسلامي للإصلاح 
الاجتماعي والاقتصادي ذ في الوقت ذاته. بينما حاول الثوريون 


لحة ,(1958 رعنعء2]0 مه؟ . الا تعدع 12] عط 1) 1942-1945 ,:«مننوصيءء0) عدو ترمصمعل 116 17106٠‏ 
عط1) معنبهن) أمقع30 زه «ملثاى © ,0:1 شا أكاته 1 1< براعقء 50 :2 أدع:17140 ,ستعطاضء17 .72 بلا 
.(1956 ,بعللع20 جهن . ال[ :عباجر د11 
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اليساريون إيجاد تطابق بين الروح الجماعية الريفية والاستياء السياسي 
لدى الفلاحين وبين الصراع الطبقي؛ كما حاول المهجنون 
الأوراسيون (المتحدرون من أصول أوروبية وآسيوية) أن يزاوجوا بين 
هوياتهم الهولندية والإندونيسية وأن يقدموا مبرراً لدولة مستقلة متعددة 
العِرّق؛ وحاول المثقفون من ذوي الثقافة الغربية أن يتوافقوا مع 
الواقع الإندونيسي بالضرب على وتر المشاعر الأهلية المناهضة 
للوقطاع (والمناوئة للجاوية إلى حد ما) لمصلحة الاشتراكية 
الديمقراطية. وأنّى التفت المرء» في تلك الأيام المحمومة التي 
شهدت اليقظة القومية (حوالى 1912 1950),: يجد أشخاصا 
اواو المواءعة نين الأفكان التقدسنةبوالنقاعر التقايوية ف محاولة 
لجعل إحدى تنويعات التقدم تبدو أقل تغييرية وأحد أنماط العُدؤف 
يبدو أقل عرضة للاستغناء. 


وهكذا تداخل التنوع الثقافي الإندونيسي مع الفكر السياسي 
المعاصر لينتجا موقعاً أيديولوجياً شهد توازناً بين إجماع عام على 
أحد المستويات ‏ بأن على الدولة بمجموعها أن تقتحم ذرى الحداثة 
بينما تبقى مستمسكة» بمجموعها أيضأء بأساسيات تراثها - وبين» 
على سستوى الخو خلاف متسارع جيال الاتجاه الذي يجب أن 
يسلكه اقتحام تلك الذرى من ناحية وجيال ماهية تلك الأساسيات. 
وبعد الاستقلال» اكتمل تهشم النخبة والقطاعات العاملة في المجتمع 
على هذه الخطوط بينما تقسم المجتمع وانتظم في مجموعات جديدة 
من العائلات الروحية» بعضها كان بالغ الضخامة» وبعضها ضئيل» 
وبعضها الثالث فى منزلة بين الاثنتين» وكانت هذه المجموعات 
ميكفلة لبن افق يحكم نادو دسا دل أيضا بتعرررقب ماهيكها. 


وهكذا نشأ تنافر أدى إلى الشلل» بين الإطار الأيديولوجى الذي 
شيدت» وكان يفترض أن تعمل» من ضمنه المؤسسات الرسمية 
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للدولة - مخزن القوة المفترض قيامها وبين الإطار الذي كان من 
المفترض أيضاً أن تتشكل من ضمنه الهيئة السياسية الرسمية لتلك 
الدولة؛ بين تكاملية شعار «الامتزاج» الامتزاجء الامتزاج» الذي نادت 
به «الديمقراطية الموجهة»., البانتجاسيلا (المبادئ الخمسة).» الناساكوم 
(دمج القومية والدينية والشيوعية)» وما إلى ذلك» وبين تجزئة 
المشاعر الشعبية”". وهكذا لم يكن التضاد بين المركز والأطراف ‏ 
التكاملية في جاكرتا والتجزئة في الأقاليم؛ ولكن التضاد ظهرء 
وبشكل لم يكن يختلف كثيرأء على كل أصعدة النظام السياسي. 
فمن مقاهي المقرى حيث كان الفلاحون الذين درسهم سارتونو 
يضعون خططهم الصغيرة إلى مكاتب ميدان ميرديكا (الاستقلال) 
حيث كان أعضاء الطبقة الوسطى يضعون خططهم الكبرى» كانت 
الحياة السياسية تمضي في طريق غريب ذي صعيدين» حيث استعرت 
المنافسة ليس فقط لأجل السلطة بل لأجل السلطة التي هي فوق 
السلطة ‏ بعبارة أخرى لحيازة الحق في تحديد توجه الدولة أو حتى 


(9) للاطلاع على الأيديولوجية الرسمية للجمهورية حتى منتصف الستينيات» انظر: 

02 ...60 ,لا/117 انا نهذ «رلاع 1022023 3101060) 01 كع 1لتقه:10(1[» رطائعظ اأرعطارء1] 
,1217 .1 أوعط10 :309-409 .مم ,(1963 ,5و2 151139علالولا علهلا :01) ,مع و82 ببعلل) 
علدلا ركعوء5 )1مجع1 لمكتءانن) ,معمل اأمصوعن) أمعيل مذ كعتائامط 4هجنه ‏ «رمنوتاء؟1 
ولاأأوقعالطنا غ721 :01) ,روعء113 ببع181) 12 .20 رزوعنلتاد هنوث أمقعطأن50 ,لإأتلومءلازولآ 
معه!طالا :ز دء[اأورمط أمدمةنه!( 0:4 ,عتمطاط ,أوعمط :(1963 ر,وع1لساذ هنقة4 أمدعطأانه5 
,5516 016طع؟1 أدكناانن) ,تعمستلذ مسدتللئ/لا .0 زا لعاتلظا ,ممم :در 4 :هزدوء:1::00 
لوم انول علهلا :01) رده1139 بوعل2) [5] 5110165 داكت ]5001625 ,لإاأواء/الطنآ علدلا 
4 ,ناعه2 ,«نااء اطاط ,ع1001آ سسمقتالاتالا .1 0هد ,(1959 ,5ع51001 هزوم )12625 أناه50 
7 :510165 2اكذث أقهعطانا50 علهلا ,ندا عدهن) «ماك171:00:6 ننه 01107 «عع111 أدندمةا نار 
(1970 رووعع8 لإالورع نازولا علدلا :01 ,مع د1] برع ل<) 

إن الجو السياسي الانقسامي نوعاً ما الذي نتج عن ذلك يمكن تلمسه في المناظرات 

التى حصلت فى المؤتمر الدستوري 21958-1957 انظر : /آاطبامءظ وعدوء!! عدوددآ عوممامء1 
١ ّ‏ ([1958 ,.حام .2 :8أ10[3[1221]) .7015 3 ,عنملا اكددمك؟ل ««بماه 2ط منتدعترمك17 
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وجودها » وكانت هذه الخصومة مغلفة بالعبارات العذبة مثل النضال 
المشترك والهوية التاريخية والأخوة القومية. 

وهكذا استمرت الحياة السياسية على هذا المنوال حتى الأول 
من تشرين الأول/ أكتوبر 1965. ولقد كشف الانقلاب الفاشل 
والمجازر الوحشية التي أعقبته - ربع مليون من القتلى في خلال ثلاثة 
أو أربعة أشهر ‏ التشويش الثقافى الذي خلفته خمسون سنة من 
التغييرات السياسية وأسهمت في انالف و دوبع 10 وبر انا 


(10) إن تقدير عدد القتلى مأخوذ من : 4 :7:0 ء/لاك ره 14 776 ,كعطعد1آ سطمل 
رق0كاءعط106 320 كنتاومظ :«طملصمط) 4!:'!! جما امعط عوط 4 جلء«العثللا أهط؟ا ولامي) 
.9 .م ,(1968 


وتتراوح التقديرات بين الخمسين ألفا والمليون؛ ولا أحد يعرف الرقم الصحيح» وقد 
استعرٌ القتل إلى درجة بلغت من العتو حتى أن مجرد المناقشة في الأرقام كانت من الغباء. وقد 
تكون رواية هيوز (1181765) لملابسات الانقلاب والمجازر التي تلته وصعود سوهارتوء على 
الرغم من افتقارها للناحية التحليلية» أكثر توازناً ووثوقاً من غيرهاء وللاطلاع على وجهات 
نظر أخر ى انظ ر : الآ 120110 4انه هقان ةأمخ[ عمط إن اننه :117 ردعامقطك أرعطه 1 
1965 تنوعء002ه1» ,اغآ .5 .0آ ب(1969 ,ه10 20 ععم:ةظ1آ] :عاءهلا بوعلط) وتدولى اموعطنيهى 
.1 .للا :103-110 .مم ,(1966) 2 .56 ,6 .701 ,برعطيياك «عنى4 «رمنامن) عط )0 موعلا ع]' 
9 .701 ,كله ررك 261/7 «رم نام ن) ع تنتاطنا عطا ععألث 200 ععم]ع8 دزأدعم00ه1!» مستعطاعء لا 
6 :12/0/2184 1ط 5142158677 ,142127 ,211/318ظنات) للنكة8 :115-127 .مم ,(1966) 
9 بعاعوطةعمة8آ1 ه18001 ,عأكعترملطآ عط عتتاععسعط-مءتدرعاوءد 30 ع4 «جه د «رع0 دمع 61:16 
5 عط ]0 20005أء1م12167» ,أءعه:!آ عع0 صولا .354 .ل ز(1968 ,مرمهظ8 .ى .ل :اعممء381) 
4 .20 ,43 .01؟ ,دنه ززكل عتلاعه2 «رع ةلاه تعائنا عط أه بإعاوع1 ذم :زمبامن) مدزدعمهلهآ 
1 118 01:11:24 :ع010) عءياء1/[ كأ'ءادء:1:40 ,أطععنانا .18 :557-577 .مم .,(1970-1971) 
28 لعوتمط ب(1970 ,معمدعة) ههد7 تتسدلتععامصسم) عاععأهوتاطتط عدعتاى! ,عننهكز مام |11 
بناء]11) 0025:102اهءتأطنا تهمتأناتاكهآ عجع1م10] ,مروء [١‏ مازوووط 16 :1100:6512 ,جع رول 
0 85# ذه 100551642» ,ع1 .آ :(1971 ,طعالا0مة 101 م8236 أننامء 112 01لا 
1111 176 ,0311كاع 813 .)2 .ث له ,26-40 .مم ,(1966) سعتدع8] أرعط برعا <, 102222 
.(1969 رهم انه1] نعلهه لا بجع 1]) ماوعدملممآ دز عدووع| ام 


وبرأيي» فإن الكتابات التي نُشرت عن الانقلاب؛ من وجهات اليمين أو اليسار أو 
الوسطء أفسدها الاهتمام الهاجسي بالأدوار التي أداها سوكارنو والحزب الشيوعي - 
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تصاعد ضجيج الشعارات الوطنية ووضع حداً للمشهد من جديدء 
فالمرء لا يستطيع التحديق في الهوة كما إنه لاا يستطيع التحديق في 
الشمس. ولكن ليس هناك الكثير من الإندونيسيين الذين لا يعرفون 
أن الهوة أمامهم» مهما كانت الأشياء التي تغطيهاء وانهم يتدافعون 
على حافتهاء وقد يكون وعيهم لذلك الواقع هو أكبر خطوة يخطونها 
في اتجاه الوصول إلى الذهنية المعاصرة المنشودة. 
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بصرف النظر عن رغبات علماء الاجتماع. فإن هناك بعض 
الظواهر الاجتماعية التي تخلّف أثراً مباشراً وعميقاً» وحتى حاسماً. 
إلا أنه لا يكون من الممكن تقويم أهمية هذا الأثر إلا بعد حصول 
هذه الظواهر بوقت غير قصير؛ وبالتأكيد» إن إحدى هذه الظواهر 
هي إندلاع العنف الأهلي. وقد شهد العالم الثالث عدداً من حوادث 
إندلاع العنف خلال السنوات الخمس والعشرين الماضية التي شهدت 
انبئاق هذا العالم ‏ تقسيم الهند. التمرد في الكونغوء بيافراء الأردن. 
إلا أن واحداً من هذه الحوادث لم يكن بعنف الحدث الإندونيسي 
وقوة تدميرهء ولا بصعوبة تقويمه. ومنذ الأشهر الأخيرة من عام 
5 التي شهدت اندلاع هذه الأحداث الرهيبة» يجد العلماء 
الإندونيسيين» وخاصة أولئك منهم الذين يحاولون النفاذ إلى شخصية 
بلادهم وطبيعتهاء يجدون أنفسهم في وضع غير مريح حيث هم 
يعلمون أن هزةً داخلية واسعة المدى قد خلخلت بلادهم وموضوع 
دراستهم. إلا أنهم لا يعلمونء إلا على نحو غامض. الاثار التي 


الإندونيسي في أحداث المؤامرات المباشرة (وهي ليست بالقضايا التافهة» ولكن أهميتها تكمن 
في فهم اللحظة أكثر من فهم البلاد)ء على حساب معناها في تطور الوعي السياسي 
الإندونيسي. 


615 


ترتبت على هذه الهزة. إن الإحساس بأن شيئاً ما قد حصل دون أن 
يكون أحد متجهزاً لحصوله. ودون أن يعرف أحد ماذا يقول حياله» 
هذا الإحساس يحوم حول المقالاات [في كتاب هولت]ء ما يجعلها 
أحياناً تبدو وكأنها مرحلة الصراع في مسرحية لما تصل إلى أزمتها 
ومرحلة الحسم فيها. ولكن ما باليد حيلة حيال ذلك: الحسم لايزال 
في مرحلة الحصول'". 


بالطبع» هناك بعض الآثار الظاهرة واضحة في القضية» فالحزب 
الشيوعي الإندونيسي» وهوء كما ما يزعم ثالث أكبر حزب شيوعي 
في العالم» قد تحطم أساساء للفتر للفترة الراهنة على الأقل. وهناك الآن 
حكو عسكرئ: أما سوكازتو» ققد شلت حركتة حل هن 
السلطة؛ بالتهذيب المعهود عند أهلن جاوة والذي يسمونه 5لالقطء ثم 
توفي بعد ذلك. وانتهت «المواجهة» مع ماليزيا. وقد تحسن الوضع 
الاقتصادي بشكل ملحوظ. وانتشر الأمن فى كامل البلاد لأول مرة 
منذ الاستقلال» وإن كان الثمن الذي دفعته البلاد لذلك هو انتشار 
إجراءات الاحتجاز السياسي على نطاق واسع» فقد جرى استبدال 
القنوط المتهور الاستعراضي لما أصبح يدعى الآن ب «النظام القديم» 
بالقنوط المتهور الصامت ل «النظام الجديد». ولكن يبقى السؤال «ما 
الذي تغير؟» مطروحاًء ويبقى هذا السؤال» فى ما يتعلق بالثقافة» 
فجيرا. بالتاكيكا» إن الكارنة الثن بوقفت كانت عن الشيكانة بحيت 


(11) لقد استدل البعض من واقع عدم القدرة على التنبؤ بحصول المجازر الإندونيسية 
على انعدام جدوى علم الاجتماع. لقد كانت هناك دراسات عديدة أكدت وجود التوترات 
الهائلة واحتمال اندلاع العنف في إندونيسيا. أضف إلى ذلك أنه لو قام شخص ما وأعلن قبل 
وقوع الكارثة ‏ أن حوالى ربع مليون إنسان سيّقتلون في مجازر حقول الأرز لاعتبره الناس 
محنوتاً. لْحَقّ لهم ذلك. إن ما نخرج به من هذه القصة حول ثنائية العقل واللاعقل هو أن 
هذه الثنائية معقدة بالفعل ؛ إلا أن الحقيقة التى لا يُعبر عنها صراحة هي إن العقل لا حول له 
ولا قوة لأنه لا يمتلك قوة استبصار المستقبل. ْ 
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إنها هزت البلاد بالكامل» وخاصة أنها جرت في القرى وبين 
القرويين أنفسهم» ولكن يبقى من المستحيل تقدير درجة الخضة التي 
أصابت البلاد» ومدى دوام هذه الخضة» في إتدونيسياء تحرج 
العواظفيع إلى 'التنطع بالقدريع بويتطه ديق و رق كاذ يعوا بالفة : 
الماء. ولكنه بطىء قو الصعود» . والآن» فإن مأ يكت عن السياسة 
الإندونيسيةء وتلك السياسة نفسها كذلك.» يتخللها ذلك الشعور 
بالحيرة وانعدام الثقة في انتظار خروج ذلك التمساح من الماغ: 


إن الناظر في تواريخ الخضات السياسة المشابهة (ومن السهل 
العثور على الكثير منها في تاريخ العالم الحديث) يجد أن هناك نوعا 
من الآثار والنتائج لمثل هذه الخضات هو أكثر شيوعاً من الأنواع 
الأخرى. وقد يكون الأثر الأكثر شيوعاً هو فقدان العصب والجرأة 
والثبات في مواجهة الأخطارء إنحسار في إحساس الإمكان. إن 
المجازر الأهلية الكبرى في التاريخ مثل الحرب الأهلية الأميركية 
والحرب الأهلية الإسبانية لطالما طبعت الحياة السياسية بطابع ذلك 
الرعب الصامت الذي يطبع عموماً الرضات النفسية العميقة ويرتبط 
بها فى أذهان الناس: ذلك الهاجس بالإشارات» التى يكون معظمها 
وهمياًء بأن الكارثة #وشيكة الوقوع من جديد)؛ وبهاجس إتماء 
الاحتياطات بعناية» ويكون معظمها رمزياء للحؤول دون ذلك؛ 
وهاجس الاقتناع الداخلي الذي لا يزول» بأن الكارثة واقعة لا محالة - 
وفي أساس كل ذلك هناك الرغبة شبه الواعية بأن تقع الكارثة» ولننته 
منها ونضعها خلفنا. وبالنسبة إلى المجتمع» كما بالنسبة إلى الفرد. 
يمكن أن تكون الكارثئة الداخلية» خاصة عندما تحصل في سياق 
محاولة جدية للتغيير» باعثاً خفياً على الإدمان» وفي الوقت نفسه 
تكون قوة عميقة باعثة على الصلابة. 
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ويصدق هذا القول على الأخص (وهنا تستمر المشابهة بين ردة 
الفعل الجماعية وردة الفعل الفردية ‏ مع أن المشابهة لا تعود كذلك 
عندما تنتشر مفاعيل الكارثة الجماعية في حياة الأفراد الخاصة) عندما 
تغيم حقيقة ما قد حصل بفعل الروايات التي .يرويها البعض من وجهة 
نظرهم» وتبقى العواطف الفائرة تغلي في الظلام. إن أحداث عام 
5.» عندما نتقبلها كما هي» على الرغم من فظاعتهاء قد تكون لها 
القدرة على تحرير البلاد من كثير من الأوهام التي أفضت إلى الكارثة 
التي وقعت». وبخاصة ذلك الوهم بأن الشعب الإندونيسي بمجموعه 
على عتبة مسيرة على خط مستقيم باتجاه الحداثة» أو ذلك الوهم بأن 
هذه المسيرة ممكنة حتى فى هَذَي القرآن» أو المنطق الجدلى 
(الشيوعي)؛ أو ذلك الصوت الهادئ المنبعث من الروح» أو العقل 
العملي. أما في حال إنكارهاء عن طريق تركيبة أيديولوجية ملفقة 
9006 فإن الذكرى شبه المقموعة لما حدث سيكون من شأنها إدامة 
وتوسيع الهوة بين عمليات الحكومة وبين النضال من أجل الواقع. 
وقد يبدو هنا للمراقب الخارجي أن الإندونيسيين قد أثبتوا لأنفسهم 
بقوة» وقد دفعوا ثمناً باهظأ لذلك ما كان ضرورياً لهم أن يدفعوف 
أثبتوا عمق انشقاقاتهم وازدواجياتهم وتشويشهم وافتقارهم إلى 
الاتجاه. اما إذا ما كان الإندونيسيون أنفسهم قد اقتنعوا بذلك 
الإثبات» ولابد أنهم قد صدموا بالقوة المرعبة التي تكشف لهم عن 
أنفسهم» فهذا سؤال آخر؛ وفي الواقع هذا هو السؤال المركزي في 
السياسة الإندونيسية في هذا المنعطف التاريخي. وبالرغم من أن 
الدراسات في كتاب [هولت] تحمل طابع الدراسة «لما قبل 
العاصفة». فإنها إن لم تقدم الجواب الشافي» فهي على الأقل تقدم 
فكرة عما قد تكون شكلية احتماللات الحل. 


ومهما كانت (أو لم تكن) فقوة المجازر في تمزيق النسيج 
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الإندونيسي» فإن القالب المفهومي الذي كانت البلاد تتنحرك من 
ضمنه لم يكن ليتغير تغيراً جذريأء وكان السبب في ذلك هو أن هذا 
القالب مغروس بعمق في حقائق التركيبة الاجتماعية والاقتصادية 
الإندونيسية» وهذه الحقائق لم تتغير» فلاتزال جاوة مزدحمة بالسكان 
بشكل هائل» ولايزال تصدير المنتجات الأولية هو المصدر الرئيسى 
للعملة الصفية: ولاتوال تناك دنف الأعراة الكبيرة من الجر 
واللغات والأديان والمجموعات العِرقية كما فى السابق (بل أضيف 
إليها أعداد أخرى مع إضافة غينيا الجديدة الغربية إلى البلاد): 
ولاتزال المدن ممتلئة بالمفكرين الذين لا يجدون لهم مكاناء ولاتزال 
البلدات ممتلئة بالتجار الذين لا يملكون رأس المال». ولاتزال القرى 
ممتلئة بالفلاحين الذين لا يملكون الأرض”2". 


وهكذا فإن المحامين الذين درسهم ليف والإصلاحيين الذين 
درسهم عبد الله والسياسيين الذين ركز عليهم ليدل والفلاحين الذين 
سلط عليهم سارتونو الضوء والموظفين المذكورين في دراسة 
أندرسونء بالإضافة إلى الجنود الذين يقومون بأعمال الشرطة» إن 
هؤلاء كلهم». يواجهون السلسلة نفسها من المشاكل مزودين بالسلسلة 
نفسها من البدائل بالمخزون ذاته من الأفكار المسبقة التى كانت 
لذيون :فى نا اقل التغان الكبيوي: قد تكون: نكالعوتي التصيجة لحرت 


(12) ربما تجدر الملاحظة أنه لم يحصل تغيير كبير في العوامل الخارجية أيضاً ‏ فالصين 
واليابان والولايات المتحدة والاتحاد السوفياتي لايزالون في أمكنتهم ومواقعهم السابقة» 
وهكذاء أيضاً كانت شروط التجارة. ولئن كان التركيز [في كتاب هولت] منصباً بمعظمه على 
العوامل الداخلية على حساب العوامل الخارجية للأزمة» فلم يكن ذلك لأنها اعتّبرت غير 
ذات أهمية» بل لأن الكتاب يجب أن يتسم بالتعبير المحلي لكي يكون له تأثير في المشهد 
المحليء وكان يمكن أن تفلت أمور الدراسة من أيدي الباحثين في ما لو حاولوا تتبع عناصر 
الأزمة في ما يتجاوز التعبير الداخلي إلى منابعها الخارجية. 
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ويصعب أن نصدق أنها لم تتغير بعد كل الفظاعات التي حصلت - 
إلا أن المجتمع الذين يتواجدون ضمنه وهيكليات المعنى التي تغذي 
هذا المجتمع لاتزال هي إياها بمعظمها. إن التأويلات الثقافية لما 
يجري في عالم السياسة هي من القوة بحيث تتمكن من البقاءء 
بالمعنى الفكريء على قيد الحياة بعد زوال الحدث السياسي؛ 
وتعتمد مقدرتها على فعل ذلك على فوجة تجدذرها اسوسيولوج) 
وليس على ترابطها الداخلي» أو معقوليتها البنيانية» أو جاذبيتها 
الجمالة» نحيها تكون رابة بالشكل التاسهوة :ينها أ اوت 
قوة؛ أما عندما لا تكون راسيةء فإنها تتفتت لدى أقل حادث. 


وهكذا إذا لم يكن ما ورد [في كتاب هولت] يحمل سمة 
التنبؤء فهو يبقى قابلا للاختبار. إن قيمة هذه المقالات ‏ وقد يتفق 
كاتبوها معي في تأويلي لما جاءوا به أو يختلفون ‏ في المدى البعيد 
لن تحددها مواءمتها للوقائع التي تدور عليهاء مع أن ذلك هو الذي 
يشد انتباهنا إليها في البداية» بقدر ما ستحددها درجة إضاءتها للمسار 
الس ان اللسافتة تن رهما ويما أذ ناصيص فى الحقاد 
الأحين ستتبدّى في العقد القادم» فستظهر قيمة ما قيل هنا عن التراث 
الإندونيسي وما إذا كان ينّسم بالاستبصار أو العناد وركوب الرأس». 
وسنعلم ما إذا كان يساعدنا في فهم ما يحصل أو ما إذا كان سيخلفنا 
فى حالة من الجهد لفهم ما يحصل بما يعاكس طبيعة الأشياء. وفي 
تلك الأثناء» لايمكننا إلا أن نترقب مع الآخرين ظهور التمساح» 
مستذكرين بأنه لا الأميركيون ولا الإندونيسيون هم في الوقت الراهن 
في وضع يؤهلهم للتأثير في ما ذكره جاكوب براكهارت (مع/ة1) 
(3501طعاعدم8؛ الذي ريبما يستحق أن يسمى مؤسّس التحليل 
الموضوعيء في العام 1860 عن العمل المشبوه في إصدار الأحكام 
على الناس : 
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قد يكون من الممكن الإشارة إلى وجود تناقضات وظلال من 
الاختلافات بين مختلف الدولء إلا أن إقامة التوازن في المجموع 
ليس في مكنة البصيرة البشريةء فالحقيقة المطلقة في ما يتعلق 
بشخصية شعب ما ووجذانه العام وشعور الذنب لديه ستبقى طيّ 
الكتمان إلى الأبد؛ ولو لم يكن لذلك سبب سوى أن لنقائصها جانباً 
آخرء حيث تظهر من جديد خصائص مميّزة أو حتى فضائل. يجدر 
بنا أن ندع أولئك الذين يتلذذون بإطلاق الأحكام المعمّمة على أمم 
بكاملها ليفعلوا ما يشاؤون» فالشعب في أوروبا يمكنه أن يسيء 
معاملة بعضه البعض الآخرء ولكن لا يمكنه أن يطلق الأحكام على 
بعضه البعض. إن أمة عظيمة» مجدولة مع حياة العالم الحديث 
بحضارتها وإنجازاتها وثرواتهاء بمستطاعها تجاهل من يروجون لها 
ومن يتهمونها على السواءء فهي تستمر في الحياة ممع أو من دون 
استحسان الوك 990 


3) 2 ,نزأهاط ١آ‏ ع72مدكتهتء !1 عا زه «متامعةإأمان) 776 ,التقطعاعسنسظ طامعول 
ضعع100 ,[ع:1ه0م1110014 .) .0 .5 نط صملا داكصدء1] بمعمطامط مزه 'إط .500اه1 ,ررزمووط 
01 ,(1954 ,ل7ة1طنآ سععل110] تارملا ببعل8) 32 بيعاه80 أوع8 5لاءه الا عطا أه لونورط رآ 

.8 .م ,(1860) 
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الفصل الثاني عشر 
السياسة في الماضيء السياسة في الحاضر 
بعض الماللاحظات حول استعمالات 
الأنثروبولوجيا في فهم الدول الجديدة 


1 

في السنوات الأخيرة» كانت نقطة اللقاء الرئيسية لمختلف فروع 
الدراسة التي تؤلف العلوم الاجتماعية كانت دراسة ما يسمى بالعالم 
الثالث: الدول التي كانت قيد التشكل والدول المتعثرة في 2 
وأفريقيا وأميركا اللاتينية. وفى هذا الجو المشحون بالإلغاز» وجدت 
علوم الأنثروبولوجيا والسوسيولوجيا وعلم السياسة والتاريخ والاقتصاد 
وعلم النفسء إضافة إلى أعتق هذه العلوم على الإطلاق» العِرّافة 
والكهانة» وجدت هذه العلوم نفسها في موقف غريب تتعامل كل 

بمفردها مع المعطيات ذاتها. 
تتحول لين ساحة معركة» وكانت خطوط الفصل المهيمنة بين هذه 
العلوم تصلُّبٍ وتشتد: وكما أن الإنجليز غالباً ما يرتدون بريطانيتهم 
عندما يكونونون خارج بلادهم أكثر مما يفعلون عندما يكونون في 


6003 


لندن» فكذلك غالبا ما يتشدد علماء الاقتصاد في مواقفهم عندما 
يكونون خارج مواقعهم أكثر مما عندما يكونون في مواقعهم الحصينة 
كما في معهد ماساتشوسيتس للتكنولوجيا (0417). حتى إن بعضاً من 
الباحثين الأكثر حماسة تخلُوا عن اختصاصاتهم العلمية الأصلية 
بالكامل تقيننا وجاءوا بمذهب انتقائي اسكندري جديد أنتج لنا ما 
يشبه الوحوش الاسطورية المركبة الغريبة: مثل حشر فرويد وماركس 
ومارغريت ميد فيي رزمة واحدة غليظة. 


إلا أن النتيجة الإجمالية كانت بالتأكيد نافعة. ولذلك فقد كان 
هناك اهتزاز خطيرء وبرأيى كان هذا الاهتزاز دائماًء فى ذلك 
الأتعنائن, بالكقارة الذائة النكرية في فلك العتهيية' المديوية 
والمنهجية الغريبة التي تتأتى من التعامل الطويل المستمر مع كونٍ 
مصعّر يشعر المرء بالسيطرة الكاملة عليه (كما يحصل فى إدامة 
البحث في مواضيع محددة مثل دورة الأعمال في أميركاء لاسا 
الحزبية الفرنسية» سيولة التحرك الطبقي في السويد» نظام النّسَب في 
إحدى القبائل الأفريقية العليا)» وهذا الإحساس ربما كان أعدى 
أعداء الروح العلمية في أيٌٍّ من العلوم الاجتماعية. وقد تفجّر مفهوم 
المجتمع المغلق تفجراً كاملا بالنسبة إلى كل أولئك الباحثين الذين 
فوسو أوضاع الدول الجديدة» كما تفجر بالنسبة إلى كل أولئك 
الذين كانوا يعيشون فيه. الآن يصبح من الواضح الجلي للجميع» 
بمن فيهم حتى أولئك الأكثر انغلاقاً فكريا مخ جه هؤلاء العلماء» أن 
العلم الذي ينتمون إليه ليس علما خاصا مميزاء بل هو علم خاص 
لا يستطيع أن يعمل بشكل سليم من دون مساعدة كبيرة يتلقاها من 
علوم أخرى كان في الماضي ينظر إليها باحتقار. وفي أي حال» فقد 
أحرزت فكرة التعاون بين العلوم» وأننا كلنا ننتمي إلى مجموعة 
واحدةء مقدارا معينا من التقدم. 
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ومن بين الأمثلة الأكثر إثارة لهذا التلاقى والانصباب من عدة 
جهات على المادة نفسها نجد إحياء الاهتمام بتركيبة الدول التقليدية 
وعملها. وفي السنوات القليلة الماضية ازداد في مناطق منوعة كثيرة 
الشعور بالحاجة إلى تطوير علم سياسي عام للمجتمعات ما قبل 
الصناعية من أجل الوصول إلى ما يسميه العالم السوسيولوجي فرانك 
سوتون (501102 251ع*1) «النقطة القاعدية» التى يمكن الإنطلاق منها 
لفهم المجتمعات الانتقالية التي تزحم المقك ال 

وكما تعددت المناطق» كذلك تعددت الاستجابات. إلا أن مقالة 
ماكس فيبر حول الإرث المنشورة منذ نصف قرن فى كتاب الاقتصاد 
و المجتمع (ارهطء د [اعدء 0 هله از طاءس 1711[ ) لم تعد ذلك «الأثر 
التاريخي المعزول» كما وصفها بحق سوتون الذي كان يكتب منذ 
حوالى عقد. فهي الآن ليست إلا واحدة من بين مجموعة كاملة من 
الخطابات» بعضها أكثر تأثيراً من الأخرى وبعضها الأقل تتميز بتأثير 
كبير» حول طبيعة الحكم في المجتمعات الفلاحية: مجتمعات تحمل 
من جوانب التشابه مع مجتمعاتنا بحيث لا نستطيع أن نصمها 
بالبدائية» ومن جهة أخرى لا تحمل سوى القليل من نقاط الشبه مع 
مجتمعاتنا بحيث لا نستطيع ان نصفها بالحداثة. 

ولتبسيط الأمر قول إنه كانت تتطور هناك فى العقد الماضى 
أريعة حخطوظ تيه قن معالجة طليفة الساسة التقايدية. | 

فهناك أولاً الإحياء الذي جاء بمعظمه على يد كارل ويتفوغل 
([ع 7/1108 1311). لفكرة ماركس القديمة عن نموذج الإنتاج 
الآسيوي. الذي يفسّر اليوم بالزراعة الهيدرولية أو المائية» وعن 


(1) «رقموعاةز5 لدعنانا20 01 عننطدل1 عط 220 دملأدأمعمعومع1» ,ممغاياك .2 .1 
1-0 .مم ,(1959) 2 .01+ ,ماوق 2214 رراءقء50 ١‏ دعامناا3 عطأام نهم دمن 
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الدولة الاستبدادية المتطرفة ‏ «الرعب الكليء الخضوع الكلي. 
الوحشة الكلية»). كما عبر عنها ويتموغعل في بلاغته العالية ‏ التي ينظر 
إليها على أنها الانعكاس السببي لهذا النوع من المجتمع”. 

وهناك انها الأبحاث الن أجراها علماء الأنثرويولوجيا 
الاجتماعية» الذين كان معظمهم من البريطانيين وكانوا كلهم تقريباً 
من المتأفرقين (المختصين بالدراسات الأفريقية)» حول ما يسمى 
بالدول المقطعية (10601811ع56) - وهي الدول التى تؤدي فيها 
الجماعات اله والولاءات النسبية دورا مركزياً 8 وهذه النظرة. على 
عكس النظرة التي نجدها في مقاربة ويتفوغل والتي تبحد في الدولة 
التقليدية كياناً ضخماً متراصاً موحداًء تنظر إلى هذه الدول على أنها 
توازنات دقيقة بين مراكز قوى مبعثرة شبه مستقلة» نراها آنا في طور 
البناء بهَدَي من الأساطير القَبّلية والطقس المدنى نحو نقطة ذروية» 
وآؤالة #تز لق اق "اتساء فاكس تر «الحابدد القيلى والخضومة الجيداة 
والمكائك لوي 

وكان هناك ثالث تركيز متجدد على ما يمكن تسميته بالإقطاع 
المقارن؛ وبعبارة أخرى على مسألة ما إذا كان الإقطاع صنفاً تاريخياً 
لعن له د نوع واحد» وهو الأقطاع الأوروبي. بالرغم من عدم 
تجانس هذا النوع بذاته» أو أنه صنف علمي ذو أنواع متعددة تتشابه 
فى ما بينها وإن على وجه التقريت: وفى هذا الخط كان المحرك 
الرئيسي من دون شك مارك بلوخ (داءه81 ع:312)» الذي كان له تأثير 
عميق على العلوم الاجتماعية» وإن كان هذا التأثير لم ينل ما يستحق 


(2) أماه1 له الاك ع ناه نمم:007) مه :71د امودء أمنادءنء0 راععوه]1]زلالا .ىه أردحا 
(1957 رووعءظ بجأأومعلازمنا علولا 01) ,معبدج1] ببعل]) رمببرمم 


(3) للاطلاع على نموذج يمثل هذا الخط الفكري» انظر : «اء1ع50 4/0 ,تلق طناه50 .م 
.(1954 ,ععل]ع2 .الا :>1 نا] رعع لل طصمهن)) 
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من التقديرء حتى من قبل أولئك الذين كانوا الأعمق تأثراً به'. إلا 
أنه تجدر الملاحظة أن هذا الخط الفكري هو بالطبع استمرار للتقليد 
الفيبري (776665:85)؛ ونجد هذا الخط يتوسع على أيدي عالم 
اجتماع مثل أيزنستادت (18156251801) في اهتمامه بدور البيروقراطية 
في الامبراطوريات القديمة» أو على أيدي مؤرخ اقتصادي مثل كارل 
بولانيى (1إ2ة201 12211) فى اهتمامه بالإدراة السياسية للأنشطة 
التجارية في هذه الإمبراطوريات» يتوسع الخط في ما يجاوز الإقطاع 
بذاته ليهتم بأنواع التركيبات السلطوية التي نجدها في المجتمعات 
التي يكون فيها الإقطاع واحداً من بين عددء وإن محدودء من 
الإمكانيات المؤسسية©, 


وهناكء رابعأء خط إعادة النظرء وهو الخط الذي شاع في 
أوساط دارسي فترة ما قبل التاريخ ‏ علماء الآثار أساسأء ولكن أيضاً 
بعض المستشرقين ودارسي الأعراق ‏ حيال أحجام الدول القديمة 
ومداها ومراحل التطور التى مرت فيها تلك الدول. إن الحضارات 
القديمة مثل المايا (أميركا 0 والتيوتيهواكان (222تاطنامء1) 
(المكسيك) والإندوس (005ه1) (شبه القارة الهندية) والأنكور 
(«معاعدة) (كمبوديا) والمادجاباهيت (انطهم7420[3) (إندونيسيا) 


(4) «عطعءعه:>!آ .آ .هذ بإ 0مبنعم1"0 ,بزرماعطاط دز ««دااوويءظ ,.له بمعتنطاتده0 .خ] 
.(1956 رؤوعع لإاأوعع الملا ومأععممظ :[ل8 رومغععولرط) 

وحول مراجعات مفيدةء انظر: نآ لاا لعتةأكمة1 ,براءنءه5 أوويء! ,طعوا8 13421 
12850ط0) 01 17(ورع/الملا :[آ1[ ,مودعتط0) 2156-2157 روعل[800 <زتلروعمط2 ,وملام543 .م 
.1961 رووعع2 

(5) :هه06هم.آ بعلته 7" بجث1!) وع سوط زه كتمعادبرى أوء:ة!تامج2 186 ,201أددعول8 .1< .5 
11311 350 ,معط دمععة .151 202120) ,لتمد[اه2 اأندكا لمة ,(1963 ,عمعمء01) أه ومعرط ععع]آ1 
تلظ انا 01715 معط دع عط برارمطظ 1186 ١+‏ أععاجه ك[ 014 717606 .كله ,رموعوعط . إلا 
.([1957] رووعرط عععط :.111 ,عمعمعات)) ترممء: 1 014و 
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والإينكا (1262) (أميركا الجنوبية) وبلاد ما بين النهرين ومصر ‏ وكلها 
أسماء سحرية ‏ لم تعد اليوم تمثل بربريات العصر البرونزي البراقة 
التي ولدت بالغة سن الرشد كما نراها طالعة من مفهوم «الثورة 
المدينية» (تجمع العشائر النّسَبية في كتل سكانية أكبر لتشكيل مراكز 
مدينية) الذي جاء به (عالم الأثار البريطاني) غوردون تشايلد 
(©4آنط© مه0:ه60)» بقدر ما أصبحت تمثل دورات تطورية تدريجية 
ممتدة في الزمن». حعمها يتشابه وبعضها يختلف. أو هي بالأحرى 
تمثل مراحل» وغالبا ما تكون مراحل مؤقتة» في مثل هذه الدورات؛ 
وقد تكون هذه المراحل كانت فى الوقت ذاته أقل جلالاً وأبهةً مما 
تدعية اباطيوها أن تيز ود اثارها المند نع كج كانيع ترط الروك 
المادية التي ترتكز إليها بعلاقة أعقد مما كان يتصور المنظرون 
الماركسيون» وحتى الرجعيون منهه'©. 


ولطالما كان علماء الأنثروبولوجيا مشاركين بعُمق فى هذه 
التخطوط الأريعة كلها فى :قراسة طبيعةالتحكم فى المجعيعات 
الفلاحية. والواقع أن اثنين من هذه الخطوط ‏ دراسة الدول المقطعية 
ودراسة الدورات التطورية لدول ما قبل التاريخ - كانا أنثروبولوجيين 
حصرياً بالكامل تقريباً. إلا أن نظريات ويتفوغل كان لها أثر بالغ 
الضخامة أيضاء فقد شهدنا تطبيقات لها على أيدي الأنثروبولوجيين 


(6) للاطلاع على نظرة تاريخية فاحصة لثل هذا العملء انظر: .1 ءاه 

لصن آ عمللالا ,علط تبدطءلا 74هناه! دعدبيرم) ,.كل» ,لاء11 ةلالا .1 مه006) 0مة 822101000 
عا +0] لز0108«مقطأاههمة أمعسنن) :علهلا بعل8) 32 .20 بلرم010م0قطامم صا كوه 1أيء1أطسط 
.)141 أقعط10] لصهة ,(1962 بطععمعدع ]1 أمعنعه[اممهعطامطة ه10 مم1أهلصتدهط وعرتن)-ععوو بالا 
عتتمعكااء<آ1 2:10 ملنننداوم0دء1!4 رابمط :براءاءم3 ببعطا رلا إن ١«مالبتأودط‏ 17716 ,0225م 
نآ[ ,معتعتطن بعاعملا بعل8) 1965 رو5ع5نااععآ صمع :ه11 لإتوء1آ1 5ابناعآط ,معنعرء الا 
.(1966 ,.00) .ات2 
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على الست وعلى وادي المكسيك » وعلى مستوطنات الهنود الحمر 
في جنوب غربي الوللايات المتحدة» وعلى بعص الأجزاء في أفريقياء 
فى المقابل» كانت المقاربة القاكئمة على المؤسسات المقارنة أقل 
استخداماء وربما كان ذلك يعود جزثياً إلى ميل الأنثروبولوجيين إلى 
الخوف من فيبرء ولكن على الرغم من ذلك فيمكننا أن نرى أثر 
أسلوبه الجرماني الدقيق بوضوح في عدد من الدراسات الحديئة حول 
عفن الذول الأفريقية السوداء الأكفر: تطورات بوغانداء توسوغاةء 
فولاني» إثيوبياء أشانتي. 


وكما أشرتء فإن الأنثروبولوجيين» بانخراطهم في البحث على 
هذا النحوء انجذبواء طوعاً أو كرهأء إلى مشروع كان أوسع بكثير 
من حدود اختصاصهم» وهكذا وجدوا أنفسهم في مواجهة سؤال غير 
متوقع عمّاذا يمكن لهمء بصفتهم أنثروبولوجيين» وليس في أدوارهم 
التي ندبوا أنفسهم إليها من خارج الاختصاص علماء اجتماع أو 
مؤرخين أو علماء سياسة وما إلى هناك» ماذا يمكن لهم أن يقدموا 
إلى ذلك المشروع الأوسع. والجواب السهل لهذا السؤال وهو الذي 
لايزال مفضلا في بعض الدوائر» هو أنهم يستطيعون تقديم المعطيات 
والبيانات» ويفضل أن تكون البيانات الشاذة أو المخالفة التي ستحطم 
نظرية بعض علماء الاجتماع العالية الإتقان. إلا أن قبولنا لهذا 
الجواب يعني تخفيض مقام الانثروبولوجيا إلى نوع من علم الاعراق 
الانتقامى» قادرء كما يفعل الرقيب على الأعمال الأدبية» على 
الازدراء بالأعمال الفكرية ولكن لين على خلق هذه الأعمال» أو 
ربما حتى تفهمها. 


وبالنسبة إلى رؤية البروفيسور سوئون العريضة ل «علم سياسي 
مقارن عام للمجتمعات ما قبل الصناعية». فأنا بصفتي الشخصية» 
أرى أن بإمكان هذه الرؤية أن تسهم بأكثر من ذلك. وللتدليل على 
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ماذا يمكن أن يكون هذا «الأكثر» (ولن أستطيع هنا في هذا المجال 
المتاح لي أكثر من التدليل» فبالطبع لن أتمكن من ترسيخه وإثباته). 
أود أن أقوم بشيئين ينتمي كلاهما إلى الأنثروبولوجيا جوهراً: أن 
أناقش حالة غريبة من أرض بعيدة؛ وأن استخلص من تلك الحالة 
بعض الاستنتاجات ومنهجاً أبعد مدى مما يمكن لمثل هذا النموذج 
المنعزل أن يقدم. 


1 

تلك الأرض البعيدة هي بالي؟ أما الحالة الغريبة فهي حالة بالي 
خلال القرن التاسع عشر. ومع أن بالي كانت رسمياً من جزر الهند 
الغربية التابعة لهولندا منذ حوالى العام 1750» كما يمكن القول» فهي 
لم تكن واقعيا جزءا من الإمبراطورية الهولندية إلا بعد غزو الجزء 
الجنوبي من الجزيرة في 1906. كانت الدولة البالينية في القرن التاسع 
عشرء فعلياً وواقعياء تركيبة سياسية محلية؛ ومع أن هذه التركيبة 
مثلها مثل أي مؤسسة اجتماعية» تغيرت مع مرور القرون وقد أدى 
الوجود الهولندي فى جاوة دورا ليس بالضئيل فى ذلكء» فإن تغيرها 

كان بطع وعافقنا” ْ 


ولكي أبسّْط توصيفي لهذا الواقع» العصي على التبسيط كليا 
بالأساسء سأناقش أولاً الأسس الثقافية لهذه الدولة ‏ العقائد والقيمء 
التي هي بمعظمها دينية» وهي العقائد والقيم التي بشت الحياة في 
تلك الدولة وأضفت عليها التوجّه والمعنى والشكل؛ ثانياء سأناقش 
الترتيبات البنيوية الاجتماعية» الأدوات السياسية التي حاولت من 
خلالها تلك الدولة» وإن بتقطع في النجاح» استدامة هذا التوجه 
والوصول إلى ذلك الشكل. وسيظهر في ما يأتي أن هذا الفصل بين 
الأفكار والمؤسسات لم يكن مجرد فصل براغماتي عملي كما يبدو. 
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في ما يخص الأسس الثقافية للدولة» سأقدم باختصار ثلاثة 
أفكار بالينية حول الجوانب السياسية التى تتجاوز المحلى»ء بما أننا 
الآن نتكلم في الحاضر في دراسة او أولى هذه الأفكار 
عقيدة الوسط النموذجي؟ وثانيتها بمفهوم المكانة الغائرة؛ وثالثتها 
بالتصور التعبيري عن السياسة ‏ أي الإقتناع بأن الأدوات الرئيسية 
للحكم لا تكمن في تقنيات الإدارة بقدر ما تكمن في فنون 
المسرح. 


إن عقيدة الوسط النموذجي هي في الأساس نظرية حول طبيعة 
السيادة وأساسها. وتؤمن هذه النظرية بأن «البلاط ‏ و العاصمة» هى 
كون أصغرء صورة لنظام كوني ماورائي ‏ وبعبارة روبرت هاين - 
غليدرن (28ع26-01116اع11 6أموء2)106» «صورة مصعْر ة للكون» ‏ وهى 
التجسيد المادي للنظام السياسي". إنها ليست فقط نواة الدولة أو 
محركها أو محورها: إنها هي الدولة. 


إن هذه المساواة الغريبة بين مركز الحكم ومجال الحكم هي 
أكثر من مجرد استعارة أو صورة مجازية عابرة» إنها بيان حول فكرة 
الحكم السياسية: إنهاء بعبارة أخرى تقول إن البلاط» بتقديمه 
النموذج الكامل» أي الصورة النقية للوجود الحضاري» يشكل العالم 
حواليه بصورة تكون مطابقة تقريبا لصورته المتسامية. وهكذاء تصبح 
الحياة الطقسية فى البلاط» بل الحياة البلاطية عموماء نموذجا 
يُحتذى للنظام الاجتماعي» وليس فقط انعكاساً له. أما ما تعكسه حياة 


(7) أمقعطأناه50 هآ متطدعمك1 220 56216 01 كمه نأامعع00)» ,مععلاء0)-عماء1]! أرعط ]1 
15-0 .مم ,(1942) 2 .01؛ ,نراءءا جه 01 #انعاعمطظ «هل «رو[وم 
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البلاطء على ما يعلنه الكهان» فهو النظام الكوني الماورائي» أي 
«العالم اللازمني للآلهة الهندية» الذي ينبغي على البشر.ء كل 
بالتناسب الدقيق مع مكانته» أن يرتبوا حياتهم بحسبه”*. 

أما مهمة الشَرْعَئَة» أي مصالحة هذه النظرة الكونية السياسية مع 
التوزيع الفعلي للسلطة في بالي القديمة» فقد تحققت عن طريق 
أسطورة ؛ وهي أسطورة تحمل الطابع الاستعماري المميّزء ففي العام 
73» كان يُفترض أن تكون جيوش مملكة مادجاباهيت الجاوية 
الشرقية قد هَزمتء بالقرب من مكان يدعى غليغل» جيوش «ملك 
بالي»»: الذي كان وحشاً خرافياً له رأس خنزير ‏ وكان هذا حدثا فائقاً 
وجد فيه البالينيون المنبع لحضارتهم بأجمعها تقريبأء بل حتى إنهم 
كان يروت أنفسهم متحدرين من هذا المنبع (حيث إنهم. باستثناء 
حفنة منهم» يعتبرون أنفسهم متحدرين من الغزاة الجاويين» وليس 
من المدافعين البالينيين الأصليين). وكما حصل فى أسطورة «الآباء 
المؤسسين» فى الولايات المتحدة» أمعنت السلور: «الغزو 
المادجاباهيتى» حكانة الأصل التى أصبحت تفسّر وتّيئّر بواسطتها 
علاقات الإمرة والحكم الفعلية. 


وبصرف النظر عن أي عناصر تأريخية أصيلة مبعثرة قد تكون 
موجودة لهذه الأسطورة (وأنا لم أقدم إلا موجزاً منهجيا لهذه الحكاية 
البالغة التعقيد ذات الروايات المتعددة)» فهي تعبر بصورة ملموسة 
عن نظرة البالينيين إلى تطورهم السياسي» فالبالينيون يرون أن تأسيس 
بلاط جاوي في غليغل (حيث» كما كان يعْتَّقَد كان القصر مصمما 
ليكون صورة مرآتية بالتفصيل الدقيق للقصر النموذجي المحتذى لكل 


(8) :ع8 ,آله اأع] أفطعرع وعزاء5 .آ .ل :12 «رم00ع1ال2120ض1» ,أعطعرووءزاء5 .لآ .ل 
.(1960 بعلاءع110 مدلا :م2 تالضد8 بعناعد1] عط 1) لمن ات؟ظ 4:جه اتأعنباه: 1 ,ءا ١‏ د5ء01لتاى 
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القصور المحتذاة» قصر مادجاباهيت نفسه) لم يخلق مركزاً للسلطة 
فحسب - فقد كان هناك قصر ‏ مركز للسلطة سابقاً - وإنما مقياساً 
للحضارة أيضاً. إن الغزو المادجاباهيتى كان يعتبر نقطة التحول 
الحاسمة في التاريخ الباليني لأنه شكل الحد الفاصل بين بالي القديمة 
البريرية الحيوانية وبين بالى الجديدة النافضة المفعمة بالآناقة والجمال 
والتألق الطقوسى. إن انتقال العاصمة (وابتعاث أحد النبلاء الجاويين» 
مزداناً بكل الأدوات السحرية» للإقامة في تلك العاصمة) كان أيضاً 
التفالا للحضنازة: كان تأسيسا] لبلاط كان مصهها لمفكين صورة 
النظام الإلهي» وبذلك يولد أيضاً النظام البشري. 


إلا أن التصور كان أن هذه الصورة وهذا النظام لم يتمكنا من 
الحفاظ على نقائهما وقوتهما حتى القرن التاسع عشرء بل أخذا في 
الاكفهرار والضعف مع مرور الزمن. ومع أن الأسطورة البالينية 
المؤسّسة والأسطورة الأميركية المؤسّسة كلتاهما أسطورتان 
الاستعماريتان» بمعنى من المعاني» تبدآن باستيطان مثقف متحضر قادم 
مما وراء البحارء فإن تصور البالينيين لتاريخهم السياسي. يختلف 
عن تصور الأميركيين لتاريخهم هم في أنه لا يقدم صورة عن 
الانصهار والوحدة المنبعثة من التنوع الأصلي» بل يقدم صورة 
انحلال الوحدة الأصلية إلى تنوع متنام؛؟ ولا يقدم صورة عن تقدم لا 
يحيد باتجاه المجتمع الفاضل». بل صورة عن اضمحلال تدريجي 
لصورة نموذج الكمال الكلاسيكي. 

والتصوّر هو أن هذا الاضمحلال جرى عبر المكان وخلال 
الزمان فى الوقت ذاته. إن الفكرة. وهى بالتأكيد غير صحيحة. هى 
أنه خلال عهد غليغل (من حوالى 1300 إلى حوالى 1700) كانت 
بالى تحكم من عاصمة واحدة» لكن بعد ذلك العهد حصلت سلسلة 
من الثورات والانشقاقات أفضت إلى تأسيس عواصم ثانوية في كل 
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واحدة من الأقاليم الرئيسية عندما هرب أمراء صغار من العائلة 
المالكة إلى تلك المدن ليقيموا من أنفسهم ملوكأ نموذجيين جددا 
على ممالكهم الخاصة. وهذه الشظايا نفسها تشظت من جديد ما أدى 
إلى إنشاء عواصم من الدرجة الثالثة في أقاليم كانت تابعة للعواصم 
الثانوية المختلفة. وهكذا دواليك» إن لم يكن إلى ما لانهاية له 
فإلى حد قريب جدا من ذلك. 


وإذا نحينا التفاصيل» فإن النتيجة النهائية (أي في القرن التاسع 
عشر) كانت بمثابة الهرم البهلواني المؤلف من «ممالك» ذات درجات 
متفاوتة من الاستقلال الذاتي والقوة الفعلية» حيث كان سيد بالي 
الأعلى يقف محمولاً على أكتاف كبار النبلاء في بالي» وهم كانوا 
يقفون على أكتاف النبلاء الأدنى منهم مرتبة والذين كانت سلطتهم 
مستمدة من هؤلاء النبلاء الكيار كما كانت سلطة الكبار مستمدة من 
السيد الأعلى. وهكذا دواليك إلى نهاية السلسلة. وكان المركز 
المحتذى وسط المراكز المحتذاة لايزال في غليغل» أو في وريثتها 
كلونكونغ» وإن كان إشعاعها قد بهت. طبعاء بانتشاره خلال الوسط 
الذي كان يزداد خشونة وكثافة. 


إلا أن ما هو أكثر من ذلك هو أن بريقها في هذه المراكز 
الصغرى خفت مع انتشار التركيز الأولي لقوة حضورهاء الذي كانت 
قد جاءت به من جاوة في صفقة متكاملة. وهكذا فإن الصورة العامة 
هى صورة اضمحلال شامل فى المكانة والسلطة الروحية» ليس فقط 
للخطوظ :العامة فى انتعادها عن نواة الطبقة الحاكمة» بل أيضاً 
للنواة نفسها مع ابتعاد الخطوط الهامشية عنها. وهكذا في خلال مسار 
تطور الدولة الباليئية» أصاب الضعف قلب القوة النموذجية لتلك 
الدولة التى كانت موحدة فى ما مضى عندما رقت أطرافها. أو هذا ما 
يظنه البالينيون؛ وعندما أذكر مفهوم المكانة الغائرة أكون في الواقع 
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أشير إلى تلك النظرة إلى التاريخ التي تتسم بصورة النار التي تخبوء 
وهي الصورة التي تتخلل كل زوايا المجتمع الباليني. 


مع ذلك لم يكن البالينيون يشعرون بأن هذا التدهور كان 
نكما :تمعن أنه كان اتكدارا وقدورااق سعيرة جه يعترا عند 
العضر الاقين. كان الالتهووة مروة أ الأتجدان: كان ارا تاريف 
حصل على تلك الكيفية ببساطة؛ ولم يكن متعين الحصول على تلك 
الكيفية. كما كانوا يرون أن جهود البشرء وخاصة قادتهم الروحيين 
والسياسين» ينبغى تبعاً لذلك أن تتوجه لا إلى قلب اتجاه الأحداث 
(وهذا لدت ده إن الأحداث يستحيل إصلاحها) ولا إلى 
الاحتفاء به (وهذا سيكون غير ذي هدف حيث إن الأحداث كانت 
سلسلة من التراجعات عن المثال الأعلى) بل إلى إبطال تأثيره» إلى 
إعادة التعبير عنه بشكل مباشرء وبأكبر قوة وحيوية ممكنة مستقاة من 
النموذج الثقافي الذي كان يستهدي به رجال غليغل ومادجاباهيت في 
حياتهم في زمانهم الأول. وكما أشار غريغوري باتيسون 6268029) 
(«هوعء]82. فإن النظرة البالينية إلى الماضي لم تكن نظرة تاريخية 
بمعنى الكلمة على الإطلاق. وعلى الرغم من كل أساطيرهم 
التفسيرية» لا يفتّش البالينيون في الماضي لإيجاد أسباب الحاضر 
بقدر ما يفتشون عن المعيار الذي يحكمون به على الحاضرء عن 
نمط ثابت ينبغي بناء الحاضر عليه» ولكن غالبا ما يفشل المسعى 
لأسباب كثيرة منها الصّدّف ومنها الجهل وعدم الانضباط والإهمال. 

إن هذا التصحيح الجمالي للحاضر بناءً على ما كانه الماضي 
كان ما حاول السادة والنبلاء فعله من خلال إقامة لوحات احتفالية 
كبيرة. وكان هؤلاء النبلاء» من ذوي الرتب المتدنية صعوداً حتى 
أعلى الرتب» يحاولون» كل على مستواه» إقامة مركز نموذجي 
يحتذى» وكان هذا المركزء وإن لم يكن يضاهي او حتى يقارب 
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غليغل في البهاء (ويلاحظ أن البعض من النبلاء الأكثر طموحاً كانوا 
يأملون بذلك فعلاً) فقد كان يحاول على الأقل محاكاتها فى الجانب 
الطقوسيء» بما يسمح له وإن إلى بذرضنة ما أن فعية مداق قنك 
الصورة البراقة للحضارة التى كانت تجسدها الدولة القديمة» والتى 
كدّرت بهاءها التطورات التاريخية في ما بعد ذلك. ْ 


وكانت الطبيعة التعبيرية للدولة البالينية وللحياة السياسية فيها 
ظاهرةً من خلال تاريخها المعروف بأكمله.ء حيث إنه كان دائماً 
متجهاء ليس نحو الطغيان» الذي كان من المستحيل وضعه موضع 
التنفيذ لعدم كفاءتهء وليس حتى نحو الحكم بشكل منهجي» فقد 
كان يفعل ذلك على نحو يتصف بعدم الاكتراث وحتى بالترددء» بل 
كان متجها نحو الإبهار. نحو الاحتفالية» نحو المسرحة العلنية 
للهواجس المسيطرة في الثقافة البالينية: عدم المساواة الاجتماعية 
وعنجهية المكانة. لقد كانت دولةً ‏ مسرحاً كان فيها الملوك والأمراء 
هم الممثلونء وكان الكهنة هم المخرجونء» وكان الفلاحون هم 
ممثلو الأدوار الداعمة وطاقم فنيي المسرح والنظارة. ولم تكن 
احتفالات إحراق الموتى الباهرة وطقوس (سَخْل) بَرْد الأسنان 
وتكريس المعابد وشعائر الحج والقرابين الدموية» والتي كانت تستنفر 
المئات بل الآلاف من الأشخاصء» وتستهلك كميات كبيرة من 
الأموال» لم تكن وسائل للوصول إلى غايات معينة» بل كانت هي 
الغايات بنفسهاء كانت هى سبب وجود الدولة. كانت احتفالية البلاط 
هي القوة المحركة لسياسات البلاط. ولم تكن الطقوس الجماعية 
وسيلة لدعم الدولة؛ بل كانت الدولة وسيلة لمسرحة الطقوس 
الجماعية. ولم يكن الحكم مسألة اختيار بقَدْر ما كان مسألة تمثيل 
وأداء. ولم يكن الاحتفال مسلة شكلية بل كان مسألة أساسية في مادة 
الدولة. كانت السلطة هي في خدمة الأبهة» وليس العكس. 
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بالالتفات إلى الإطار الاجتماعي الذي كان مصمماً لدعم ذلك 
المجهود ولكنه كان» على العكس من ذلك» يفعل فعله في تقويضه. 
سيتعين على أن أكون أكثر قسوةً فى اختزال الحقائق إلى ظلالهاء 
ذلك لأن:الموسينات السياضية النالبية التقليقية كانت على أحقد جنا 
يمكن لهذه المؤسسات أن تكون وهى لاتزال فاعلة. إلا أن النقطة 
الأساسية التي ينبغي استيعابها حول الدولة البالينية بما هي هيكلية 
ملموسة للسلطة هي أنها بدلا من أن تؤدي» وبقوة» إلى مركزية 
لتلك السلطة كانت في الواقع تؤدي إلى بعثرتها وتفريقها. وأنا لا 
أعرف الكثير من التُّحْبٍ الحاكمة التى كانت تحاول اجتذاب الولاء 
بمثل هذه الحدة عن طريق وسائل تبدو مصممة خصيصاً لإنتاج 
الخيانة والعْدذر. 


أولآء وكما سبق أن أشرت» لم تكن تلك النخبة الحاكمة طبقة 
حاكمة منظمة» بل كانت مجموعة من الملوك, أو أشباه الملوك. 
المنخرطين في منافسة حادة في ما بينهم. وحتى السلالات النبيلة. 
أي العائلات المالكة المختلفة التى كنت تشكل البلاطات المختلفة» 
لماتكن كانات سلية متفتافة بل كانت نؤقاً معزقة تعر كانت 
بالأحرى مجموعات من السلالات الفرعية والسلالات المتفرعة عن 
السلالات الفرعية» تنصب جهود كل منها على توهين الأخرى 
لمملهها الخاضة. 


ثانياً. كان الحكم المحلي هو الشكل الأكثر فاعلية للحكم 
بالمعنى المناسب للكلمة. وقد وَضعت القرى الصغيرة دساتيرها 
الخاصة بها وشكلت مجالسها العامة وعيّنت هيئاتها التنفيذية الخاصة» 
وليس ذلك فحسبء. بل هي كانت تقاوم»ء وبفاعلية تامة» تدخلات 
البلاط فى شؤونها المحلية. وكانت أعمال الري فى أيدي هيئة محلية 
مستقلة مشتركة» وكان هناك المئات من هذه الهيئات. في المناطق 
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الريفية؛ وبدلاً من أن يؤدي هذا النظام إلى قيام سلطة مركزية تتولى 
أعمال الري» أدى فعليا إلى استبعاد نشوء مثل هذه السلطة. وكانت 
السلالات المحلية وجماعات المعابد ومجموعات المتطوعين تتمتع 
كذلك بالاستقلال الذاتي وبالحرص على الدفاع عن حقوقها في 
مواجهة المجموعات الأخرى كما في مواجهة الدولة. 


الثا. إن الروابط البنيوية بين الدولة (أيْ أي بلاط معين) وبين 
أي مركب من المؤسسات المحلية («القرية»» إذا شئت) كانت هى 
تغينها انتغلكة وغير لنشقة فالمتوجبات القلانة الت كان بفرضها 
السادة على جمهور الفلاحين ‏ الدعم الحربي ‏ الطقوسي وأجرة 
الأراضي والضريبة ‏ لم تكن مُدمجة بل كانت موزرّعة بين ثلاثة أنواع 
من الروابط» فقد يدين الرجل بالخدمة العسكرية والطقوسية لأحد 
السادة» ويقدم الأجرة إلى سيد ثانٍ» ويدفع الضرائب لثالث. وما هو 
أسوأ من ذلك» لم تكن هذه الروابطء في معظم الحالات» مركزة 
إقليميًء وهكذا كان يمكن لرجل ما أن يدين بالولاء السياسي لأحد 
السادة بينما يكون جاره» وقد يكون هو أيضاً شقيقه» يدين بالولاء 
سيل اذوه 


ولكن لننته من ذلك قبل أن نختفي كلنا في الغابات المسحورة» 
القضية هي أن التنظيم السياسي فوق المحلي في بالي لم يكن يتألف 
من ولايات ذات سيادة را هرمياًء وذات حدود مرسّمة بدقة 
فى ما بينها ومنخرطة فى «علاقات خارجية» فى ما بينها عبر حدود 
مرسومة بدقة. كما إن بالي لم تكن تتألف من دولة مركزية واحدة 
ذات سيطرة كلية تحت حكم حاكم مطلق». سواء كانت تلك السيطرة 
«مائية» أو غير ذلك. إن ما كانت بالفعل تتألف منه هو نطاق ممتد 
من الروابط السياسية الشديدة التنافر والمغايرة» التي كانت تتكائف 
لتشكل عُمّداً متفاوتة في الحجم والصلابة عند نقاط إستراتيجية معينة 
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على الأرض ثم تعود لتخف كثافتها لتشكل صلة وصل بين كل 
الأشياءء بطريقة ملتفة ملتوية على نحو مُبْهر. 

وكان الصراع عند كل نقطة من نقاط هذا النطاق المنوّع 
والمتحرك يدور حول الأشخاص ودفاعهم ودعمهم وولائهم 
الشخصي أكثر مما كان حول الأرض. ولم تكن السلطة السياسية 
تتجسد بالملكيات العقارية بقدر ما كانت تتجسد بالأشخاص» وكانت 
تلك السلطة تدور حول تراكم الوجاهة أكثر مما كانت تدور حول 
الأرض. إن الخلافات بين الإمارات المختلفة لم تكن تدور أبداً حول 
مشاكل الحدود بل حول القضايا الحساسة للمكانة المشتركة وعلى 
وجه الخصوص حول الحق في استنفار مجموعات معينة من 
الرجال» وحتى من الرجال المعينين» لأجل الطقوس الرسمية ولأجل 
الحرب (وهي الشيء ذاته حقيقة). 


ويروي كورن (06020) طرفة حول جزر سيليبس الجنوبية 1]5ذ80) 
(00165668» حيث كانت الترتيبات السياسية تقارب تلك التى نجدها 
في بالي» ما يثبت النقطة التي نتناولها ويضفي عليها مسحة من 
السشررة :]لو :"7 كان اليا لختهوت ورفيون للاسيات الاوارعة 
المعتادة» برسم الحدود بين إمارتين وضيعتين لمرة واحدة ونهائية؛ 
ولهذا الغرض دعوا الأميرين وسألوهما عن الموقع الفعلي للحدود. 
واتفق الأميران على أن حد الإمارة الأولى «أ» يقع عند النقطة 
القصوى التي يستطيع منها الشخص رؤية منطقة المستنقعات» بينما 
يقع حد الإمارة الثانية «ب» عند النقطة القصوى التي يكون الشخص 
عندها لايزال يستطيع رؤية البحر. وكان السؤال: ألم يكونا يتقاتلان 
حول الأرض المتوسطة»ء التي لا يستطيع المرء منها رؤية البحر أو 


(9) .440 .م ,(1932 ,آ1ع13! .0 تعنع د1! عطآ1) ألأع8 جبمم نتاءء اماه اءل[ظ رصوع] .8 .لا 
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المستنقع؟ وكان جواب أحد الأميرين: «إن لدينا أسباباً للتقاتل أقوى 
بكثير من تلك الهضاب «الجرداء» . 


باختصارء يمكن النظر إلى السياسات البالينية في القرن التاسع 
عشر على أنها كانث مشدودة حتى التوثر بين قوتين متعاكستين ؟ القوة 
الجاذبة التى كانت تمارسها الطقوس الرسمية والقوة النابذة التى كانت 
تها وها ا الدولة» فمن جهةء كان هناك التأثير الموخد الذي 
تمارسه الاحتفالات الجماعية بقيادة هذا السيد أو ذاك؛ ومن الجهة 
الأخرىء كانت هناك هيكلية الكيان السياسى التى كانت ذات طبيعة 
تبريدة سنطية و عننها اننظاى: إلبيا سل الها موسحة ابكفاعة» أن 
نظام لتوزيع السلطةء يتألف من عشرات من الحكام المستقلين» أو 
أنصاف المستقلين» أو أرباع المستقلين. 

وكان العنصر الأول». العنصر الثقافى» يتجه من الأعلى إلى 
الأدنى» من المركز إلى الخارج؛ كما كان العنصر الثاني» عنصر 
السلطة» يتجه من الأسفل إلى الأعلى» من الهامش إلى الداخل. 
وبنتيجة ذلك» كانت كلما اتسعت طموحات القيادة النموذجية» كلما 
رقت الهيكلية السياسية التى تدعمها وأصبحت أكثر هشاشة» وذلك 
لاضطرارها للاعتماد على التحالفات والمكائد والتملق والاحتيال. 
وكان السادة» الذين كان يجذبهم المثال الأعلى الثقافي المتمثل 
بالدولة التعبيرية الشاملة» يجهدون باستمرار لتوسيع مدى قدرتهم 
على استنفار الرجال والموارد المادية ليتمكنوا من إقامة احتفالات 
أوسع وأكثر بهاءً وليتمكنوا من بناء معابد وقصور أكبر وأكثر رونقاً 
حيث يتمكنون من إقامة تلك الاحتفالاات. 


وكانواء بعملهم هذاء يعملون في اتجاه معاكس للتنظيم السياسي 
الذي كان اتجاهه الطبيعى, وخاصة تحت تأتية الضغوط الشديدة 
للوحدة» يميل نحو التجزئة والتشظي المستمرين. إلا أن نضالهم» 
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سواء كان بعكس الميل الطتبيعتي أولاء كان. مع المفهوم الظاهر 
التناقض بين هوس العظمة والتعددية التنظيمية حتى النهاية. ولم يكن 
ذلك النضال يمر من دون درجة ما من بعض النجاحات المؤقتة. ولو 
لم يسبقهم العالم الحديثء الذي تمثل بكتائب الجيش الهولندي» 
لكانوا من دون شك» مستمرين في هذا النضال حتى الآن. 


1 
المعطيات أو قاعدة البينات. ولديّ نقطتان أود أن أدلى بهما استنتاجاً 
حيال دور الأنثروبولوجيا ومساهمتها في العلم السياسي العام المقارن 


أولى هاتين النقطتين هى أن إقامة التمييز بين الطموحات الثقافية 
للدول التقليدية» من جهةء وبين المؤسسات الاجتماعية التي تتحقق 
من خلالها هذه الطموحاتء. وإن بشكل غير كامل عادةً.» من جهة 
أخرى». إن إقامة هذا التمييز تساعد فى الوصول إلى ما يمكن لنا أن 
ندعوه بالواقعية الاجتماعية. إن النقطة التي جعلها البروفيسور سوتون 
'النقطة الأساس» في فهم التطورات الأخيرة تأخذ في فقدان صفتها 
نوعاً استرجاعياً مثاليا» نموذجاً مصمما لتفسير ما يراه مصممها 
الملامح الأكثر اهتماماً بالنسبة إلى الحاضرء وتصبح أكثر فأكثر حقيقة 
تاريخية متجذرة في زمانها ومكانها الخاصين» أي» بعبارة أخرى» 
تصبح ذلك الشيء الذي ينمو منه الحاضر في العالم الواقعي» وليس 
فقط في الكتب. 


وثانياًء إن هذا الازدياد في الواقعية الاجتماعية يتيح مقاربة 
السؤال المركزي فى هذا المجال ‏ ما هى فعلاً العلاقات بين كيفية 
تصرف الكيانات السياسية في الدول الجديدة وبين كيفية تصرف 
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الكيانات التقليدية ‏ دون الاستسلام لأى من الطرحين اللذين هما 
مضللان بدرجة متساوية (وهما راهنا يتمتعان بدرجة متساوية من 
الشعبية أيضاً) : ويقول الطرح الأول إن الدول المعاصرة ليست إلا 
أسرى ماضيهاء أي إنها ليست إلا مَسْرَّحَةَ مستعادة لمسرحيات قديمة 
بملابس جديدة شفافة؛ ويقول الطرح الثاني إن هذه الدول قد انفلتت 
تماما من ماضيهاء وإنها ليست إلا نتاجا لعصر هو بدوره نتاج نفسه 
ولا يدين بشيء للماضي. 


في ما يتعلق بالنقطة الأولى» من الواضح أن المعطيات البالينية» 
إذا كانت فعلاً كما أقول» فإنها تدعم مفهوم الدولة المقطعة الذي 
نجده في الكيانات التقليدية والذي يتألف من أهرام مقلقلة من السلطة 
تزينها رموز من الأبهة التي هي موضع رغبة أكثر منها أبهة فعلية» 
أكثر مما تدعم الرؤية التي صاغها ويتفوغل عن «السلطة الاستبدادية - 
شمولية وغير طيبة». إن المسألة ليست في ما إذا كان ويتفوغل (الذي 
لم يكن من الحذر بما يكفي في استشهاده يبالى لدعم حجمه) قد 
قدم لنا نظرية قابلة للحياة أو لا. أنا شخصياً لا أظن ذلك؛ ولكنني 
لا أريد أن أحاول موازنة التأكيدات في ما يخص الصين بوقائع عن 
بالي. وتقوم حجتي على القول إن الأنثروبولوجياء بفصلهاء كما 
تفعل أي دراسة إثنوغرافية للكيانات السياسية» بين طموحات الحكام 
وآرائهم ومثلهم التى تشدهم نحو غايات منشودة وبين الأدوات 
المجتمعية التي يستخدمونها في بلوغ هذه الغايات» فإنها تساعد في 
إدراك الفكرة القائلة بأنه فى الدول القديمة» كما فى الحديثة» يتجاوز 
طموح الحاكم با يكن له أن يصل إليه. ١‏ 

بهذه الصيغة» تبدو الرسالة التي أبغي إيصالها هي تلك الرسالة 


السلبية التي تُشتهر بها الأنثروبولوجيا: «ليس على جزيرة إيستر»» في 
الواقع» أنا أرى البحث في الدول المقطعية» كما بَحث علماء الآثار 
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التطوريين» يَعِدُء وهو قد حقق وعده ذلك بإسهام مهم في الوصول 
إلى صورة أكثر إنصافاً للكيانات السياسية التقليدية» بحسب الخطوط 
التي أشرت إليها. وما فعله إيفانز بريتشارد بالنسبة إلى ملك 
الشيلوك”*" الإلهي (فصل دوره الطقوسي عن دوره السياسي فحل 
بذلك واحدة على الأقل من مشكلات الاستبداد فى أفريقيا مظهراً 
متدافقها "لقف ).وما قله لحيو عن الشلجاة ءالسية إلى تعن 
المايا (حيث ميّزوا بين الصرح الديني المبُهر للمجتمع وبين المجتمع 
الزراعي المتنقل الذي يعيش حياة عادية» ما مكنهم من حل المفارقة 
البيزنطية في الغابة)» ما فعله هؤلاء. سيجري فعله» وأنا متأكد من 
ذلك. بالنسبة إلى المزيد والمزيد من الدول التقليدية» وستكون 
لذلك نتائج» لن تكون غير سلبية فقط بل سيكون من شأنها أن 
تحول تصورنا بكامله عن مصادر القوة وطبيعة السلطة وتقنيات الإدارة 
في فول 0 


أما حين يتعلق الأمر بقضية سياسات الماضي وسياسات 
الحاضرء فإن نقطتي الثانية هي الأهم. إن الفصل المتهوض بين أفكار 
النظام التي يستهدي بها الفاعلون في أي كيان سياسي وبين السياق 
المؤسسي الذي يتصرفون من ضمنه سيتيح مقاربة قضية العلاقات بين 
ما كان وبين ما هو كائن مع حقائق غير منعكسة ‏ «ليس هناك في 


460 شعب يعيش على ضفاف نهر النيل في جنوب السودان. 
(10) بالنسبة إلى الشيلوك.» انظر : كه ماأدعاء]ا مناسغط 17 ,لعقطعاءط-مموا8 .8 .]1 
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الماضي سوى الماضي»؛ «الماضي هو سلة من الرماد» - لمساعدة 
المرء. وعلى وجه التخصيصء إنه يتيح تمييز الإسهام الأيديولوجي 
في الدولة المعاصرة الذي تقدمه التقاليد الثقافية الموروثة من الإسهام 
التنظيمي في دولة كهذه والذي تقدمه أنظمة الحكم التي مسقت كها 
تتيح النظر إلى الإسهام الأول. الأيديولوجي» على أنه» مع بعض 
الاستثناءات» ذو أهمية أكبر بكثير من الإسهام الآخر. إن:غانا 
الحاضرة» أو إندونيسيا الحاضرة» أو حتى المغرب» من حيث إنها 
هيكليات حكومية» لا يربطها إلا أبعد العلاقات مع اتحاد الأشانتي» 
أو الدولة - المسرح في جاوة ‏ بالي» “أو كيان المخزن المغربي الذي 
هو ليس إلا مجموعة مخلطة من الحراس الشخصيين والمزارعين 
دافعي الضرائب. أما إذا نظرنا إليها كتجسيدات لهذه النظرة أو تلك 
عن الحكم والسياسة». فإن العلاقة بين الدول التقليدية والدول 
الانتقالية تصبح أقرب بكثير مما يمكن أن يعتقد شخص يتأثر 
بالعبارات المستعارة المستخدمة في صياغة أيديولوجيات العالم 
الثالث. 


وعندما تنحل الأدوات الثقافية فى الدولة التقليدية ‏ الأساطير 
التفصيلية» الطقوس المتقنة» التهذيب العالى - كما حصل فى أغلبية 
وَل العالم الغالدك» يوسا امن قلف "فى أنه متسل غنينا قر فين ف 
معظم الدول الباقية» فهي تستبدل بمجموعة من الأفكار حول طبيعة 
السياسة وهدفها أكثر تجريداً وأكثر تروياً وأكثر معقولية» بالمعنى 
الرسمي للكلمة. وسواء كانت مدوّنة في دستور رسميء أو كانت 
مركبة في مجموعة جديدة من المؤسسات الحكومية» أو ضُمّنت 
لتصبح عقيدة شاملة (أو مزيجاً من الحالات الثلاث» كما هو شائع): 
فإن هذه الأفكارء وأنا أميل إلى تسميتها بالأيديولوجية بمعنى 
الكلمة» تؤدي دوراً مشابهاً لأدوار الأفكار ما قبل الأيديولوجية 
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والأقل انتساباً إلى العلم التي سبقتها. والمقصود بهذا الكلام أنها تقدم 
دليلا للنشاط السياسي؛ أي صورة يمكن بواسطتها فهم هذا النشاطء 
ونظرية تشرحه ومعيارا يمكن بواسطته الحكم عليه. إن نقل ما كان 
في الماضي مواقف راسخة وأعرافاً مقبولة خطوة إلى الأمام لجعلها 
بُعداً أكثر إدراكاً للذات وأكثر وضوحاء إن هذا النقل هو أحد 
الملامح المركزية لما بتنا ندعوه بلهفة وقلق» «بناء الأمة». 


وليس المقصود من قول ذلك كله أن الأطر الأيديولوجية التي 
تعمل من ضمنها دول العالم الثالث ما هي إلا نسخ مجدّدة من أفكار 
الماضى ومَثْله. ذلك أن التُخب فى تلك الدول قد تعلمت الكثير من 
مصادر أخرى غير تقليدية. إن المراقبة الدقيقة التي قام بها سوكارنو 
لما كان يفعله اليابانيون ربما كانت التجربة الأكثر إلهاما في حياته 
اساي كه يكنا أن فدرسن أن اتكروها قد قرا على لاقل يحض 
تلك المنشورات التي أحرقها خلفاؤه؛ ولا يحتاج المرء إلا إلى إلقاء 
نظرة سريعة على الجماهير السياسية في الهند أو الجزائر ليدرك أن 
جهود هارولد لاسكي وجهود جان بول سارتر كانت هباءً وعبثاً. 


في الواقع إن هذا التشوّش بين أصوات الحاضر المعروفة 
وأصوات الماضي الغريبة» وإن كانت مُلحة في وجودهاء هو الذي 
يصعب تحديد في ماذا يفكر في فعله الساسة في أي دولة من دول 
العالم الثالث.ء ففي لحظة من اللحظات نراهم يعقوبيين منهجيين بما 
لا يضاهى؛ ونراهم في اللحظة اللاحقة مسكونين بالأشباح العتيقة 
الراسخة كآلهة الانتقام الإغريقية. وفي لحظة من اللحظات نراهم على 
درجة من عصامية العلم والإدارة وكأنهم ماديسون أو جيفرسون [من 
رؤساء الولايات المتحدة الأميركية] يشيدون صروح الإدارة السياسية 
بما ليس له مثيل على البر أو البحر؛ ونراهم ينقلبون في اللحظة 
اللاحقة إلى مجموعات منتفشة من أمثال موسوليني يجهدون في تقليد 
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النماذج الفاشية في أوروبا بما يقارب المسرحيات الهزلية. وفي لحظة 
ما يبدون واثقين من أنفسهم وممسكين بالاتجاه الذي يسيرون فيه. 
مفعمين بالأمل والغايات العليا؛ وفي اللحظة اللاحقة ينقلبون إلى 
انتهازيين مسعورين يجتاحهم التشوش والخوف وحقد الذات اللا 
محدود. 

ولكن لن ينفعنا هناء لا تضخيم أحد جهتي تلك النقائفض ولا 
مجرد الاعتراف بهاء كما لن ينفعنا مجرد الاعتراف بوجود الجهتين 
وبتعقد الوضع. علينا تمييز الأصوات المتداخلة وفصلها بحيث نتمكن 
من سماع كل منها على حدة والتعرف على ما يقوله هذا الصوت 
وتقدير المناخ الأيديولوجي الذي يقف خلفه. وإن كنا لا نستطيع 
فعل ذلك بدرجة عالية من التاكد فعلى الأقل ببعض التحديد للظروف 
المحيطة به. 

وفي مثل هذا السعيء يكون التحديد الدقيق للوارد 
الأيديولوجى من سياسات الماضى فى سياسات الحاضر ‏ وفى الحالة 
التى بين أيديناء يتمثل ذلك فى القيادة المحتذاة وحضور الكاريزما 
المعقائل وقن إذارة الدولة المسيرسي يكو هذا التحدين عتصيرا 
أساسياً. وفي تأمين هذا العنصرء فإن الأنثروبولوجياء ولأقرع طبلي 
هنا مرة أخيرة» هى فى المكان المثالى المناسب. وهى ستكون كذلك 
على الأقل إذا ما تذكرث إنها ليست وحدها في هذا العالم» وهذا ما 
سَهُل على الأنثروبولوجيا نسيانه عندما كانت تعمل على إحدى جزر 
المحيط الهادي. 
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الجزء الجاسر 


الفصل الثالك عشر 
البدائي الذدركي 
حول عمل ككلود ليفي ستراوس 


أحياناً أتساءل في هذه الأيام إن كنت لا أنجذب إلى 
الأنثروبولوجياء وإن كان ذلك على غير وعي كامل مني» عن طريق 
مشابهة بنيوية بين الحضارات التى تشكل مادة الدراسة لها وبين 
عملياتي الفكرية. إن ذكائي ينتمي إلى العصر النيولوثي (المتعلق 


كلود ليشن ستراوس »© مدارات حزينة 
(5 102710116 17165 ,51121155 - الاغآ ع013010)) 


في نهاية المطاف. ماذا يفهم المرء عن المتوحشين البدائيين؟ 
فحتى الان. وبعد مرور ثلاثة قرون على بدء النقاش حول القضية - 
ما إذا كانوا نبلاء الطبع» وحشيين همجاأًء أو أنهم مثلي ومثلك؛ ما 
إذا كانوا يستعملون عقلهم كما نستعمل عقولناء أو أنهم غارقون في 
نوع من الروحانية المعتوهة» أو أنهم يمتلكون أشكالاً أعلى من 
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الحقيقة فقدناها نحن من جراء الجشع الذي أصابنا؛ ما إذا كانت 
عاداتهم من أكل لحوم البشر إلى الانتساب إلى الأمهات» مجرد 
بدائل ليست بأفضل ولا بأسوأ من عاداتنا نحن أو أنها سوابق بدائية 
خشنة لعاداتنا فات أوانها الآن» أو أنها مجرد طرائف عابرة غريبة غير 
مفهومة مسلية مثل تذكارات يجمعها الجامعون؛ ما إذا كانوا مقيدين 
بينما نحن أحرارء أو أنئا نحن المقيدون وهم الأحرار ‏ فما زلنا بعد 
كل هذا النقاش لا نعرف الحقيقة» فبالنسبة إلى العالِم 
الأنثروبولوجي» الذي يتقوم عمله بدراسة الثقافات الأخرى» فهو 
يحمل الأحجية معه دائما. إن علاقته الشخصية بموضوع دراسته هي 
علذفة إشتكالة يحعماة وويما كان ذلك نطق :علي أكثر هما يتظيق 
على أي عالم آخر. اعرف ماذا يدور في فكره حول الإنسان البدائي 
وستمتلك المفتاح لعمله. وإذا عرفت ماذا يظن بنفسه» وبمعرفتك ماذا 
يظن هو نفسه عن نفسهء فستعلم على وجه العموم ماذا سيقول عن 
أي قبيلة سيدرسهاء فكل دراسة عرقية إثنية فيها جزء من الفلسفة» 
وهناك مقدار كبير مما يتبقى يكون بمثابة اعتراف شخصي. 


وفي حالة كلود ليفي ستراوس» أستاذ الأنثروبولوجيا الاجتماعية 
في الكوليج دو فرانس وهو الآن يحظى بمقدار من الانتباه والاهتمام 
لا يحظى به عادة رجال يمضون حياتهم في دراسة الشعوب البعيدة» 
يصعب في حالته بشكل خاص فصل العناصر الروحية عن العناصر 
الوصفية. ومن ناحية أخرى» لم يكن هناك عالم أنثروبولوجي سواه 
يلح بهذه القوة على حقيقة أن ممارسته لمهنته كانت تتألف من نشدان 
شخصي تحركه رؤية شخصية ويتوجه نحو الخلاص الشخصي : 


أنا أدين بنفسي إلى الإنسانية كما إلى المعرفة. إن التاريخ 
والسياسة والعالم الاجتماعى والاقتصادي» والعالم المادي, وحندى 
الفضاءء كلها تكتنفني بدوائر متمركزة ولن أستطيع الفرار من تلك 
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الدوائر بالفكر إلا بتنازلي لكل منها عن جزء مني. وكما الحضارة 
0 5-0 0 خلاله. 


سس ناحية أخرى. 7 هناك عالم هرونو وجي ا 0 
فعلا : 


إن الغاية الأسمى لعلوم الإنسان ليست في تكوين الإنسان بل 
في تذويبه. وتكمن الأهمية النقدية لعلم الأعراق في أنها تمثل الخطوة 
الأولى في عملية تشمل خطوات أخرى. ويحاول التحليل الإثنوغرافي 
الوصول إلى ثوابت تتجاوز التنوع الإمبريقي للمجتمعات. .. ويفتح 
هذا المشروع الأولي الطريق أمام مشاريع أخرى. . . تتحتم على 
العلوم الطبيعية : إعادة دمج التراث بالطبيعة. وبالعموم دمج الحياة في 
ظروفها الفيزيائية - الكيميائية. . . ومن هنا يمكن للمرء أن يفهم لِمّ 
أنني أجد في علم الأعراق الأساس لكل بحث. 

وفي عمل ليفي ستراوين نجد وَجْهَي الأنثئروبولوجيا - طريقة 
للانطلاق نحو العالم ومنهجاً لكشف العلاقات الشرعية بين الحقائق 
الإمبريقية - موضوعين في مواجهة واحدهما الآخر لخلق مواجهة 
مباشرة بينهماء بدلا من توجيههما في وجهتين مختلفتين (كما هو 
شائع في أوساط علماء الأعراق) لتجب مواجهة كهذه والتوترات 
الداخلية التي تصاحبها. وتصدح هذه الممارسة بالجرأة والتحدي 
وبنوع من العلانية المتهؤّرة. إلا أنها أيضا تحسب حسابا للريبة التي 
تقوم بين العلوم وبعضها في أن ما يجري تقديمه على أنه «العلم 
السامي» قد يكون في الواقع محاولة مبتكرة وملتوية نوعا ما للدفاع 
عن موقف فلسفي ميتافيزيقي» ولتقديم حجة أيديولوجية» ولخدمة 
قضية أخلاقية. 
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ولربما لم يكن في ذلك خطأ كبيرء ولكن؛ كما في حالة 
ماركس» يُستحسن أن نبقيها في الحسبان لئلا يساء تفسير موقف من 
الحياة على أنه مجرد وصف لها. ولكل إنسان الحق في أن يصنع 
الإنسان البدائى بما يناسب أهدافه الخاصة. ولربما كان ذلك ما يفعله 
كل إنسان. 3 أن نعلن أن هذا البدائي الذي ركبناه يطابق سكان 
أستراليا الأصليين مثلاً أو رجال القبائل الأفريقية أو هنود البرازيل 
الحمر فهذه مسألة أخرى بالكامل. 


ويسهل اكتشاف الأبعاد الروحية للمواجهة بين ليفى ستراوس 
وموضوع دراسته. أي ماذا كان يعني له اليا التعامل بالبدائيين» 
وذلك لأنه سجل انطباعاته بفصاحة بيّنة في كتاب له هو بالتأكيد 
من أجل ما سطره عالم أنثروبولوجي. على ارم من أن د 
الكتاب لا يمكن اعتباره كتابا أنثروبولوجياً عظيماء ولا حتى كتاباً 
جيداً فى هذا المجال: وهذا الكتاب هو مدارات حزينة'!" يماعنم2) 
ل ويأتي تصميم الكتاب في شكل الأسطورة التقليدية 
اللنشدان البطولى» ‏ مغادرة شواطيئء الأسلاف التى كانت قد 
اميك بالرفة معد مدترة الداع «ومودةة للفجدة فى ماله لني 
ستراوس كانت هله الشواطئع تتمثل في منصب لتعليم الفلسفة في 
مدرسة محلية في لو بران (8د8 6آ) في فرنسا)؛ الارتحال إلى 
عالم آخر معتمء عالم مفعم بالمفاجات والاختبارات والانكشافات 
(أدغال الكودوفيو (40109760د©) والبورورو (802040) والنامبيكوارا 


(10) بصماط :وتعوط) عطلتقستتاط عمعا ,كميواممم1 ,كقلاةاك5-أائآ عل0ن وا 
([1955] 


وقد ترجم هذا الكتاب إلى الإنجليزية» ناقصاً عدة فصول جون راسل 5طو1) 
(اأءعوو نل انظر : أأء55نكآ1 معطمل لإ 122512664" ,كعلةوأم0!) 165ى1 7 ,55لا 18 أا-ألاغآ علداهات 
.([1961] رئعاه800 ممتعع ارت :20:1 بجع ل8) 
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(213:0119353) والتوبى كاواهيب (1318810 - 1م111) البرازيلية)؛ 
ثم العودة إلى الحياة العادية. مع شعور بالتسليم. والإرهاق (اوداعاً 
للبدائيين» وداعاً للازتحال») بعد اكتساب معرفة معمقة للواقع 
والشعور بواجب إيصال المعرفة التي حصّلها إلى أولئتك الأشخاص 
الذين تخلفوا عن الارتحال لعدم امتلاكهم حس المغامرة. وبهذا 
يكون الكتات مؤزيجا من. السنيرة الذاتية :وحكايات: الرخالة والدراسة 
الفلسفية والتقرير الإثنوغرافي والتاريخ. الاستعماري والأسطورة 
القنسة: 


في نهاية المطاف. ماذا تعلمت من أولئك الأساتذة الذين 
استمعت 0 ومن الم الذين و ومن سيكت التي 
نا أق.كزسين مجزأين» إذا 0 طرف إلى 00 بنع ان 
تشكيل تأملات [بوذا] عند جذع شجرته. 


لم تكن الرحلة البحرية مليئة بالأحداث» كانت مجرد تمهيد. 
وعندما تأمل فى هذه الرحلة بعد مرور عشرين سنة» إذا به يقارن 
موقفه ذاك بموقف الملاحين القدماء. كانوا يبخرون نحو عاله 
مجهولء عالم لم يلمسه الإنسان بعد. جنة عذن «لم تحركها 
اضطرابات «التاريخ» على امتداد عشرة الاف أو عشرين ألف سنة». 
بينما كان هو يبحر باتجاه عالم تالِفٍء عالم كان قد خرّبه هؤلاء 
الملاحون (والمستعمرون الذين جاءوا بعدهم) بجشعهم وعنجهيتهم 
الحضارية وسّعار التقدم الذي كان يمتلكهم. لم يتبق من تلك الجنة 
الأرضية إلا الفضلات» فقد تغيرت طبيعتها بالذات حيث أصبحت 
«تنتمي إلى التاريخ في حين كانت في الماضي أبدية» وأصبحت 
مجتمعية بعد أن كانت ميتافيزيقية»» فى الماضىء كان المسافر يجد 
عقوار ان مان الشلذفا. درا بر يضفي ورد برا نفظ روود عقن فياه 
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رحلته. أما الآن فهو لا يجد إلا حضارات منهوكة مستنفدة هى مجرد 
نسخ تعيسة عن حضارته هوء مَلقية هنا وهناك تُحركها بقايا ماض 
مهمل. لذلك فليس من المستغرب أن يجد مدينة الريو مخيبة للآمال. 
كل النسب خطأ. جبل شوغر لوف (8نةغهنا840 084.آ 35عنا5) صغير 
جداً. الخليج يبدو في المكان الخطأء القمر الاستوائي يبدو منفوخا 
حيث ليس هناك إلا الأكواخ والمنازل ذات الطبقة الوحيدة لتظهر 
حسنه بضديتها. يصل مسافرنا وكأنه كولومبوس مؤجل يأتي ليكتشف 
شيئا مخيبا: «ليست المناطق الاستوائية غريبة جذابة بقدر ما هي من 
زمن ماض بطل أوانه) . ٠‏ 


ومع النزول إلى الشاطئ» يبدأ الانحدار إلى الأعماق. تتكثف 
الأحداث وتأخذ شكل أحداث طيفية مبعثرة وتصل إلى خاتمة غير 
متوقعة. ليس هناك هنود في ضواحي ساو باولوء كما وعده في 
باريمس مدير دار المعلمين» وليس غيره. وحبثث كان في العام 1018 
ثلثأ البلاد» كمأ يظهر على الخريطة. موسوما بعبارة «أراض غير 
مكتشفة. يقطنها الهنود فقط). لم يكن هناك ولا هندي واحد من 
السكان الأصليين في تلك الأرض في العام 21935 عندماء وفي بحثه 
عن «مجتمع إنساني في أدنى تعبيراته اا قبل بمنصب أستاذ 
لعلم الاجتماع في الجامعة الجديدة هناك. إن أقرب مجتمع من النوع 
الذي كان يبحث عنه كان على بعد عدة مئات من الأميال فى إحدى 
المحميات؟ ولكنه لم يجد الناس هناك على النحو الذي يرضيه» فلم 
يكونوا هنوداً حقيقيين ولا بدائيين حقيقيين» بل كانوا «النموذج 
بسرعة فى النصف الثانى من القرن العشرين: لقد كانوا «بدائيين 
سابقين» بمعنى أنهم كانوا من أولئك الذين فُرضت عليهم الحضارة 
فرضاً وعلى نحو مفاجىء؛ وحالما انتهى «التهديد الذي كانوا يحملونه 
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للمجتمع»» فقدت الحضارة اهتمامها بهم». إلا أن المواجهة كانت 
مجزئة من الناحية العلمية» كما كل الخطوات الابتدائية والتدريبات 
الأساسيةء ذلك لأنها خلصته من تلك «الفكرة الساذجة والشاعرية 
عما هو مُحْبّأْ لنا»ء وهي الفكرة التي يشترك فيها كل المبتدئين في 
الأنثروبولوجيا»» وبذلك كانت هذه المواجهة تهيئه ليواجه بموضوعية 
أكبر الهنود الذين كانوا أقل «تلوئا» والذين كان مقدراً له أن يلتقيهم 


كان هناك أربع مجموعات من هؤلاء. وكل واحدة من هذه 
المجموعات كانت تقطن أعمق في الأدغال» وكانت أقل تماسأ مع 
الحضارة من سابقتهاء وكانت تعد بإضاءة أكبر قبل الإضاءة النهائية. 
وسحرته قبيلة الكادوفيو في أواسط البارغواي بالوشوم على أجساد 
أفرادهاء تلك الوشوم التي كانت تتميز بتصاميمها المتقنة التي اعتقد 
أنه رأى فيها تمثيلاً شكلانياً لنظامهم المجتمعي الأهلي» هذا النظام 
الذي كان قد تعرض لمقدار كبير من الانحلال. أما البورورو التى 
كانت تقطن أماكن أعمق فى الغابة» فكانت أقل قطي كانيف أغداة 
هله القيلة قد اتننضت يشكن كير بسنية الفر من و الاسف فال ل 
أن القبيلة كانت لاتزال تعيش في النمط القروي القديم وكانت تناضل 
للحفاظ على نظامها العشائري وديانتها على حد سواء. وفى مكان 
أعمق» وجد النامبيكوارا الطفولية الطابع والتي كانت من البساطة 
بحيث إنه وجد في تنظيمهم السياسي ‏ مجموعات مترحلة صغيرة 
تعيد تشكيل ذاتها باستمرار يقودها زعماء مؤقتون ‏ ما يدعم نظرية 
روسو حول العقد الاجتماعي. وتتجامفاء وعلى مقربة من الحدود 
البوليفية » في «أرض كروزو»» بدت المعرفة أخيرا نيز يدية متمكلة 
في قبيلة توبي كاواهيب» التى لم تكن غير ملوئة فحسب» بل كانت 
الحلم الذي يحلم به الدارس» كانت لم تسبق دراستها: 
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لا شيء يثير عالم الأنثروبولوجيا كالأمل في -أن.يكون الرجل 
الأبيض الأول الذي ينفذ إلى مجتمع أهلي...... في رحلتي كان 
مقدرأً لي أن أخيي تجربة الرحالة القدماء؛ .زفي الوقت ذاته كانت 
ستواجهني تلك اللحظة» التي تحمل أهمية فائقة للفكر الحديث» 
حيث يدرك مجتمعٌ ماء كان يظن ذاته كاملاً متكاملاً: ومكتفياً بذاته 
بأنه لبن غلى هذه الشاكلة التى كان يتضورها :..::: إنه الكشف 
المعاكين بالختضار: سحقيقة أن هذا المحميع لين ويحيدا ات العالدة 
وأنه ليس إلا جزءاً من مجموعة إنسانية واسعة المدىء وأن عليه إذا 
أراد أن يعرف كنه .ذاته أن ينظر أولا إلى تلك الصورة؛» التى لا يمكن 
التغرف إلبهه أن ينظ لننسة فى تلك السرآة التى اكات دع 
شظاياها المنسّية على وشك أن تقدم لي. ولي وحدي. صورتها 
المنعكسة الأولى والأخيرة. 

إذا جاء ليفي ستراوس بآمال عريضة» ولهذا كانت خيبته كبيرة 
عتدعا اكنشف أن هؤلاء البذاكتية» بدلا من أن يقدموا لمصيوزة نقة 
عن البدائية» كان عالمهم الفكري مسدوداً أمامه وعصياً على فهمه. 
لم يتمكن من إقامة أي اتصال معهم. 

كان بودي أن أتابع قضية «البدائي/ المتوحش» إلى حدها 
الأقصى. بالتأكيد نلت رغبتي بوجود هؤلاء الأشخاص الطيبين الذين 
لم يكن قد رآهم رجل أبيض من قبل» وقد لا يراهم أحد بعد ذلك؟ 
لقد كانت رحلتى ممتعة» وفى نهايتهاء عثرت على هؤلاء البدائيين 
الذين اسرد «لي»). ني للأسف ‏ لقد كانوا مغترين في 
بدائيتهم... ها هم أولاء كلهم رغبة في تعليمي عاداتهم وعقائدهم 
ولكني لم أكن أعرف شيئاً عن لغتهم. لقد كانوا قريبين مني مثل 
صورة أراها في مرأة. كان يمكنني لمسهمء ولكن لم أكن أستطيع 
فهمهم. وهكذاء وفي الوقت ذاته نلت جائزتي وحصلت على 
عقوبتي. ألم يكن خطأي. وخطأ المهنة التي كنت أنتمي إليهاء 
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يكمن في الاعتقاد بأن البشر هم دوم بشر؟ وبأن البعض من هؤلاء 
البشر يستحقون المزيد من اهتمامنا وعنايتنا لأن هناك شيئأ ما يبهرنا 
في عاداتهم وطرقهم... وما إن يصبح هؤلاء البشر في نطاق علمناء 
أو تخمينناء حتى تسقط عنهم هالة الغرابة» وفي هذه الحالة قد 
يُستحسن بالمرء أن يبقى في قريته ولا يتجشم العناء. أو.» كما حصل 
في حالتي التي أصفهاء قد تبقى هالة الغرابة مهيمنة» إلا أن ذلك لم 
كن يعدي شين دلك. الذي الم كلع كيني الصروع اف طاول 
تلك الحالة. وفي ما بين هذين الطرفين» ما هي الحالات الملتبسة 
التي تقدم لنا [نحن علماء الأنثروبولوجيا] مبرراً لوجودنا وعملنا؟ 
وفي نهاية المطاف». من الذي يقع ضحية الغش بهذا الاضطراب 
الذي نثيره في نفس القارئ؟ فملاحظاتنا علينا أن ندفع بها قدما شيئا 
ما إذا أردنا أن تكون مفهومة. إلا أننا نجد أنفسنا مضطرين إلى 
قطعها في منتصف الطريق»ء حيث إن الأشخاص الذين تبهرهم تلك 
العادات الموصوفة يشبهون كثيراً أولئتك الذين ينظرون إلى تلك 
العادات نظرة طبيعية. هل يكون القارئ هو المخدوع لإيمانه بنا؟ أم 
نحن؟ ونحن لا حقٌّ لنا بأن نشعر بالاكتفاء قبل أن نحل بالكامل ذلك 
الراسب الذي أعطى المبرّر لكبريائنا في البداية؟ 


وهكذاء في نهاية البحثء. لم يكن بانتظارنا كشفٌ أو حل بل 
كانت تنتظرنا الأحجية. وهكذا كان الباحث الأنثروبولوجى محكوما 
ما بالترشل بين أناس يفهمهم حق الفهم الأنهم كانوا ملوثين بترائه. 
ملوثين بتلك «القذارة» قذارتناء التى قذفناها فى وجه الإنسانية»» أو 
نين أولعك الذين الم يكن لحقيه التلوث» ولكنيم كانوا لذلاك 
السبب» عصيين على فهمه. وهكذا كان الباحث الأنثروبولوجي إما 
رحالة بين البدائيين الحقيقيين (وفي أي حالء» لم يتبق منهم إلا قلة 
نادرة) الذين كانت غرابتهم تشكل حاجزا بينه وبينهم» بين حياته 
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وحياتهم؛ أو كان سائحاً يحمل في جتانلا المحتي 1د الخطى في 
البحث عن واقع مفقود... اثاريا في الخلاء» يحاول عبثا إعادة 
تجميع قطع مفهوم الغريب الرائع بمساعدة شقفة من هنا وشظية من 
الحطام هناك». وهكذا وجد ليفي ستراوس نفسه في مواجهة 
أشخاص مرآتيين يستطيع أن يلمسهم ولكن لا يستطيع الإمساك بهم. 
وفي مواجهة أشخاص أشبه بالأطلال «سحقهم تطور الحضارة 
الغريبة»» فأخذ يقارن نفسه بذلك الهندي في الأسطورة الذي سافر 
إلى نهاية العالم وأخذ بالسؤال عن الأشخاص والأشياء وشعر بالخيبة 
مما سمعه. «أنا ضحية عَجَرينَ: ما أراه يعذبني؛ وما لا أراه يؤنبني». 


إذأء هل على الباحث الأنثروبولوجي أن يصاب باليأس 
والاحباط؟ هل علينا أن نقطع الأمل من معرفة البدائيين بالكامل؟ 
والجواب هو كلاء لأن هناك طريقاً آخر لمقاربة عالمهم سوى 
الانخراط الشخصي في ذلك العالم ‏ وتتكون هذه المقاربة من 
استعمال الشقف والجزئيات وشظايا الحطام التي لايزال من الممكن 
جمعُها (أو التي كانت قد ججمعت سابقاً) لتشييد نموذج نظري 
للمجتمع. وهو النموذج الذي سيساعدنا في التقدم نحو فَهُم لللأسس 
الأساسية للوجود الإنساني» على الرغم من أنه لا يطابق أي نموذج 
تمكن مراقبته في الواقع. ويكون هذا ممكناً لأنه على الرغم من 
الغرابة الظاهرة لدى البدائيين ومجتمعاتهم فإنهم» على مستوى 
أعمق»؛ على مستوى نفسيء ليسوا غرباء على الإطلاق» فعقل 
الإنسان» فى قرارته» هو ذاته أينما كان: وهكذا فما لا يمكن إنجازه 
بالاقتراب الجسدي» بمحاولة الدخول بدنياً إلى عالم قبائل البدائيين؛ 
يمكن إنجازه بدلا من ذلك باتخاذ خطوة إلى الوراء» بتطوير علم 
للتفكير يكون عاماً ومغلقا وتجريدياً وشكلانياء هو بمثابة علم نحو 
كوني للعقل» فليس باقتحام حصون الحياة البدائية مباشرة» وليس 
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بمحاولة النفاذ إلى حياتهم العقلية ظواهرياً (وهذه استحالة بحت) 
يمكن أن نكتب الأنثروبولوجيا الحقيقية. بل يتم ذلك ذهنياً بإعادة 
تكوين شكل الحياة باستخدام بقاياها «الاثارية» المغطاة بالقذارة» عن 
طريق إعادة تركيب الأنظمة المفهومية التي كانت تضفي الحيوية 
والشكل على الحياة هن اتغيت النطع 7" ١‏ 

وما لا تستطيع إنتاججه رحلةٌ إلى قلب الظلام (إلى مواطن 
البدائيين)» يمكن الوصول إليه عن طريق الانغماس في الألسنية 
البنيوية ونظرية الاتصال والسيبرنيطيقا والمنطق الرياضي. ومن حطام 
الإحباط الرومانسي في كتاب مدارات حزينة نهضت روح علمية 
متفائلة فى كتاب ليفى ستراوس الكبير الآخر العقل البرك (© 
١ . 1963( )2 00 35014708 ©(‏ 


11 
إن كتاب العقل البدائى يبتعد فعلياً عن فكرة كانت طرحت 


(2) ظهرت ترحمة إنجليزية للكتاب (وهى بدورها ناقصة) تحت عنوان: -ألامآ 012006 
1 م0 غدل ,[طاعصعءءط عطا حرمعا قم ,1710 آلأل 3521086 776 ,51121055 
(1966 ,هه5[مع8[1 لصح لاأعأدعلنء//لا :مم0مم.آ) وعترع5 مامد 

إلا أن الترجمة (ولحسن الحظ اسم المترجم غير مذكور)؛ على عكس ترجمة راسل 
المتميزة با حساسية لكتاب 5علاوامه:! 27715165 مقززة» وفي معظم الأحيان في هذه الدراسة 
قمت أنا شخصياً بترجمة المقاطع المقتبسة من الكتاب بدلا من الاقتباس من تلك الترجمة. أما 
مجموعة مقالات ليفى - ستراوس المنشورة فى كتاب الأنثروبولوجيا البنيوية ذهماممه://:4) 
(©2/1 "ناا لاي والتي ظهرت فيها لأول مرة المواضيع المبحوثة في أعماله الأخيرة» فقد تُرحمت 
نحت عنوان : عطا هدهع هع 2 اكه 1" ,برعمامم0ع4:111 أمعنااعنا ”!كت ,55نا12ا1-5/غ.آ ع0ن 012 
عتلقه8 :لعولا باء[1) أمع120ء5 أوءألصنيمء) عع1له820 لمصة وهذطمع12 ععتلدلن) لز اعوعءط1 
دعذوع22 :ؤالعة2) 42 بكصضواوتاء: أء كعطالاهمه ,1 01014 7016771151116 86 :(1963 ,وعاه80 
أ ,(1962 برضمآط :واموةط) معمجرود منويرو2 هما :(1962 رععصوءعط ع0 و5ع لدأ اورء517نا 
علعةطائعم23 دمعمع8 ب,لمقطلءءل5 بإعمل10 زط اأعوعوط عطا دره؟)ا 0ع 2أكمهة؟ا!' ,ءاه 1 
.(1963 رو5وع؟]2 ممعدع8 :ذ ]لاا ,دوه5)0ه80) 
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أولاً في كتاب مدارات. حزينة في ما يخص الكادوفيو وأوشامهم 
السوسيولوجية: وهى أن عادات شعب ما بعليتها تشكل دوما كلا 
تلم : “لقلاما ممه .وفلف شل الأنلية منكتودة:. إن المتعيهنات 
الإنسانية» مثلها مثل أفراد البشرء لا تختار من قماشة واحدة كلية» 
بل تختار ضمامات معينة من مخزون من الأفكار المتوفرة لها قَبْلياً 
فهناك مواضيع جاهزة للاستعمال يجري ترتيبها وإعادة ترتيبها إلى ما 
لا نهاية داخل أنماط مختلفة: تعابير متغايرة لتركيب فكري أساسي 
يمكن إعادة تكوينه» إذا توافرت المهارة الكافية. أما عمل عالم 
الأعراق فهو يصف الأنماط السطحية الظاهرة بأفضل ما يستطيع. 
وإعادة تكوين البنى العميقة التى منها تبنى تلك الأنماط» وتضيف 
فلع الكو :ديعن إعانة تكورتوا والحل مخطكك فخلنان م على الجن 
شع الى عه ما الجدوك الدورق للناضر 'الكفاف الدى جاده 
مندليف (8462061660). بعد ذلك «كل ما يتيقى لنا لنفعله هو 
التعرّف على هذه [التراكيب] التى كانت قد تبنتها مجتمعات [معينة] 
بالفعل»). إن الأفدووير وميا هى دراسة للعادات والعقائد 
والموؤمييتات'الاجسماعية "دن التلاقر فقط و اأنا فى الاسساتن تهنون 
دراسة للفكر. ١‏ ْ ْ 


فى كتاب العقل البدائى. تعاود هذه الفكرة المسيطرة ‏ ألا 
وهي أن عالم الأدوات القيوسة المتوافر للإنسان البدائي مغلق 
وعليه أن يتدبر أمره به ليشيد بواسطته أي أشكال ثقافية يبنيها ‏ 
تعاود هذه الفكرة الظهور تحت ستار ما يسميه ليفي ستراوس «علم 
الملموس". إن البدائيين يبنون نماذج للواقع ‏ للعالم الطبيعي. 
للثقافة» للمجتمع. إلا أنهم لايفعلون ذلك كما يفعل العلماء الجدد 
عن طريق دمج طروحات تجريدية ضمن إطار نظرية شكلية» حيث 
يُضْحَون بوضوح الجزئيات المُدرّكة لمصلحة القوة التفسيرية للأنظمة 
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المفهومية العامة» بل عن طريق ترتيب الجزئيات المُدْرّكة ضمن 
كليات يمكن استيعابها على التو. إن علم الملموس يرتب الوقائع 
الملموسة مباشرة ‏ الفوارق التي لا تُنْكر بين الكنغر والنعام» تقدم 
مياه الطوفان وانحسارها موسمياء تقدُم حركة الشمس وأوجه القمر 
أو مراحله. وتصبح هذه نماذج بنيوية تمثل نظام الواقع الذي يقع 
في الأساس على نحو تشبيهي. «يوسع الفكر البدائي مدى قبضته 
عن طريق الصور الدنيوية (01هنامة 6©5ماع12). وهو يصوغ العو 
الذهنية التي تمكنه من فهم العالم إلى الدرجة التي يحاولون فيها 
تدبير مشابهتهم له؟ا. 


إن هذا العلم غير المعترف به («الذي نفضل أن نصفه بال «أوّلي) 
وليس ب «البدائي» يضع موضع التنفيذ فلسفة للمحدودية أو النهائية» 
فتكون عناصر العالم المفهومي معطاةء أي تكون بمثابة المصنّعة 
مسبقاًء وينحصر التفكير بالعبث بهذه العناصر. إن المنطق البدائي 
يعمل كما يعمل مِخيال الألوان (الكاليدوسكوب) الذي تتساقط 
أجزاؤه في أنماط منوعة بينما تبقى ثابتة إن من حيث الكمية أو 
الشكل أو اللون. وقد يكون عدد هذه الأنماط الممكنة كبيراً جداً إذا 
كان لدينا أجزاء كثيرة ومنوّعة بما فيه الكفاية» ولكن يبقى العدد 
محدوداً ونهائياً (له نهاية). وتتألف الأنماط من الطرق التي تنتظم 
وتتموضع فيها الأجزاء مقابل بعضها البعض (أي إن هذه الأنماط هي 
دالة علاقات بين الأجزاء أكثر منها ميزاتها الفردية منفصلة). ثم إن 
القانون الداخلي الذي يحكم عمله. وهذا هو شأن الفكر البدائي 
أيضاء فهوء بكونه متألفاً من الطرّف والحكايات المسلية وهندسيّ 
الطابع في الوقت ذاته» يبني تراكيب متماسكة من النثريات المخلفة 
من العملية النفسية أو التاريخية» . 
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إن هذه النثريات» التى هي بمثابة أجزاء المخيال» هي صور 
مستقاة من الأسطورة والطقوس والسحر والتراث الإمبريقى. (أما كيف 
وجدت هذه الصورة بداية على وجه الدقة» فهو شيء لم يفصح عنه 
ليفي ستراوسء» بل هو يشير إليها على نحو غامض على أنها 
«رواسب الأحداث . . . بقايا من تاريخ فرد من الأفراد أو مجتمع من 
المجتمعات».) ويتحتم أن تتجسد هذه الصور في تراكيب أوسع - في 
الأساطير والاحتفالات والتصنيفات الشعبية وما إلى هنالك ‏ وذلك 
لأنه» كما في المخيالء يرى المرء الأجزاء دوماً متوزعة في نمط 
معيّن» مهما كان هذا النمط مشوهاً أو غير منتظم الركيية. ولكن: 
كما في المخيال» فإن الأجزاء يمكن فصلها عن هذه التراكيب 
ويمكن ترتيبها في تراكيب مختلفة من نوع مشابه. يستشهد ليفي 
ستراوس بقول فرانز بواس (8029 عصةم1) بأنه (يبدو أن العوالم 
الأسطورية ما خُلقت إلا لتُحطم من جديد» وتبنى عوالم جديدة من 
حطامهاا»ء وبذلك يكون ليفي ستراوس يعمُم نظرته التعديلية هذه 
لتشمل الفكر البدائي بمجمله» فالقضية كلها هي قضية خلط صور 
مقطعة (وملموسة) ‏ حيوانات طوطمية مقدسة.ء ألوان مقدسةء 
اتجاهات الريح» آلهة شمسية» وما إلى هنالك ‏ بهدف إنتاج تراكيب 
رمزية قادرة على صياغة وتوصيل تحليلات موضوعية (وإن ليست 
دقيقة بالضرورة) للعالمين الاجتماعي والمادي. 


فلننظر في الطوطمية» فلطالما اعتبرت مؤسسة اجتماعية وَحُدية 
ذانك السقلال .داق بر نوها نز السادة البذائية للطيطة تفشو عن ظيمين 
النظريات الالمن ده هذا النوع أو ذاك ‏ ارتقائية» وظيفية» تحليل 
نفسيةء نفعية - وهي بذلك كانت بالنسبة إلى ليفيى ستراوس لا تتعدى 
كونب سال بنافية لهذا الميل العام لاة مقططاف تيوية ناوا 
جر حور معد 
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ففي الطوطمية» هناك (على مستوى دون الشعور) موازٍ منطقيّ 
مفترض وجوده بين سلسلتين: واحدة طبيعية وواحدة تراثية. إن 
ترتيب الفوارق بين البنود على أحد جانبي الموازي يتشاكل مع ترتيب 
الفوارق بين البنود على الجانب الآخرء ففي الحالة الأبسط توضع 
الفوارق المادية الظاهرة بين أصناف الحيوانات ‏ دبء نسرء 
سلحفاة» وما إلى ذلك - في موضع تطابق مع الفروق السوسيولوجية 
بين الجماعات الاجتماعية ‏ القبائل أ. ب» ج» وما إلى هنالك. 
وليس المهم هنا الخصائص المميزة للدب والنسر والسلحفاة ‏ فقد 
نستخدم الثعلب والأرنب والغراب ونحصل على النتيجة نفسها ‏ بل 
ما يهم هو التناقض الملحوظ بين أي زوجين منهم. وهذا هو العذر 
الذي يتلقفه البدائي ليقدم لنفسه وللآخرين صورة فكرية عن تركيبة 
نظامه العشائري» فعندما يقول بأن عناصر عشيرته يتحدرون من الدب 
بينما يتحدر أفراد العشيرة المجاورة من النسرء لا يكون بذلك يفضح 
جهله بعلم الأحياء (البيولوجيا). إن ما يقوله فعلا» بصورة مجازية 
ملموسة. هو أن العلاقة بين عشيرته والعشيرة المجاورة تشابه العلاقة 
المنظورة بين هذين الصنفين من الحيوان. وإذا نظرنا إلى العقائد 
الطوطمية بنداً بنداً نجد أنهاء ببساطة» اعتباطيةء ف «التاريخ» ذكر 
هذه العقائد و«التاريخ» قد يدمرها في النهاية» أو يغير من دورهاء أو 
يستبدلها بغيرها. إنما إذا نظرنا إليها على أنها مجموعة مرتبة فإنها 
تصبح متماسكة. تصبح قادرة على أن تمثل بصورة رمزية مجموعة 
من نوع آخر مرتبة على نحو مشابه: عشائر أبوية النسب ومتحالفة 
ومتزاوجة بين بعضها البعض. والنقطة عامة. إن العلاقة بين التركيب 
الرمزي ومرجعيته الإشارية» التي هي أساس معناه. هي في الأساس 
علاقة «منطقية»» مصادفة شكلية ‏ وليست عاطفية ولا تاريخية ولا 
وظيفية. إن الفكر البدائي عو عقل متجمد والأنثروبولوجيا هي» كما 
الموسيقى والرياضيات». 50 من المهن الحقيقية القليلة» . ْ 
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أو كما فى الألسنية» ففى اللغة أيضاء نجد أن الوحدات المكونة 
د الأعيواك المت ذة ومقاطع الكلمات والكلمات ‏ من الوجهة 
الدلالية» اعتباطية أيضاً. ولم يعد علماء الألسنية ‏ أو علماء الألسنية 
البنيوية على الأقل ‏ يجدون من المفيد أن يطرحوا ‏ إلا في سياق 
تاريخي - أشكلة من نوع : لماذا يدعو الفرنسيون «الكلب») (معنط) 
بينما يدعوه الإنجليز (18208)» أو لماذا يصوغ الإنجليز صيغة الجمع 
بإضافة «5» إلى آخر الكلمة بينما تُصاغ صيغة الجمع في اللغة 
المالاوية بتكرير جذر الكلمة. ولا يحصل المعنى ولا يصبح التواصل 
ممكنا إلا عندما تنتظم اللغة» عن طريق القواعد والنحو» في جمل 
مفيدة تجسد طروحات معينة. كما إن هذا الترتيب الموجهء هذا النظام 
الأصيل الفطري للأشكال. النظام الذي يجري من ضمنه خلط تلك 
الوحدات المتقطعة وإعادة ترتيبها بحيث يتحول الصوت إلى كلام» 
هذا الترتيب أو النظام يقع دون مستوى الشعور. إنه تركيب عميق يعيد 
الألسنى تكوينه باستعمال مظاهره السطحية» فالمرء يكتسب إدراكا 
للأمنانع العفرية الى رنسعنايا عن طرق قواءة الدراسات الاليعة 
كما يصبح واعيا للأصناف الثقافية قراءة الدراسات الإثنية العرّقية. إلا 
أن الأفعال والتصرفاتء القولية منها والفعليةء» هى أفعال تلقائية 
تغذيها منابع عميقة خفية. وختامء وهذا هو الأهمء فإن الدراسة 
اللغوية (ومنها نظرية المعلومات ومنطق التصنيف) تحدد وحداتها 
الأساسية» أي عناصرها التكوينية» ليس بصفاتها المشتركة بل بما يميز 
إحداها عن الأخرىء أي بعبارة أخرى» بإظهار التضاد بينها في 
أزواج. إن التضاد الثنائي ‏ تلك الفجوة الجدلية بين الزائد والناقص 
التي جعلتها تقنية الكمبيوتر اللغة المشتركة للعلم الحديث ‏ يشكل 
الأساس للتفكير البدائي كما يشكل الأساس للغة ذاتها. وفي الواقع 
فإن هذا يجعل منهما أساساً نوعين للشىء ذاته: أي أنظمة الاتصال. 
وتصبح كل الأشياء ممكنة مع فَنْح هذا البانة وهكذا يمكن كشف 
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النقاب ليس فقط عن منطق التصنيفات الطوطمية بل أيضاًء من حيث 
المبدأء عن أي خطة تصنيفية على الإطلاق ‏ تصنيف النباتات أو 
الأسماء الشخصية أو الجغرافيات المقدسة أو النظريات الكونية أو 
طرق تصفيف الشعر عند الأوماها (في أميركا) أو تصاميم الرسومات 
على آلات الزئير الموسيقية في أستراليا. وذلك لأن هذه التصنيفات 
دائماً تتلخص بالتضادٌ الأساسي بين بَنْدَيْن زَوْجَيْن ‏ عالٍ ومنخفض» 
يمين ويسارء سل وحربء». وهلم جرًأ ‏ معبّراً عنهما فى صور 
ملموسة» مفاهيم محسوسة.ء «ليس من النافع ولا من الممكن 
تجاوزهاء وذلك لأسباب داخلية». ثم إنه عندما يتم تحديد بعض 
هذه الخطط أو البَنَىء فإنه يمكن تبين العلاقة بين إحداها والأخرى ‏ 
بمعنى أنه يمكن احتزالها إلى بنية أشمل وأعمق تجمعهما معاً. وهكذا 
تظهران مع قابليتهما للاشتقاق إحداهما من الأخرى عن طريق 
العمليات المنطقية ‏ القَلْبِء تبديل المواقع» الاستبدال: كل أنواع 
التعديلات المنهجية ‏ كما يفعل المرء حين يحول جملة باللغة 
الإنجليزية إلى النقاط والشرطات في نظام إشارات مورس (840556)) 
أو حين يحول معادلة رياضية إلى متمّمها بتغيير إشاراتها بالكامل. 
حتى أن بإمكان المرء التنفّل بين مستويات مختلفة للواقع الاجتماعي - 
تبادل النساء في الزيجات». تبادل الهدايا في التجارة» تبادل الرموز في 
الطقوس ‏ عن طريق إظهار أن البُنى المنطقية لهذه المؤسسات 
الاجتماعية المتنوعة تتماثل في ما بينهاء حين ننظر إليها على أنها 
مخططات تواصلية. ١‏ 


إن بعض هذه التجارب فى «المنطق السوسيولوجى». -5000) 
9همةء كما تحليل الطوطمية» تتمتع بالإقناع وهي تنير الذهن 
بالحد الذي يمكن أن تصل إليه. (وهذا الحد ليس بالبعيد فعلا إذا 
ما استبعدنا من البحث أي محتوى ميتافيزيقي أو هالة عاطفية قد 
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تكون في هذه العقائد). وهناك تجارب أخرى» مثل إظهار إمكانية 
اختزال الطوطمية والطبقية («عن طريق تعديل بسيط») إلى مجرد 
تعبيرين متنوعين للبنية التحتية العامة 0 إلا أن هذه التجارب 
مره الإععام على الأقل إن لم كن رمه مقنعة على نحو دقيق. وهناك 
تجارب أخرى» هي في الواقع مجرد معارضة تقليدية ساخرة لذاتهاء 
مثل محاولات إظهار أن الطرق المختلفة في تسمية الخيول 
والكلاب والطيور والماشية تنبع من نظام ثلاثي الأبعاد متماسك 
لصور متكاملة تتقاطع مع علاقات من التناظر المعكوس. إنها 
ممارسات في «التأويل العميق» جامحة في الخيال إلى درجة أنها 
تُخجل حتى المحللين النفسيين. إنها تتمتع بقدرة رهيبة على 
الابتداع» فلئن كان هناك نموذج للمجتمع الذي هو «أبدي وشامل» 
يمكن بناؤه من حطام المجتمعات الميتة والمحتضرة - نموذج لا 
يعكس الزمان ولا المكان ولا الظروف بل يعكس (وهذه في كتاب 
الطوطمية (1016:1571)) اتعبيراً مباشرا لتركيبة العقل (وربما الدماغ. 
من وراء العقل)» 5 فلئن كان من الممكن بناء مثل هذا النموذج. 
فقد تكون هذه هي الطريقة لبنائه. 


111 
ذلك أن ما صنعه ليفي ستراوس لنفسه هو آلة ثقافة جهنمية. إنها 
آلة تلغي التاريخ وتختزل العاطفة إلى مجرد ظل من ظلال العقل 
وتستبدل العقول المخصوصة لبدائيين مخصوصين في غابات 
مخصوصة ب «العقل البدائي» الكامن فينا جميعا. وقد مكنته هذه الآلة 
من الالتفاف حول الورطة التى قادته إليها رحلته فى البرازيل - القَرب 
الجسدي مع الابتعاد الفكري ‏ عن طريق ما كان ربما دوماً يرغب 
فيه القرب الفكري مع الابتعاد الجسدي. «لقد كنت أواجه النزعات 
الجديدة في التفكير الميتافيزيقي التي كانت بدأت حينها [أي في العام 
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4 فى التبلور»ء هذا ما كتبه فى «مدارات حزينة» شارحاً استياءه 
من الفلسفة الأكاديمية والتفاته نحو الأنثروبولوجيا. 


وجدثُ الفلسفة الظاهراتية غير مقبولة حيث إنها كانت تفترض 
وجود استمرارية بين التجربة والواقع. كنت مستعداً للموافقة على أن 
أحدهما يحيط بالآخر ويفسّره» ولكنني كنت قد علمت... أنه ليس 
هناك استمرارية أو تواصل بين الاثنين وأنه يتعين علينا للوصول إلى 
الواقع أن ننبذ أولاً التجربة» على الرغم من أننا قد نعيد دمجها في 
تركيب موضوعي لا تؤدي فيه العاطفة المفرطة أي دور. 


أما فى ما يتعلق بالتيار الفكري الذي كان سيجد شكله النهائى 
فى القايفة الوكوقية» "فقن :ينذا لى اله كان النشقيضن لتقا بل لفك 
الحقرقي! وذلك لموقفه المتساهل 5 أوهام الذاتية» فمن الخطير أن 
ترتقى بالاهتمامات الخاصة إلى مرتبة المشاكل الفلسفية... قد 
يكون لذلك عذر حال كونه عنصراً في عملية تعليمية» ولكنه ينذر 
بالخطر الشديد إذا أدى بالفيلسوف إلى أن يدير ظهره لمهمته. تلك 
المهمة (وهو يحمل مسؤوليتها فقط إلى أن يصبح العلم قوياأ كفاية 
لاستلام المقاليد من الفلسفة) هي فهم الوجود بالعلاقة مع ذاته 
وليس بالعلاقة مع ذات المرء. 


إن ما يمكن تسميته ب «العلم السامي» في كتاب العقل البدائي 
والنشدان البطولي في كتاب مدارات حزينة ليساء في الأساسء إلا 
«انسخاً معدلةً بسيطة» إحداهما عن الأخرى. وهما مجرد تنويعات فى 
التعبير عن البنية العميقة الأساسية ذاتها: العقلانية الشاملة في د 
التنوير الفرنسية. وبالرغم من كل الالتفاتات عند ليفي ستراوس إلى 
الألسنية البنيوية ونظرية المعلومات ومنطق التصنيف وإلى نظرية 
السيبرنطيقاء» وغيرها من العقائد المتقدمة» فلم يكن معلّمّه الحقيقي 
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فى ذلك دو سوسور (©581055056 06) ولا شانون (00ممفط8) ولا بول 
(1هه8) ولا فينر 62ماء/77) ولا فون نيومن (1223212اءل1 708) (ولا 
ماركس أو بوذا كذلك» على الرغم من أن ليفي ستراوس يستثير 
ذكرهم على نحو طقوسي لاقتفاء أثر مسرحي»» لم يكن أي من 
هؤلاء معلّم ليفي ستراوس وأستاذه ‏ بل كان روسو (0ا180105568) هو 


ذلك المعلم. 


إن روسو هو أستاذنا وأخونا. . . فليس هناك سوى طريقة واحدة 
نستطيع من خلالها التخلص من التناقض المتأصل في فكرة موقف 
عالم الأنثروبولوجياء وهي بإعادة الصياغة بوسائلنا الخاصة. للمنهجية 
الفكرية التي مكو روسو من أن كلك وراءه الخراب الذي لان 
لديه كتابه خطاب في أصل التفاوت وفي أسسه بين البشر ؟#لام:ة2) 
(5 1201711712[ كه | [#«مم 6األسع1::0'] عل 215زء1ء07:0 كر دء] كه 76زاع 0 '] "الى وان 
يمضى إلى النظام المناسب في كتابه العقد الاجتماعي 06 
50 الذي يكشف سره كتابه إميل (/2)571 فقد كان هو من أظهر 
لنا كيف أنه بإمكانناء» بعد تدمير كل الأنظمة الموجودة» أن نكتشف 


الأسس التي تتيح لنا إقامة نظام جديد على أنقاضها. 


وكما كانت الحال مع روسوء فإن بحث ليفي ستراوس لم يكن 
في نهاية المطاف للبشر أفراداًء وهو لم يكن يُعنى 3 كثيرً»ء بل 
للإنسان عموماًء وهو البحث الذي كان يأسر لبه . وفي «العقل 
البدائي»» كما في «مدارات حزينة»ء كان البحث عن الجوهرة في 
إهارة اللوضر © إن «الأساس الذي لا يتزعزع للمجتمع الإنسناتي» 
ليس اجتماعياً في الحقيقة على الإطلاق بل هو نفسي ‏ هو العقل 


(*) بحسب الاعتقاد الشائع في البوذية في التيبت» تمثل «الجوهرة» فكرة الوجود أو 
الحضور الحقيقي في العالم الذي تمثله زهرة اللوتس. 
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المفكرء الشاملء الأبدي» وهو بذلك (بحسب التقليد الأخلاقى 
الفرنسي العظيم) العقل الفاضل. 


وبين روسو («وهو أقرب الفلاسفة إلى الأنثروبولوجيا») 
الطريقة التى .يمكن بها في نهاية المطاف حل التناقض الظاهر في 
موقف الرحّالة الأنثروبولوجى - الذي .إما أن يأتى متأخراً جد فلا 
يجد البدائية التي + ينشدها أو يأتي قبل الأوان المقاين كحنة ا 
يستطيع فهمها أو تقديرها. وعليناء كما فعل هوء أن نطور القدرة 
على النفاذ إلى العقل البدائي باستخدام ما يمكن تسميته بالتعاطف 
المعرفي (وإن كنا بذلك نقدم لليفي ستراوس ما لا يحتاجه وعنده 
وفرة منهء أي تعبير جديد). إن الجسر بين عالمنا وبين عالم 
الأشخاص الذين هم موضوع دراستنا (وهو عالم منقرضء» أو كثيف 
يصعب النفاذ إليه» أو هو عالم ممزق بالٍ) لا يكمن في المواجهة 
الشخصية - وهي» حين حدوثهاء تمسدنا وتفسدهم على حد سواء. 
بل هو يكمن في نوع من قراءة الفِكر التجريبية. وكان روسو مو 
أول من قام بهذه المهمة»ء عندما «جرّب [بنفسه] صِيّعْا في التفكير 
مستفادةً من أماكن أخرى أو كانت مجرد نتاج المخيلة» (وفي 
محاولة لإظهار «أن كل عقل بشري هو مكان عمل للتجربة الفعلية 
حيث يمكن تفحص ما يجري في عقول الناس» مهما كانت المسافة 
التي تفصلهم»)» فالمرء يفهم طريقة تفكير البدائيين ليس عن طريق 
التأمل الذاتي ولا عن طريق المراقبة المجردة» 1 بمحاولة التفكير 
كما يفكرون وبالمواد التي به بين أيديهم»ء فإذا وضعنا جانباً علم 
الأعراق المغرق في التفصيلء ٠‏ فإن ما يحتاجه المرء ء هو ذهن نيوليثي 
(من العصر الحجري). 


إن الاستنتاجات الفلسفية التى» بالنسبة إلى ليفي ستراوس» تتلو 
من هذه المسلحة ت فشيلقة أنه لا يمكن فَهُم البدائيين 1 بإعادة ة تمثيل 
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عملياتهم الفكرية بوجود حطام ثقافاتهم هذه الاستنتاجات تبلغ 
بدورها لأن تكون نسخة مُكيّفة تقنياً لأخلاقية روسو. 


إن نماذج التفكير البدائية («وحشية»» «غير مدجّنة») هي نماذج 
أولية في الذهنية الإنسانية. إنها ما نشترك فيه كلنا. أما أنماط التفكير 
المتحضّرة (مدجّنة) في العلم الحديث فهي إنتاجات خاصة بمجتمعنا 
نحن. إنها ثانوية» مشتقة ومصطنعة» على الرغم من أنها ليست غير 
ذات نفع. ومع أن أنماط التفكير الأولية هذه (وهى بذلك تشكل 
أسس الحياة الاجتماعية البشرية) «غير مدّجنة»» وتشبه «البنفسجة 
البرية» ‏ في تلك التورية الرائعة التي لا يمكن ترجمتها في عنوان 


كتاب (1/0026هد ء56ارء م 07 


فهي في الأساس ذهنية وعقلانية 
ومنطقية» وليست عاطفية أو غريزية أو ووحاتة إن الزمن الأفضل - 
وإن لم يكن كاملا بأي معنى من المعاني ‏ الذي أتى على الإنسان 
هو العصر النيوليثي (العصر الحجري المتأخر) (أي عصر ما بعد 
الزراعة وما قبل التَمَدْيّن): الذي كان روسو (الذي لم يكن من دعاة 
البدائية» على عكس ما هو شائع عادةً عنه) يدعوه ب «المجتمع 
الوليد» (221552216 2)500166» فقد كان ذاك هو الزمن الذي ازدهرت 
فيه هذه الذهنية» منتجةء من «علم الملموس» الذي كانت تمتاز به 
تلك القتون الضارية"الزراعة» ترابية الخيوانات صناعة الفخار» 
الحياكة والنسيج». حفظ الطعام وتحضيرهء وما إلى هنالك ‏ وهي 
الفنون التي لاتزال في صلب وجودنا من الأساس. 

ربما كان من الأفضل للإنسان لو أنه بقى فى تلك «الأرض 
الوسطى بين ذلك الميل إلى الكسل والدعة الذي يميز الحالة البدائية 
وبين ذلك النشاط الدؤوب في البحث والنشدان الذي نجد أنفسنا 


(#) كلمة 5682566 الفرنسية تعني في الوفت ذاته «التفكير» و«البنفسجة». 
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مدفوعين إليه بكبريائنا وعزة نفسنا» ‏ بدلا من التخلي عنهاء عبر 
مصادفة تعيسة» لمصلحة ذلك الطموح القلق. والعنجهية والأنانية: 
التي تصاحب الحضارة الآلية. إلا أن الإنسان تخلى عن الأرض 
الوسطى بالفعل. إن مهمة الإصلاح الاجتماعي تشتمل على توجيهنا 
من جديد باتجاه الحالة الوسطى» ليس بإعادتنا إلى العصر النيوليثى 
بل بإعطائنا ما يذكرنا بإنجازاته الإنسانية» بلباقته الاجتماعية» بهدف 
دفعنا إلى الأمام باتجاه مستقبل عقلاني حيث تتحقق مُثُلُهِ - توازن 
احترام الذات مع التعاطف العام على نحو أكثر شمولا. كما إن 
الأنئروبولوجيا التي تكون الواسطة المناسبة في مثل هذا الإصلاح» 
هي أنئروبولوجيا مقوّاة علمياً (تُشَرْعِن مبادئ الفكر البدائي وتعيدها 
إلى مكانها المستحق). وقد تقوّض التقدم نحو حالة الإنسانية ‏ ذلك 
التكشّف التدريجى للملكات الفكرية العليا الذي يدعوه روسو «قابلية 
الاكتمال» ‏ بواسطة ضيق الأفق الثقافي» الذي كان مسلّحاً بعلم غير 
مكتمل النمو. وما سيدفعه إلى الأمام من جديد هو الشمولية الثقافية» 
مسلّحةً بعلم مكتمل النضوج. 

إِنْ كان الجنس [البشري] قد ركز جهوده حتى الآن على مهمة 
واحدة» وواحدة فقط ‏ مهمة بناء المجتمع الذي يمكن له أن يعيش 
فيه فإن منابع القوة التي كان يستقي منها أسلافنا البعيدون همتهم 
موجودةٌ فينا أيضا. ولاتزال الرهانات كلها على الطاولةء وبإمكاننا 
التقاطها متى نشاء» فكل ما جرى فعلّه» وجرى على نحو رديء. 
يمكن البدء به من جديد ثانية: فقد كتب روسو يقول: «إن العصر 
الذهبى الذي وضعه الإيمان الأعمى بالخرافات خلفنا أو أمامنا هو 
بالقعل قينا واخلالاء وككمي: الأدرة الأنداقة أههنة ملفوسة عتدينا 
نجد الصورة التي فينا عنها مثبتة في أفقر القبائكل» وعندما تقدم لنا 
تلك القبيلة تجربة» عندما نربطها بالمئات غيرها من التجارب» تعلمنا 
درسا. 


6/11 
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ولكن ربما ما كان أهم من هذا الإعلان الحديث عن إيمان 
عتيق ب «الصوت العام والأبدي للإنسان»» (بحسب .عبارة: هوكر. 
(«ع11001))» ربما ما كان أهم من ذلك هو ماذا سيكون مصير تلك 
المحاولة الجارية في عالم اليوم لتنصيب «الملك عقل» في عرشه من 
جديد وإنما فى عباءة:»«البدائى الذكى» هذه المرة» فكيف يمكننا ‏ 
بعد كل ما فصل متل 21962 إن تثابر فق [يماننا سيلطة الحقل + مهما 
كان من أمر محاولات تزيينه بالمنطق الرمزي أو بالمصفوفة الجبرية 
أو الألسنية البنيوية؟ 


بعد قرن ونصف من البحث في أعماق الوعي الإنساني» ذلك 
البحث الذي كشف وجود امتيازات وحقوق مكتسبة»؛ أو عواطف 
طفولية» أو اضطراب عارم من الشهوات الحيوانية» بعد ذلك كله. 
لدينا اليوم بحث يكشف عن وجود ذلك النور الصافي من الحكمة 
الطبيعية الذي يشع فينا كلنا على السواء. ولا شك أن هذا الكشف 
سيلقى مقدارا من الترحاب» حتى لا نقول الارتياح» في بعض 
الدوائر. ولكن يبدو من المفاجئ أن يكون مثل هذا البحث قد انطلق 
من قاعدة أنثروبولوجية. وذلك لأن الأنثروبولوجيين يشعرون دائما 
بالإغراء - كما كان ليفي ستراوس نفسه في وقت من الأوقات ‏ 
للهروب من المكتبات وقاعات المحاضرات» حيث يجدون من 
الصعب تذكّر أن عقل الإنسان ليس ضوءاً جافاً. والانطلاق إلى 
«الميدان»» حيث يكون من المستحيل نسيان ذلك. وحتى لو لم يعد 
هناك الكثير من «البدائيين الحقيقيين» هناكء فلايزال ثمة عددٌ كاف 
من الأفراد المنّسمين بالغرابة لجعل أي عقيدة حول الإنسان ترى فيه 
حاملة لحقائق العقل الثابتة - «منطق أصيل» ينطلق من «تركيبة العقل» ‏ 


تبدو مجرد طرْفة أكاديمية ظريفة. 
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وإنه لإنجاز مدهش بالتأكيد أن يتمكن ليفي ستراوس من 
الانتقال من حالة الشغف الرومانسى فى مدارات حزينة إلى حالة 
الفكرية الفاتقة الحداثة فى «العقل البدائى». ولكن تبقى هناك أسئلة 
لابد من طرحها. هل هذا الانتقال يُدْرَحِ تحت عنوان العلم أو تحت 
عنوان الخيمياء القديمة التي كان يظن فيها القدرة على تحويل 
المعادن الخسيسة إلى ذهب؟ هل إن «التحول الشديد البساطة» الذي 
أنتج نظرية عامة انطلاقاً من إحباط شخصي حقيقي أو مجرد حيلة 
فكرية؟ هل هو تدمير حقيقي للأسوار التي يبدو أنها تفصل بين عقل 
وآخر بإظهار أن هذه الأسوار ما هي إلا تركيبات سطحية» أم أنه 
مراوغة مقنّعة بعناية فرضها الفخل .في اتختراق الأسوار في مواجهة 
مباشرة؟ هل إن ليفي ستراوس يسطر مقدمة للأنئروبولوجيا في 
المستقبل. كما سدق آنه يذعى بثقة فى «العقل البدائى»؟ أم أنه كان 
اي ا 00 
ما 0 تقاليده ب ا 1 لإحياء إيمان بدائي 
ومعدائت قن القسااعة بد 1 
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الفصل الرابع عشر 
الشخص والزمن والسلوك في بالي 


الطبيعة الاجتماعية للفكر 

إن الفكر الإنساني هو بطبيعته اجتماعي إلى الحد الأسمى: هو 
اجتماعى بأأصوله. واجتماعى بوظائقه, اجتماعي بأشكاله, واجتماعى 
في تطبيقاته» في الأساسء إن التفكير هو نشاط علني عام موطنه 
الطبيعي هو باحة المنزل والسوق وساحة البلدة. ولهذه الحقيقة مضامين 
بالنسبة إلى التحليل الأنثروبولوجي للثقافة» وهذا موضع اهتمامي هناء 
وهي مضامين هائلة وحخفية الأثر ولم تلق التقدير الكافي. 


وأود أن استخلص بعض هذه المضامين عن طريق ما قد يبدو 
للوهلة الأولى بحثا مغرقاً في الخصوصية» بل حتى يبدو غامضا 
وموجهاً للخاصة من الباحثين: إنه تفخُص للأداة الثقافية التي 
يستخدمها أهل بالي لتعريف الأشخاص وإقامة تصور عنهم والتفاعل 
معهم ‏ أي بعبارة أخرى» التفكير فيهم. إلا أن هذا البحث لن يكون 
مغرقاً بالخصوصية والغموض إلا بالمعنى الوصفي. أما الوقائع» بما 
هي كذلكء» فليس لها أهمية كبيرة خارج حدود الدراسة العرقية 
وسوف أوجزها قدر استطاعتي. أما حين ننظر إليها على خلفية هدف 
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القائل بأن التفكير الإنسانى هو أساساً نشاط اجتماعى ‏ فإن المعطيات 

إن الأفكار البالينية في هذا المجال ليست متطورة بشكل فائق 
فحسب بل هي» من منظور غربي» تتميز بغرابة كافية لإظهار بعض 
العلاقات العامة بين نُظم من التصورات الثقافية التي تبقى مخفيّة عنا 
عندما ننظر فقط إلى إطارنا المألوف الذي تُجري من ضمنه تعريفنا 
للأفراد من البشر وأشباه البشير وتصنيفنا لهم ومعالجتهم. وعلى وجه 
الخصوص» فهى تشير إلى بعض الارتباطات الواضحة بين الطريقة 
التي يرى فيها الأشخاص في شعب من الشعوب أنفسهم والآخرين» 
والطريقة التي يختبرون فيها الزمن». والنغمة العاطفية لحياتهم 
الجماعية ‏ وهي الارتباطات التي لها مغزى ليس فقط لفهم المجتمع 
الباليني بل المجتمع البشري عامة. 


در أسة الثقافة 


لقد كان الكثير من التنظير الحديث في حقل الاجتماع يدور 
حول تمييز وتحديد مفهومين تحليليين كبيرين: الثقافة والتركيب 
الاجتماعي”'". وقد اكتسبت الجهود في هذا المجال زخماً جراء 


(1) إن الأبحاث التي كانت الأكثر منهجية والأوسع تفصيلاً نجدها في: )721000 
لاط 8011660 ,ارمزاء ل زه م171 أمعىء21) © 0(ودزه7 ,5اتطذ .ةم 500ل8 220 دوموموط 
0هة ,(1951 رؤووعء2 القع اندلا لردبمولط] تذكلؤا ,عم لنطههن)) [.لد أع] مداه 1 .) لمم جلظآ 

ب([195 ر5وعرط ععءع2 :.1!آ ,عمعمعات)) («رعإدبرى |5064 77 ,232505 1أم212 1 


في علم الأنثروبولوجيء أبرز المعالجات» وليس كلها تتضمن: 776 ١/2061,‏ .8 .5 
ع1 :.111 رعمعمعات)) دوعاعبمط «ععنرء لب[ برط «701اء 1 © طاأطا بء ملااعلا مال أه1ع50 [0 بر 47/20 
100/11 زه ترمنااى ه 710لا 4نتماطع ةلآ لزه 75تعادبرذ أمء :20/1 ,طعوعنآ .1 .8 :(1957 رووعرط 
بذلا ,عع 2215:10)) انا 1 0م مم12 با 10متتاععه]آ 3 طاابنا رع اءيماى أماع50 - 
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الرغبة في احتساب العوامل الداخلة في تكوين الأفكار في العمليات 
الاجتماعية من دون الاستسلام لأيٌّ من الأشكال الاختزالية الهيغلية 
أو الماركسية. ولتجنب الاضطرار إلى النظر إلى الأفكار والمفهومات 
والقيم والأشكال التعبيرية على أنها ظلال يلقيها تنظيم المجتمع على 
سطوح التاريخ القاسية أو على أنها روح التاريخ الذي لا يكون تقدمه 
إلا نتيجة للجدلية الداخلية لهذه الأفكارء إذاً لتجنب ذلك وُجد من 
الضروري النظر إلى هذه الأفكار على أنها قوى مستقلة وإن لم تكن 
ذاتية الاكتفاء - على أنها لا تفعل وتؤثر إلا ضمن سياقات اجتماعية 
محددة تتكيّف معهاء وتتأثر بهاء وإنما لها عليها تأثير محدد بدرجة 
قل ته أو تكثر. وكتب مارك بلوخ في كتابه الصغير الحجم صنعة 
المؤرخ (00) 5نبهة 871510 176) يقول: «هل تتو قع فعلاً أن تتعرف 
إلى التجار الكبار في أوروبا عصر النهضة.» وإلى باعة الأقمشة 
والتوابل» وإلى محتكري النحاس أو الزئبق أو حجر الشبّة» أو إلى 
مصرفيي الملوك والإمبراطور. أن تتعرف إليهم بالتعرف فقط إلى 
تجارتهم؟ إذاً تذكر أن هؤلاء كلهم يجلسون أمام هولبين (داءط101]) 
ليرسمهمء. وأنهم كانوا يقرأون إيراسموس (187351005) ولوثر 
(#عطاهآ) . ولكي تتفهم موقف الخادم في القرون الوسطى تجاه 


لطع لظ -كسة؟8 .8 .8 ز(1954 ,ععمعلعذ لأداعنااه20 لصة كعتدسمسمعظ 1ه أممطع5ك مه0ل0ه0.آ1 
© ,ل1ل0ع1 امعطهم1 :(1951 رؤوعءط عه :.111 ر,عمعمعات) بروماومم+ :لم أماعودى 
رقوة؟28 لإاتوقع الهلا ااعممن) :لالآ رهعهطا!) عنرمزنه ١ه‏ دده 1 كأ يمره 4هاجه7آ مستساعرعمر 
اث ,0155 2ا1-5/اط[ 4)01310106 :12 «رع ناا نماك [12اء50» ,31155 1601-51[ .)© :(1953 
ع87001 ل0هة وموطمع10 ع212طن) لا طعمعئظ عط جه لعنأداكمهةءآ' ,برومامممء :4م 
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سيّده» عليك أن تتعرّف إلى موقفه من الله كذلك». علينا أن نفهم 
في الوقت ذاته نظام النشاط الاجتماعي وأشكاله المؤسسية كما أنظمة 
الأفكار التي تحركه» كما علينا أن نفهم طبيعة العلاقات في ما بينها. 
وإلى هذه الغاية اتجهت محاولة توضيح مفهومات التركيب 
الاجتماعي ومفهومات الثقافة. 

إلا أنه ليس هناك كبير شك في أنه في هذا التطور الثنائي الجانب 
كان الجانب الثقافى هو الأكثر مشاكسة وهو يبقى الأكثر تأخرأء فإنه 
من طبيعة الحالة أن تكون الأفكار أكثر صعوبة في المعالجة العلمية من 
العلاقات الاقتصادية والسياسية والاجتماعية بين الأفراد والجماعات 
الذين يغتذون من هذه الأفكار. وتزداد هذه المقولة صحةً حين تكون 
الأفكار المعنيّة هي غير العقائد الصريحة التي جاء بها أشخاص مثل 
لوثر أو إيراسموس؛ وغير اللوحات المعبرة التي رسمها هولبين» بل 
تكون تلك الأفكار غير مكتملة التشكل والمسلّم بها نها والمتلمة تنظييا 
عشوائياًء وهى الأفكار التى توجه مسار الأعمال العادية للأشخاص 
العاديين في الحياة العادية» فلئن كانت الدراسة العلمية للثقافة قد 
تخلّفت» غالباً بفعل تورطها في الوصفية المجردة» فإن السبب الأكبر 
في ذلك يعود إلى طبيعة موضوعها المراوغة. إن المشكلة الأولية في 
أي قلح من العلومح كيه مرصو النوافة بظريكة الجدله اناا 
للتحليل ‏ بدت في هذه الحالة بالغة الصعوبة. 

وهنا يستطيع مفهوم التفكير بوصفه في الأساس عملا اجتماعياًء 
يحصل في العالم ذاته الذي تحصل فيه الأعمال الاجتماعية الأخرى. 
أن يؤدي دوره الإيجابي الأقصى. إن النظرة التي تقول بأن الفكر ليس 
عمليات غامضة تحصل في ما سماه جيلبرت رايل كهفا سرياً في 
الرأس بل هو حركة تبادل لرهوز ذات مغدى ‏ أثيباء فى التجربة 
(الطقوس واللأضواك و الأقم ان المعمورةو تفرك العاف : 
الإيماءات والعلامات والصور والأصوات) يعطيها البشر معاني محددة ‏ 
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إن هذه النظرة تجعل من دراسة الثقافة علماً موضوعياً كأي علم 
آخر”©. إن الأفكار التي تتجسد في الرموزء وهي نواقل الفكر المادية: 
غالباً ما تكون مراوغة وغامضة ومتقلبة وملتوية» إلا أنهاء من حيث 
المبدأء قابلة للاكتشاف من خلال البحث الإمبريقي المنهجي ‏ 
وخاصة إذا كان الأشخاص الذين يتصورون هذه المعاني مستعدين 
للتعاون قليلاً ‏ كما هي الحال مع الوزن الذري للهيدروجين أو وظيفة 
الغدد الكظرية مثلا. إن الإنسان يستخلص المعنى من الأحداث التي 
يعيشها من خلال الأنماط الثقافية ومن خلال الرموز المنظمة. إن 
دراسة الثقافة» الذي هو المجموع الكلي المتراكم لأنماط كهذه. هي 
لذلك دراسة للآليات التى يستخدمها الأفراد والمجموعات لإيجاد 
توجه لأنفسهم في عالم غامض غير شفاف. 

إن الأنماط التراثية المقبولة عموماً والمستعملة تكراراً في أي 
مجتمع معين تبلغ عدداً كبيرأ جد ولذلك فإن مهمة تصنيف حتى 
تلك الهامة جداً منها فقط ومتابعة العلاقات في ما بينها هي عملية 
تحليلية مذهلة في صعوبتها. ولكن ما يخفف من صعوبتها نوعاً ما 
هو أن بعض أنواع هذه الأنماط وبعض أنواع العلاقات بينها تتكرر 
من مجتمع إلى آخرء وذلك لسبب بسيط هو أنها تلبي حاجات 
توجيهية هي حاجات إنسانية عموما. إن المشاكل» بكونها وجودية» 
تتخذ طابعاً عمومياً شاملاً؛ بينما حلولهاء بكونها إنسانية» تتنوع في 


(2) انظر: بكأته لا ب9ج11) 51165 تولطء5 ,41714/[ كره امءعء00) 716 ,11/16 غرع0116 

(1949 ملإتقعط1آ 217625113 لا 111112501215 :2002م0آ 

لقد عالجت بعض المسائل الفلسفية» التى أمر عليها هنا بصمتء والتى تثيرها النظرية 

الخارجية للفكر»» سابقاً في الفصل الثالث من هذا الكتاب» ولا أحتاج هنا إلا إلى أن أعيد 

التأكيد بأن هذه النظرية لا تتضمن التزاماً بالمدرسة السلوكية» لا بأشكالها المنهجية ولا 

بأشكالها المعرفية؛ ولا لأي جدال مع الحقيقة الصعبة بأن الأشخاص هم الذين يفكرون» 
وليس المجموعات. 
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طابعها. ومن خلال الفهم الظرفي لهذه الحلول الفردية» وبرأيي هذه 
هي الطريقة الوحيدة» يُمكن حقيقة استيعاب طبيعة المشاكل الأساسية 
التي لا تكون الحلول إلا استجابات مقارنة لها. وهناء كما في الكثير 
من فروع المعرفة» تمر الطريق إلى تجريدات العلم الكبير عبر طرق 
ملتوية في غابة من الحقائق الفردية. 


إن واحدة من هذه الحاجات التوجهية الفاشِيّة هى بالتأكيد تلك 
المتعلقة بتشخيص الأفراد من البشرء فقد طوّرت الشعوبُ في كل 
مكان تراكيب رمزية يُنظر من خلالها إلى الأشخاص ليس على أنهم 
مجرد أفراد غير متمايزين من الجنس البشري» وإنما على أنهم 
يمثلون أصنافاً معينة متميزة من الأشخاصء. أنواعاً محددة من الأفراد. 
وفي أي حالة من الحالات». يتحتم أن يكون هناك عددٌ من هذه 
الكراكنب: بعضهاء مثل مصطلحات القرابة» تتمركز حول الذات:* 
بمعنى أنها تحدد مكانة الشخص من ضمن علاقته إلى فاعل اجتماعى 
محدد. وهناك تراكيب غيرها تتمركز حول أحد الأنظمة الفرعية 1 
أحد جوانب المجتمع. وهي لا تتغير بالنسبة إلى منظورات الفاعلين 
الفرديين: طبقات النبالة» مكانة المجموعات العمرية» الأصناف 
المهنية. وهناك بعض من هذه التراكيب - الألقاب البيروقراطية 
والمسميات الطبقية - تكون رسمية ومعيارية في طابعها. إن العالم 
العادي الذي يعيش فيه أفراد أي مجتمع. وهو ميدان عملهم 
الاجتماعي الذي يعتبرونه من المسلمات» إن هذا العالم لا يسكية 
أشخاص من دون هوية أو وجه مميز» بل يسكنه أشخاص متميزون» 
طبقات من الأشخاص المحددين الملموسين الذين يمتلكون مميزات 
موضوعية وتصنيفات مناسبة. أما أنظمة الرموز التي تعرّف هذه 
الطبقات فليست جزءاً من طبيعة الأشياء ‏ إنها تُبنى تاريخياً ونُصان 
اجتماعياء وتُطبّق إفرادياً. 
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وحتى لو اختزلنا التحليل الثقافي ليصبح مجرد اهتمام بهذه 
الأنماط المتعلقة بتشخيص الأفراد فأن ذلك لا يخفف كثيراً من 
جسامتها وصعوبتها. وذلك لأنه لا يوجد حتى الآن إطار نظري تام 
يمكن تنفيذها من خلاله. إن ما يدعى «التحليل البنيوي» في 
السوسيولوجيا والأنثروبولوجيا الاجتماعية يمكن أن يُخْرجَ من مخابئها 
المضامينَ الوظيفية بالنسبة إلى مجتمع ما لنظام معين من تصنيف 
الأشخاص» ويمكن أن يتنبأ بكيفية تغيّر نظام ما تحت تأثير عمليات 
اجتماعية معينة؛ إلا أن هذا لا يحدث إلا إذا كان النظام ‏ أي 
الأصناف ومعانيها وعلاقاتها المنطقية ‏ يمكن اعتباره معروفاً. إن 
نظرية الشخصية في علم النفس الاجتماعي يمكن أن تكشف 
الحركيات الباعثية التي تكمن خلف تشكيل واستخدام أنظمة كهذه 
كما يمكن أن تقدم تقويماً لتائيزها على البنية الشخصية للأفراد الذين 
يطبقونها؛ وهذ لا يحدث كذلك إلا إذاء» بمعنى من المعاني». كانت 
معروفة مسبقأء وبعبارة أخرىء إلا إذا كان الأفراد المعنيون يرون 
أنفسهم والآخرين محدّدين بطريقة ما. وما نحتاجه هو طريقة منهجية. 
وليس مجرد أدبية أو انطباعية» لاكتشاف ما هو مُعطى بالفعل» وما 
هو بالفعل التركيب المفهومي المتجسد في الأشكال الرمزية التي من 
خلالها يجري تصور الأشخاص واقعاً. إن ما نحتاجه» ولكنه ليس 
بحوزتنا حتى الآن» هو طريقة متطورة لوصف وتحليل الهيكلية ذات 
المعنى للتجربة (وهي هناء تجربة الأشخاص) كما يفهمها أشخاص 
مختارون يمثلون مجتمعاً معيناً في مرحلة معينة من الزمن - وبكلمة 
حزق نظ ف طاهواقة علدية للتقانة: 


السلف والمعاصرون والمصاحبون والخلف 
إلا أنه كانت هناك بعض المحاولات المغامرة المتناثرة» 
التجريدية إلى حد ماء فى التحليل الثقافى كما تصورناه» ويمكن أن 
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نستخلص من نتائجها بعض الخيوط المفيدة التي تقودنا في تحقيقنا 
الأكثر تركيزا. ومن بين هذه المغامرات الأكثر اهتماما نذكر تلك التى 
قام بها ألفرد شوتز (تاناطء5 41564) الفيلسوف وعالم الاجتماع 
الراحل» الذي كانت ابحاثه بمثابة محاولة بطولية. وإن لم تكن 
فاشلة ‏ لصّهر المؤئرات من شيلر (556165) وفيبر وهوسرل من جهة 
مع مؤثرات من جيمس (131265) وميد وديوي من الجهة للع *ة0 
وقد غطى شوتز جمهرة من المواضيع ‏ ولم يكن أيٌّ منها تقريبا 
يحوي نظرة موسّمة أو منهجية لعمليات اجتماعية محددة .. حيك كان 
دائماً ينشد الكشف عن الهيكلية ذات المعنى لما كان يعتبره «الحقيقة 
الأسمى» في التجربة الإنسانية: عالم الحياة اليومية كما يواجهه الناس 
ويتصرفون فيه ويعيشون خلاله. ويهمنا لأغراض بحثنا الحاضر 
الإشارة إلى أحد اعماله فى إطار الظاهراتية الاجتماعية النظرية ‏ 
تفكيك المصطلح الشامل «زملاء في الإنسانية» إلى مكوناته «سلف» 
وامعاصرون» و«مصاحبون» و«خلف» ‏ وهو العمل الذي يقدم لنا 
نقطة انطلاق جيدة. إن النظر فى مجموعة الأنماط الثقافية التى 
يستعملها البالينيون في تشخيص الأفراد من ضمن إطار هذا التفكيك 
يظهر بطريقة شديدة الإيحاءء العلاقات بين مفهومات الهوية الشخصية 
ومفهومات النظام الزمني ومفهومات أساليب السلوك التي هي» كما 
سنرى » متضمنة فيها. 


إن الفروق والتمييزات بحد ذاتها ليست عميقة الغور وليست 
مستعصية على الفهم, إلا أن واقع أن الأصناف التي تتمايز بها 


)3( للاطلاع على مقدمة لعمل شوتز في هذا المجال؛ انظر : ,2اناتاء5 العام 

1 نوا .أء:2 3 طغأل؟ بم ه2805[ عمنعندد11 لز لمعن لامآ لصد لعختلط ,ومعميوط لماعء|امي) 
إه بجرعازمء2 77 :1 .أو/ ,(1962-1966 ,[أمطزالط .14 :عدع 112 عغط1) .7015 3 ,هلع82 مدنا ..آ 
.بزاناهء! أداعو3ى 
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تتراكب وتتداخل يجعل من الصعب صياغتها الصياغة الواضحة 
المحددة التي يتطلبها التصنيف التحليلي. إن «المصاحبين» هم الأفراد 
الذين يتقابلون في مرحلة ما في خلال حياتهم اليومية. وهكذا فهم 
يتشاركون» وإن على نحو وجيز أو سطحي» الحياة في مجتمع زمني 
ومكاني على السواء.ء فكل واحد منهم «منخرط في حياة الآخرا 
بالحد الأدنى على الأقل؛ فهم «يكبرون في السن معاً» مؤقتاً على 
الأقل» ويتفاعلون مباشرة وبشكل شخصي على مستوى الأنا والذات. 
وبهذا يكون العاشقان مثلاً داخلين في صنف المصاحبين مادام الحب 
بينهماء وكذلك الزوجان حتى يفترقا والصديقان حتى يختلفا. وينتمي 
لهذا الصنف أيضاً أعضاء الفرق الموسيقية» واللاعبون في ألعاب 
معينة» والغرباء الذين يتقابلون ويتشاطرون الحديث على متن القطارء 
والمتبايعون في الأسواق» كما سكان القرية: وبعبارة أخرى. أي 
مجموعة من الأشخاص الذين تجمعهم علاقة مباشرة وجهاً لوجه. إلا 
أن صلب هذا الصنف يتشكل من الأشخاص الذين تجمعهم علاقات 
من هذا النوع مستمرة ويجمعهم هدف ثابت» وليس من الأشخاص 
الذين تجمعهم ظروف أو أهداف مؤقتة. أما الأشخاص الآخرون في 
هذا الصنف الذين تجمعهم علاقات متناثرة في الزمن والأهداف فهم 
يتدرجون في متانة العلاقة نزولا حتى يصبحوا مجرد «معاصرين»»؛ 
وهذا هو الصنف الثاني في لائحة الزمالة الإنسانية. 

المعاصرون هم الذين يتشاطرون المجتمع من حيث الزمن 
ولكن ليس من حيث المكان: فهم يعيشون (بدرجة قد تقل أو تكثر) 
في الفترة التاريخية ذاتهاء وليس لديهم علاقات اجتماعية قوية 
واحدهم بالآخرء إلا أنهم ‏ على الأقل في المسار الطبيعي للحياة 
والأشياء ‏ لا يتلاقون. وهكذا فإن الرابط بينهم ليس هو التفاعل 
الاجتماعى المباشر بل هو مجموعة معمّمة من الافتراضات المصوغة 
مناغ ومزية رأ" تقاف اابحول اننال السل ك الدمنرد جيه لدف 
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أحدهما الآخر. والأكثر من ذلك» إن مستوى التعميم في هذه العملية 
هو مسألة درجات». حيث إن تدرّج تشابك العلاقات الشخصية في 
علاقات «الصٌخبة» من تلك التى بين عاشقين نزولا إلى علاقات 
المعرفة العابرة - وهي علاناك مسكركة بالنقادة ايها طجا بسر 
هذا التدرج في الانحدار حتى ينزلق إلى درجة عدم المعرفة الشاملة 
المعيارية وإمكانية الاستبدال المشترك : 

عندما أفكر بصديقي الغائب (أ)» تتشكل عندي صورة نموذجية 
لم0 بالاستناد إلى تجربتي السابقة معه بكونه فا حي 
وعندما اضع رسالة في صندوق البريد» يحصل عندي توقع أن 
يتصرف أشخاص لا أعرفهم, يُسمّى أحدهم ساعي بريد» بطريقة 
نمطية» وإن كانت غير واضحة لدي تماماء بما يؤدي إلى إيصال 
رسالتي إلى وجهتها ضمن وقت معقول من ضمن النمط المعروف. 
وحتى لو لم أكن قد صادفت فرنسياً أو ألمانياً في حياتي» فأنا أفهم 
الماذا لدى فرنسا مخاوف من إعادة التسلح في ألمانيا». وعندما أتبع 
القواعد النحوية المعروفة في اللغة الإنجليزية [في الكتابة]» أكون 
متابعاً لنمط سلوكي معترف به اجتماعياً في مجتمع الناطقين باللغة 
الإنجليزية» وهو النمط الذي يتعين علي التكيف معه كي يكون كلامي 
مفهوماً. وختاماًء فإن أي مصنوعة أو إناء يشير إلى زميل لي في 
الإنسانية لا أعرفه» هو صنعها لكي يستعملها زملاء له في الإنسانية لا 
يعرفهم لأهداف نموذجية مسال مرت وما هذه إلا يعي انعا 
رتبتها صعوداً بحسب درجتها من عدم التعارف بين الأشخاص وذلك 
يشمل التركيبة الضرورية لفهم الآخر وفهم سلوكه”". 

وختاماًء فإن «السلف» و«الخلف» هم أشخاص لا يتشاطرون 


(4) المصدر نفسهء ص 18-17. وقد قمت بإضافة الأقواس المستعملة وغيرت ترتيب 


المقاطع : 
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حتى المجتمع الزمانى.» ولذلك» بحسب هذا التعريف». ليس هناك 
تفاعل بينهمء وبهذا فإنهم يؤلفون طبقة منفردة مستقلة من 
المصاحبين والمعاصرينء الذين يمتازون بهذا التفاعل. ولكن» من 
وجهة نظر أي فاعل خاصء ليس لهم المغزى ذاته أو الدلالة 
ذاتهاء فالسلف. بما أنهم قد عاشوا وأمضوا حياتهم في فترة 
سابقة» يمكن أن نعرفهم» أو بعبارة أدق» نعرف عنهمء ويمكن أن 
يكون لأفعالهم تأثير على حياة من جاؤوا بعدهم (أي خلفهم). إلا 
أن العكس» بحسب طبيعة هذه الحالة» غير ممكن. أما الخلف»ء 
يولدوا بعدء يحتلون حيزاً زمانيا في مستقبل لم يأت أوانه» ومع أن 
حياتهم قد تتأثر بمنجزات من جاؤوا قبلهم (أي سلفهم)» فإن 
العكس فى هذه الحالة غير ممكن أيضا*. 

إلا أنه»ء ولأغراض إمبريقية» من الأفضل صياغة هذه الفروق 
بشكل أقل صرامة» والتأكيد على أنهاء كما تلك التي تميز المصاحبين 
عن المعاصرين» نسبية وبعيدة عن الوضوح الكلى في التجربة اليومية 
العادية. ومع بعض الاستثناءات» فإن كبار السن من بعض المصاحبين 


(5) في الأماكن التي توجد فيها «عبادة الأسلاف» من جهة أو «الاعتقاد بالأشباح؛ من 
جهة أخرى» يمكن اعتبار الخلف قادرين (طقوسياً) على التفاعل مع أسلافهم؛ أو السلف 
قادرين على التفاعل (روحيا) مع من يأتون بعدهم. ولكن في مثل هذه الحالات» يكون 
«الأشخاص»ء المعنيون» في أثناء حصول التواصل المفترض» لا من السلف ولا من الخلف من 
الوجهة الظاهراتية» بل يكونون متعاصرين أو متصاحبين. ويجب أن يكون واضحاً في 
الأذهان. هنا وفي النقاش الذي سيتلوء أن التمييزات تصاغ من وجهة نظر الفاعل» وليس 
من وجهة نظر مراقب خارجي. وللاطلاع على مكانة التركيبات المنطلقة من وجهة الفاعل 
(التي توصف أحياناًء خطأء ب «الذاتية») في العلوم الاجتماعية» انظر بخاصة الفصول 
المتعلقة يكتابات ماكس فيبر المنهجية فى : [50012 /0 عالااء/م/3 776 رقده5مدط 6غأم6 11 
اتاعع ع1 0 صلاه2) 9 ١0‏ معترع رع غ1 أماء همك [اأدد مم11 أوأع50 ا «روندا3 © 101ل“ 4م 

.(1949 رووعء2 عع25 :111 ,عمعمدع|0)) .لع 250 ,كمع مآ اتوعمممباط 
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والمعاصرين لا يسقطون في الماضي على نحو مفاجئ؛ بل هم 
يتلاشون على نحو تدريجي لينضموا إلى السلف في ما هم يشيخون 
ويموتون» وفي خلال هذه المرحلة» التي تحضرهم ليصبحوا من 
جملة السلف. قد يكون لنا نحن» الأجيال اللاحقة لهم» بعض التأثير 
عليهم» كما يحدث غالبا عندما يشكل الأبناء المراحل الختامية في 
حياة والديهم. أما صغار السن من بين مصاحبينا ومعاصريناء فهم 
يكبرون في السن تدريجيا ليصبحوا هم الخلف بالنسبة إلينا. بحيث إن 
هؤلاء الذين يمتد بهم العمر من بيننا يتمتعون بميزة معرفة الأشخاص 
الذين سيأخذون مكانناء بل يمكن للبعض من هؤلاء حتى أن يمارسوا 
بعض التأثير في توجيه نمو هؤلاء الخلف. ومن الأفضل أن ننظر إلى 
هده الأعتاف» «المصاحبين» و«المعاصرين» و«السلف» و«الخلف». 
ليس على أنها تضيفات تابعة». يصلف بموجبها الأشخاصٌ واحدم 
الآخر كما يفعلون بإلقاء الرسائل في صناديق الرسائل المكتبية» بل 
على أنها دلالات على علاقات بينية عامة غير متمايزة» ثهاما ووائقة 
يتصورها الأفراد لتنظيم العلاقات بينهم وبين الآخرين. 

إلا أننا لا نشكل صورة عقلية عن هذه العلاقات كما هى بشكل 
مجرد؛ فنحن لن نستطيع استيعابها إلا من خلال الصياغات الثقافية 
لها. وبكونها مصوغة صياغة ثقافية» فإن طبيعتها الدقيقة تتبدل من 
مجتمع إلى آخر بتبدل لائحة الأنماط الثقافية المتوفرة في المجتمع ؛ 
كما تتبدل من موقف إلى آخر ضمن المجتمع الواحد بتبدل الأنماط 
بتعدد الجماعات التي تطبقها؛ كما إنها تتبدل من فاعل إلى آخر ضمن 
المواقف المتمائلة بحسب العادات الفردية والتفضيلات والتأويللات 
التي توثر في الخيار الشخصي. وليس هناك» على الأقل في مرحلة ما 
بعد الطفولة» أي تجارب اجتماعية صافية تحمل أي أهمية في الحياة 
الإنسانية» فكل شيء يتلون بلون الأهمية المفروضة» ولا يتم استيعاب 
الزملاء في الإنسانية» كما في حالة المجموعات الاجتماعية 


056 


والالتزامات الأخلاقية والمؤسسات السياسية» أو الظروف البيئية» إلا 
من خلال وساطة رموز ذات معنى تكون هي نواقل شيئيتها/ 
يوضر عتعها» .وتكوك عله الؤستاطة أبعددنا كون عن الحيافي بالنظر 
إلى طبيعتها «الحقيقية». وهكذا فإن المصاحبين والمعاصرين والسلف 
والخلف يُصنعون صناعة بقدر ما هم يولدون كذلك"©. 


الأنظمة البالينية لتعريف الأشخاص 
في بالي » هناك ستة أنواع من التصنيفات التي يمكن للمرء أن 


(6) هذا الاعتبار بالذات» تختلف صياغة مفهوم المصاحبين ‏ المعاصرين ‏ السلف ‏ 
الخلف اختلافاً حاسماً عن بعض أوجه مفهوم البيئة ‏ المحيط ‏ عالم السلف ‏ عالم الطير 
اأعتاعوه؟ - أاعندهم؟ - اأعاتم - ااعسسسسء الذي هو مشتق منهء فالمسألة هنا ليست مسألة 
تقريرات يقينية ل اذاتية متسامية» على طريقة هوسرل» بل هي مسألة «أشكال الفهم» 50 
من الناحية الاجتماعية ‏ النفسية وجرى نقلها تاريخياء على طريقة فيبر. وللاطلاع على مناقشة 
موشعةء وإن تكن غير حاسمةء لهذا التضاتّ؛ء انظر: ,لإخصه8-ن154163 .101 
الإأصه-نالوع[عع131 ع10210110 :مز «رمقكطلا 01 و5ععمعلعك عط لمد لإع10ممعممممعطط» 
© ,نزوماووعتروظ أمعاع12/1©2:071©:0]0 011 تبريدوكظ «ع:[1 0 010 ,بمتاوعععءط إه ترعو سعط 
,1ل .14 5ع3:2ل زط .12500 نه طااب؟ ,لعاتلط ,كع ناموط 4ه ,بر«ماكط ,41ل زه برومدم]تبامم 
لإامهذهلاتطط لقتامءأسلءرظ 0مة لزعمأممعممممعغط2 هذ ك5عنلناك لاأورع الملا مععاو بتتطارمل] 

.43-5 .مع ,(1964 رؤوع:2 بإاأودع الهلا مععاوعبتتطاده11 :.11!آ رصمأمموح8) 

(7) في البحث التالي» سأكون مجبراً على ترتيب الممارسات البالينية بشكل منهجي 
صارم وعلى تقديمها بشكل متناسق ومئّسِق بأكثر ما هي عليه في الواقع. وعلى وجه 
الخصوصء فإن التقريرات القطعية؛ سواء كانت إيجابية أو سلبية (من مثل القول: «كل 
البالينيين هم كذا. . .»؛ أو «لا أحد من البالينيين هو. . .2)» هذه التقريرات كلها يجب أن 
تفهم مقترنة بالتعديل التالي: «... على حد علمي»» وفي بعض الأحيان على أنها تتجاوز 
بخشونة الاستثناءات التي قد تُعتبر «شاذة». ويمكن الاطلاع على عروض إثنوغرافية أوى 
لبعض المعطيات المقتضبة هنا فى: :8311 111 /ا115201[/122» رقارة0) .ل) 3280 مارعء0 .11 
أوبره؟ا 11 زه أه امامل 0000 أدعاعه21عهع66) 2210 ,108ل2:2)-ععم ,لممطامععوط 
ادء06) .ل) لطة ,94-108 .مم ,(1964) (2 أههم) 94 .71 ,عنم اكد[ أمعءتعماممه دل 
.70 ,علسلادءع/أودد نه -لترها ,-امعه) ع0 0١‏ ترععه 80 «رعع دازلا عدعمزالهه كه :مدعصتطة1» 
«رعقلتأعنماذ ععمالائ/ا عدعمناد8 ص1 ومتأمهمدلا لمه مضهظ» ل4صه ,1-33 .مم ,(1964) 120 

.991-1012 .مم ,(1959) 61 .701 راعتعمامعه1[1:ل تنم :716ل 
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يستخدمها فى الإشارة إلى شخص آخر لتحديد هويته شخصاً مفرداً 
وهي التصنيفات التي أود أن أنظر فيها على هذه الخلفية المفهومية 
العامة: (1) الأسماء الشخصية؛ (2) أسماء ترتيب الولادة؛ (3) 
مصطلحات النسب والقرابة؛ (4) والتّكنية (استعمال اسم الابن في 
الإشارة إلى الأب)؛ (5) وألقاب المكانة الاجتماعية (يُطلق عليها 
عادة «الأسماء الطبقية» فى الكتابات المنشورة عن بالى)؛ و(6) 
الألقاب العامةء وأعنى ا الألكات عه لديف "نلعي وها الرعماء 
والحكام والكهنة والآلهة. وفي معظم الحالات» لا تستخدم هذه 
التصنيفات بالتزامن بل بالاستبدال» اعتماداً على الموقف. وأحيانا 
غلى الشكطن ننه كما أتها» أيضاء لبت كل العصتيفات 
المستعملة؛ إلا أنها التصنيفات الوحيدة المعترف بها عموماً 
والمستخدمة بشكل منتظم. وبما أن كل نوع من الأنواع يتألف ليس 
من مجرد مجموعة من التصنيفات أو التسميات المفيدة بل من نظام 
اصطلاحي محدد ومميّزء فسأشير إليها على أنها «أنظمة رمزية 
لتعريف الأشخاص» وسأنظر فيها أولاً بشكل متسلسل» وفي ما بعد 
على أنها مجموعة متماسكة بدرجة أو بأخرى. 


الأسماء الشخصية 

إن النظام الرمزي الذي يتحدد بالأسماء الشخصية هو الأسهل 
وصفاً لأنه الأقل تعقيداً من الناحية الشكلية والأقل أهمية من الناحية 
الاجتماعية. كل البالينيين يمتلكون أسماء شخصية» لكنهم نادراً ما 
يستعملونهاء لا في الإشارة إلى أنفسهم أو الآخرين ولا في مخاطبة 
أي شخص. (ويعتبر استخدام هذه الأسواء مع الأصول أو الجدود. 
بما فيهم الآباء» من قلة الاحترام). وغالباً ما يُشار إلى الأطفال أو 
يُخاطبون باستخدام أسمائهم الشخصية. ولذلك دين هذه الأستناء 
أحياناً بأسماء «الأطفال» أو الأسماء «الصغيرة»» مع أنهاء بعد إطلاقها 
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طقوسياً على الطفل بعل مرور 105 أيام على الولادة. نستمر 
مستخدمة دون تغيير مدذدى الحياة. وبالعموم. نادراً ما نسمع هذه 
الأسماء وهى لا تؤدي دوراً كبيراً فى الحياة العامة. 


إلا أن نظام الأسماء الشخصيةء وعلى الرغم من هامشيته 
الاجتماعية» لديه مميزات ذات مغزى كبيرء وإن بطريقة ملتوية» في 
فهم أفكار البالينيين عن ذاتية الشخص. أولاً. إن الأسماء الشخصيةء 
على الأقل في أوساط العوام (أي 90 في المئة من السكان)» تتم 
صياغتها اعتباطياً من مقاطع صوتية غير ذات معنى. وهي لا نُستقى 
من مخزون قائم من الأسماء قد يُضفي عليها مغزى ثانوياً على أنها 
«شائعة» أو «غريبة»» أو أنها تنبئ بأن هذا الشخص سمي باسم 
«شخص آخر ‏ قد يكون أحد أسلافه أو صديقاً لأهله أو شخصية 
مشهورة ‏ أو أنه ميمون أو مناسب احير لمجمو ع مفيلة ارين 
معد أويدل إلى :ضنلة قزابة توما إلى عتالك" '. ثاشاء» يجيت 
بشكل مدروس تكرارا الأسماء الشخصية ضمن المجتمع الواحد ‏ 
المستوظدة المئراة الموعةة سناسنا إن هكذا مخوطة 00 
باندجار (6320[32)» أو قرية صغيرة) تتألف من المجموعة الأولية 
المتواجهة خارج نطاق العائلة الصّغرى» وهي أكثر حميمية من ذلك 
من بعض الوجوه. إن هذه القرية» التي تتميز عادة بالتزاوج الداخلي 


(8) بينما نرى الأسماء الشخصية لدى العوام محرد كلمات مبتكرة لا تحمل أي معنى 
في ذاتهباء فإن أسماء السادة تستقى عادة من مصادر سنسكريتية و«تحمل معنى» محدداء عادة 
ما يكون شيئاً سامياً: مثل «المحارب الفاضل؟ أو «العالم الشجاع». «إلا أن هذا المعنى يظل 
معنى زخرفياً أكثر منه دلالياً. وفي معظم الحالات يكون معنى الاسم (في مقابل الواقع 
البسيط بأن لهذا الاسم معنى) غير معروف فعلياً. إن هذا التضاد بين أسماء العوام التي هي 
يحرد أصوات وجعجعة من دون معنى وبين أسماء السادة المفخمة الجوفاء ليس من دون 
مغزى ثقافي» إلا أن مغزاها يكمن أساساً في نطاق تصور عدم المساواة الاجتماعية والتعبير 
عنهاء وليس في نطاق الهوية الشخصية. 
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والتشارك في الحياة دائماً إلى حد كبيرء هي عالم المصاحبين في 
بالي بامتياز؛ وضمن هذا العالم يمتلك كل شخصء مهما كانت 
درجته الاجتماعية وضيعة»ء على الأقل المبادئ أو الأصول لهوية 
ثقافية متفردة تماماً. ثالئاء إن الأسماء الشخصية أحادية» وبذلك فهى 
لا تعمل اق دلالة على ارقاطات طائية أويعلى عضوي قن أ 
نوع من المجموعات. وختاماً» ليست هناك (مع بعض الاستثناءات 
النادرة والجزئية) ألقاب وصفية من مثل «ريتشارد قلب الأسد» أو 
إيفان الرهيب» في أوساط النبلاء» ولا حتى أسماء تحبب تصغيرية 
للأطفال أو ألقاب تحبب أو أسماء «دلع» بين المحبين والأزواج وما 
إلى هنالك. 


وهكذاء مهما كان الدور الذي يؤديه النظام الرمزي لتعريف 
الأشخاصء ذلك النظام الذي يستخدم التسمية الشخصية في تمييز 
أحد الأشخاص عن الآخرين في بالي أو في تنظيم العلاقات 
الاجتماعية البالينية» فإن هذا الدور يبقى في الأساس ذا طابع راسبي. 
إن اسم الشخص هو كل ما يتبقى له بعد أن تزال كل التسميات 
الثقافية البارزة الأخرى الملصقة به. وكما يُستدل من واقع تجنّب 
الناس لاستخدامه بشكل مباشرء فإن الاسم الشخصي يبقى مسألة 
ذات حميمية خاصة بالنسبة إلى الشخص. في الواقع» عندما يدنو 
المرء من نهاية حياته» ويكون على بعد خطوة من تحوله إلى الشيء 
الإلهي الذي سيصبحه بعد الموت وبعد إحراق جثته» لن يعود أحد 
يعرف ما هو هذا الاسم إلا هو نفسه (وربما بضعة اصدقاء من 
المجايلين له أيضا)ء فعندما يختفي الشخص يختفي معه الاسمء ففي 
عالم الحياة اليومية الواقع تحت الأضواءء إن الجزء الشخصي البحت 
من التعريف الثقافى للشخصء ذلك الجزء الذي يكون لهء وله 
وجل بالكادن ف سداق نعقي السداتسين الماكري ذلك اليد 
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يكون مكتوماً إلى حد كبير. ومعه تنكتم جوانب وجوده الإنساني 
الخصوصية الفردية المتعلقة بالحياة الذاتية» والتى تكون بذلك ذات 
طبيعة عابرة (تلك الجوانب التي ندعوها «الشخصية») التي تنكتم 
لمصلحة جوانب أخرى أكثر نمطية وتقليدية وأكثر صمودا. 


أسماء ترتيب الو لادة 


إن الأكثر بدائية من بين هذه التسميات» التي هي أكثر معيارية. 
فق :تللف الأنيماء: التين تطلى على الظفل البحكلة بولاوية و سي ولو ولد 
ميت باعتبار توه بين مجموع الإخوة» أولاً أو ثانياً أو ثالثاً أو 
رابعا... إلخ. وهناك بعض التنوع فى هذه الممارسة بحسب 
اعتبارات المنطقة واعتبارات المكانة الاجتماعية» ولكن الممارسة 
الأكثر نوع هي استخدام اسم وايان (مهلزة718) للطفل الأول في 
العائلة ونجومان (هةههز2) للثانى وماد (©8430) أو نينغا (طدعمعل<2) 
للثالث وكتوت (نن>1) للرابع » وتبدأ الدورة من جديد باستخدام اسم 
وايان للطفل الخامس ونجومان للسادس وهكذا. 

إن هذه الأسماء الترتيبية هي الأكثر شيوعاً في مخاطبة 
الأشخاص والإشارة إليهم في القرية بالنسبة إلى الأطفال كما بالنسبة 
إلى الشبان والشابات الذين لم يكونوا قد أنجبوا ذرية حتى الآن. وفي 
المخاطبة» تستخدم هذه الأسماء دائماً بصيغتها البسيطة» أي من دون 
إضافة أي اسم آخرء فيقال: «وايان» ناولني المجرفة»؛ مثلاً وهكذا 
دواليك. أما في الإشارة إلى الشخصء» فقد تضاف أسماء شخصية 
للتمييز بين عشرات الأشخاص الذين يحملون الاسم الترتيبي (وايان 
أو نجومان مثلاً) في القرية» فيقال: «كلاء لا أقصد وايان روغروغ 
بل وايان كيبيغ»» وهكذا. ويخاطب الأهل أطفالهم وكذلك يخاطب 
الأخوة والأخوات الذين لم يكونوا قد أنجبوا بعد بعضهم البعض 
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بهذه الأسماء حصرياًء بدلاً من استخدام الأسماء الشخصية أو الكنى 
العائلية. أما بالنسبة إلى من أنجب أولاداء فلا تُستخدم هذه الأسماء 
البتة لا داخل العائلة ولا خارجهاء بل تستعمل معهم التكنية 
بأولادهم كما سنرى لاحقأء وهكذا فمن الناحية الثقافية» فإن 
البالينيين الذين ييلغون سن النضوج دون إنجاب (وهؤلاء لا يتعدون 
كونهم أقلية صغيرة) يبقون هم أنفسهم أطفالاً ‏ بمعنى أنهم يُصوّرون 
رمزياً بهذه الحالة - ويكون ذلك في الأعم مصدر عار لهم ومصدر 
إحراج لمصاحبيهم, الذين يحاولون غالبا تجنب استخدام صيغة 
المخاطبة معهم إجمالا””". 


ولذلك فإن نظام الأسماء الترتيبية عند الولادة المستعمل في 
تعريف الأشخاص يمثل نوعا من المقاربة القائمة على مقولة «كلما 
ازداد التغيير ازدادت الأمو ر ثباتاً» (ع8شضقطء يه 5ناام) في تصنيف 
الأفراد» فهو يمايز بينهم بحسب تسميات أربع لا محتوى لهاء وهي 
لا تعرّف الأصناف الحقيقية (حيث إنه لا يوجد فيها واقع مفهومي أو 
اجتماعي من أي نوع لكل الأفراد الموسومين باسم وايان أو كتوت 
مثلاً في المجتمع)» ولا تعبّر عن أي مميزات ملموسة للأفراد الذين 
تطبّق فيهم هذه التسميات (حيث إنه ليس لدينا أي فكرة عن أن 
الأشخاص تحت اسم وايان تجمعهم أي صفات خلقية نفسية أو 
روحية في مقابل الأشخاص الذين يحملون اسم نجومان أو كتوت). 


(9) إن هذا لا يعني بالطبع أن هؤلاء الأشخاص مُختزل دورهم المجتمعي (ولا حتى 
النفسي) إلى دور الأطفال» فهم يكونون مقبولين على أنهم بالغون» وإن كان بلوغهم يعتبر 
ناقصآء من جانب مصاحبيهم. إلا أن الإخفاق في الإنجاب يُعد عقبة كأداء في وجه أي 
شخص يرغب في أن تكون له سلطة أو جاه في المحلة» ولم يحصل أن تعرقت على رجل 
من دون ذرية وصل إلى مركز مهم في مجالس القرية أو لم يكن مهمّشاً اجتماعياً على وجه 
العموم. 
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إن هذه الأسماءء التي لا تحمل معنى حرفياً بذاتها (فهي ليست 
عددية ولا مشتقة من أعداد) لا تدل» في الواقع على موقع الطفل أو 
رتبته بين أشقاته بطريقة واقعية أو موثوقة”''. فالطفل الذي يحمل 
اسم وايان قد يكون الخامس (أو حتى التاسع!) في الترتيب كما قد 
يكون الأول؛ وبالنظر إلى تركيب التوزيع السكاني الديموغرافي 
التقليدي في البيئات الفلاحية - خصوبة كبيرة بالإضافة إلى نسبة عالية 
من الأطفال الذين يولدون أمواتاً ومن الوفيات في مراحل الطفولة 
الأولى والمبكرة ‏ فقد يكون الطفل الذي يحمل اسم ماد أو كتوت 
هو الأكبر سنا فى سلسلة طويلة من الأشقاء ويكون فيها وايان هو 
الأسكو:وما نتن عله هل السنييات زانها شو أنه جانسية إل 
الأزواج الذين ينجبون» تتكون الولادات من سلاسل دائرية من 
الوايان والنجومان والماد والكتوت» ثم تكراراً بدءا بالوايان في 
سلسلة من الحلقات الرباعية لا تنتهى» فمن الناحية الجسمانية» نرى 
الأشخاض :يجكونا: وتروخوة: بسب طبيعتهم المؤقتة الزائلة» أما من 
الناحية الاجتماعية فإن شخوص المسرحية الفعلية يحافظون على 
وجودهم الأبدي كما هو بوصفهم وايان جديد أو كتوت جديد 
ينبعثون من العالم الأزلي للآلهة (فالأطفال أيضاً لا يبعدون عن 
الألوهة إلا بمقدار خطوة واحدة) ليحلوا محل أولئك الذين انحل 
وجودهم في عالم الآلهة من جديد. 
مصطلحات النسب والقرابة 

شكلياًء إن مصطلح النسب عند البالينيين بسيط جداً في نوعهء 

(10) من وجهة نظر اشتقاقية بحت» ليس لهذه التسميات أي هالة معنوية» فهي مشتقة 
من جذور لغوية قديمة متروكة تفيد معان «في الطليعة»» و#وسطي». وهتالٍ»؛ إلا أن هذه 


المعاني الواهية ليس لديها رواج يومي حقيقي وهي لا يُنظر إليها إلا من وجهة نظر هامشية 
جدأء هذا إذا كانت محل نظر. 
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كونه من النوع المسمّى تقنياً بالنسب «الهاوابي» أو«الجيّْلي»: ففي هذا 
النظام النسبي» يصئّف الشخص أقرباءه أساسأ بحسب الجيل الذي 
يقعون فيه نسبةٌ إلى جيله هو. بمعنى أن الإخوة والإخوة غير الأشقاء 
وأولاد العمومة وأولاد الخؤولة (كما أشقاء الأزواج وما إلى هنالك) 
كلهم يُجمعون تحت اسم واحد؛ كما يصنف الأعمام والعمات 
والأخوال والخالات في الخانة نفسها التي ينتمي إليها الأب والأم؛ 
ويُصئّف أولاد الإخوة وأولاد الآخوات وأولاد أولاد العمومة 
والخؤولة فى الخانة نفسها التى ينتمى إليها أولاده؛ وهكذا دواليك 
مقلة إلى ضير الأعقاد وايناء الأحفادي.: إلخ» وعلواً إلى جيل 
الأجداد وآباء الأجداد. . . إلخ. وهكذا فبالنسبة إلى أي شخص في 
المجتمع تكون صورة النسب شبيهة بقرص متعدد الطبقات من 
الأقرباء» تتألف كل طبقة من جيل من أجيال الأقرباء - فهناك طبقة 
الأبوين وطبقة الأولاد وطبقة الأجداد وطبقة الأحفاد وهكذا دواليك» 
فيما تكون الطبقة التي يقع فيها الشخص والتي تكون هي أساس 
الحساب النَسَبِيء في الوسط من طبقات هذا القرص'". 


لا تظهر مصطلحات النسب في الخطاب العام إلا في حال إجابة 
سؤال ماء أو فى وصف حدث ما حصل أو يُرتقب حصوله» تتعلق به 
حالة الرابط السبي («هل ستذهب إلى حفلة بَرْد الأسنان لأبي ريغرغ؟» 
«أجل فهو شقيقى»). وكذلك أيضا فإن طرق الخطاب والإشارة ضمن 
الغائلة لبسف اكد (لعدر )تميس وتخييرا عن بروائط الشعت من بذلك 


(11) في الواقعء إن النظام الباليني (ومن المحتمل أن يكون هذا شأن كل الأنظمة 
النّسَبية) ليس جيلياً بحتاً؛ إلا أن الهدف من هذا الشرح هنا هو إعطاء فكرة عن الشكل العام 
انظر: ل4طة ,عصأل2ءن)-ععث ,لممطنوععة2 :تلة8 ها لإدملإوممعاء1» ,جامعء0 لمة عامعء 0 


.«226513ش4 أقعاع626210) 
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الطرق المستعملة في القرية عموماء فحالما يبلغ الطفل السن التي 
تمكنه من مخاطبة الكبار (في حوالى السادسة من عمره» مع أن ذلك 
قد يختلف بشكل طبيعى من حالة إلى أخرى) نجده يخاطب أمه أو أباه 
باللقب نفسه ‏ الكنية أو اللقب الاجتماعي أو اللقب العام الذي 
يستعمله الآخرون في محيطه في مخاطبتهما؛ وهو بدوره يصبح يدعى 
وايان أو كتوت أو ما سوى ذلك. وهذا ما يحصل في إشارته إليهما في 
خطابه مع الآخرين سواء بحضورهما أو في غيابهما. 


باختصارء إن نظام المصطلح النسبي الباليني يعرّف الأشخاص 
بطريقة تصنيفية أساساء ولا يفعل ذلك على أساس العلاقة المباشرة 
(وجهاً لوجه) بين الأشخاص بوصفهم أصحاب موقع في حقل 
اجتماعي معين أو بوصفهم شركاء في حالة من التفاعل الاجتماعي. 
وهو في ذلك يفعل تماماً فعل خريطة ثقافية يمكن أن نرى فيها 
أشخاصاً ولا نرى آخرين من الذين لا مكان لهم على المشهد 
الاجتماعي. وبالطبع. حالما يتحدد الأشخاص وتتحدد مواقعهم في 
التركيبة الاجتماعية وتتأكد» فإن هناك أفكاراً معينة تنتج من ذلك 
حول السلوك الشخصي بين الأفراد. إلا أن النقطة المهمة هي أنه. 
في الممارسة الملموسة» تستخدم مصطلحات النسب حصريا تقريبا 
فى خدمة التحقق وليس السلوكء الذي تسود فى أنماطه تطبيقات 
رمزية أخرى2". إن المعايير الاجتماعية المرتبطة بالنسب» على 
الرغم من أنها واقعية وحقيقية» يبطل مفعولها في المعتاد» ضمن 
المجموعات النسَبية ذاتها (الأسرء أهل البيت» السلالات)» عن 


(12) للاطلاع على تمبيز مشابه للتمييز المستخلص هناء بين #الترتيب» وجوانب مصطلحات 
ليست التعلقة ب :تعيين الأدو ارك انظر : منطمسمتفك[)» ,ركمددده]2 .0) لسة معلأعصطءة .نآ 
7 .01 , ادأع411/16020/0 :417161071 «ارتتاع أؤل[5 بللطكمضتكا ممع معدسة عط لسة نزعه01 رتح 1" 

.1195-8 .ترم ,(1955) 
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طريق معايير أقوى ترائيأء تلك المرتبطة بالدين والسياسة والطبقية 
الاجتماعية» وهذه الأخيرة هي الأرسخ والأكثر تأصلاً. 


ومع ذلك» فعلى الرغم من الدور الثانوي نوعاً ما الذي يؤديه 
نظام مصطلح النسب في تشكيل مجريات التعامل الاجتماعي» فإن 
هذا النظام» مثله في ذلك مثل نظام التسمية الشخصيةء يقدم مساهمة 
مهمةء وإن تكن غير مباشرة» في فكرة كينونة الشخصية عند 
الك واو ةلل الانه:موضقه انا من الر سود دانن العف رجن 
أيضاً هيكلية مفهومية يجري عن طريقها استيعاب الأشخاصء ذات 
الشخص كما ذوات الآخرين؛ وهى هيكلية مفهومية تتطابق تطابقا 
مذهلاً مع تلك الهيكليات المفهومية المتجسدة في أنظمة تعريف 
الأشخاص الأخرى ذات التركيبة المختلفة والتوجه المغاير. وهنا 
أيضاًء يكون الموضوع الرئيسي الذي يعاود الظهور تكراراً هو تثبيت 
الزمن وإيقاف حركته من خلال تكرار الشكل. 

ويُنْجَرُ هذا السياق المتكرر بملمح من مصطلح النسب الباليني 
لم أذكره بعد: ففي الجيل الثالث عُلوا وسفلا من جيل الشخص 
تصبح المصطلحات تبادلية بالكامل. وهكذا فإن المصطلح الباليني 
ل «الجد الأعلى» (والد الجد) ول «الحفيد الأدنى» (حفيد الابن) هو 
ذاته: كومبي (أمهنه؟). وهكذا فإن الجيلين المذكورين والأفراد 
الذين يشكلونهما يتماهيان ثقافياً. وهكذا يتساوى الرجل» رمزياء مع 
أقصى شخص علواً على قيد الحياة» ومع أقصى شخص سفلاً على 
قيد الحياة» يمكن أن يتعامل معه. 

في الواقع» إن هذا النوع من المصطلحات التبادلية يمضي في 
مساره عبر الجيل الرابع وربما يتجاوز ذلك. ولكن بما أنه من النادر 
حا أن تتداخل وتتراكب حياة الشخص مع حياة جد جده (أو حفيد 
حفيده)» فإن هذه الاستمرارية لا يكون لها إلا أهمية نظرية» ومعظم 
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الناس لا يعرفون حتى المصطلحات الداخلة فيها. إن فسحة الأجيال 
الأربعة (أي حياة الشخص المعنى مضافاً إليها ثلاثة أجيال علو أو 
سفلا)» وهي التي تعتبر المثال لما يمكن حصوله واقعياً. وهي 
الصورةء كما في نظرة الثقافة الغربية عن الحياة التي تبلغ الاكتمال 
في سبعين سنة» التي يحتويها حصراً مصطلح النسب الباليني بين 
قوسين/ هلالين تراثيين. 


ويتقوّى الاحتواء الحصري فيبرز بالطقوس التي تحيط بالموت. 
ففي جنازة المرء يجب على كل أقربائه من الأجيال دون جيله أن 
يقدموا فروض الاحترام لروحه التي لاتزال في المكان على الطريقة 
الهندية بوضع الأكف على الجبهات» أمام النعش ثم في ما بعد عند 
القبر. إلا أن هذا الواجب شبه المقدس يقف عند الجيل الثالث 
سفلاء أي عند «الأحفاد». أما أولاد أحفاده فهم «كومبي» بالنسبة إليه 
كما هو كومبي بالنسبة إليهمء وهكذاء كما يرى أهل بالي» فهم 
ليسوا أصغر منهء بل هم «مجايلوه». وبذلك لا يكونون غير مجبرين 
على إظهار الاحترام لروحه فحسب بل يكون ذلك محظوراً عليهم 
صراحةء فالرجل لا يؤدي الصلاة إلا إلى الآلهة وإلى من هم كير 
منه سئآء ولا يؤديها لمن هم من جيله أو من هم أصغر منه”7. 


وهكذا فإن نظام مصطلح النسب الباليني لا يصنف البشر في 
طبقات جيلية بالنسبة إلى الشخص المعني فحسبء بل يلوي هذه 
الطبقات ليضعها في مسطح واحد مستمر بعال «الأدنى» ب «الأعلى» 
بحيث تكون الصورة الأكثر دقة ليست صورة قرص ذي طبقات» بل 
صورة أسطوانة مجزأة إلى ست حُرّم يمكن أن ندعوها «الشخص» 


(13) وكذلك فإن كبار السن من جيل المتوقٌ لا يؤدون الصلاة له» وللسبب المذكور 


ذاته. 
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و«الأس» و«الجد» و«كومبي» و«الحفيد» و«الاب)7 1 , فما يبدو للنظرة 
الأولى صياغة دياكرونية تطورية» تركز على التطور المستمر للأجيال هو 

في الواقع» توكيد للاواقعية الأساسية ‏ أو بأي حال, لاأهمية ‏ لاستمرار 
كهذا. إن الإحساس بالتتابع» أي بوجود مجموعات من الفروع المتتالية 

عبر الزمن» هذا الإحساس هو وهم ولذة النظر إلى النظام الاصطلاحي 
وكأنه مستخدّم لصياغة النوعية المتغيرة ة للتفاعلات المباشرة بين المرء 
وأقربائه في مساره الحياتي بينما هو يشيخ ويموت - وهذا في الواقع» ما 
تستخدّم له معظم هذه الأنظمة. وعندما ينظر المرء إليه؛ كما يفعل 
البالينيون أساساًء على أنه نظام تصنيفي منطقي للأنواع المحتملة 
للعلاقات العائلية لدى البشرء أي إنه تصنيف للأقرباء في مجموعات 
طبيعية ) ٠‏ يتضح أن ما ُستخدم الحُحرّم المرسومة على الأسطوانة لتمثيله هو 
النظام السُّلالي لفكرة الأقدمية العمرية بين الأحياءء لا أكثر. إنها تصور 
العلاقات الروحية (والبنيوية» وهو الشيء نفسه) في ما بين ٠‏ الأجيال 
المتعايشة » رس زات الجا لسار ل نر ب 


التتكنية بالأبناء 
لئن كانت الأسماء الشخصية تُعامّل وكأنها أسرار عسكرية» 


(14) قد يبدو أن استمرار المصطلحات في ما يجاوز مستوى الكومبي قد يناقض هذه 
ا 
حفيدٍ («حقيقي! أو ١تصنيفي»)‏ (ويسمى كيلاب 35ا66) بلغ من السن ما يمكنه الصلاة عليه 
عنبوناته» فإن الطفل يُمنع من ذلك. إلا أن السبب هنا لا يكون لأنه «مساوٍ في السن»؛ 
للمتوق» بل لأنه «أكبر منه (جيلا)» - بمعنى أنه مساو في الجيل ل «والد» المتوق. وبالطريقة 
نفسها عندما يطعن رجلٌ في السن حتى يكون له حفيدٌ حفيد (كيلاب) تجاوز الطفولة الأولى 
ثم ماتء فإنه يصلي على قبر الطفل ‏ وحده ‏ لأن الطفل ينتمي إلى جيل أكبر من جيله. وفي 
المبدأء ينطبق النمط نفسه على الأجيال الأبعد حيث تصبح المشكلة نظرية تمامأء لأن البالينيين 
لا يستخدمون تعابير النسب في الإشارة إلى الأموات أو إلى الذين لم يولدوا: «هذا ما كنا 
ندعوهم به وما كنا لنعاملهم به لو كان لنا ذلك. ولكن ليس لنا ذلك». 
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وكانت أسماء ترتيب الولادات تطبق أساساً على الأطفال والمراهقين 
الصغارء وكانت مصطلحات النسب لا تستعمل في أحسن الحاللات 
إلا بشكل متفرّق» ولا يكون ذلك إلا لأغراض التصنيف الثانوي» 
فكيفه. إذأء يخاطب البالينيون أحدهم الآخرّ ويشير واحدهم إلى 
الآخر أمام الآخرين؟ والجوابء أنه بالنسبة إلى السواد الأعظم من 
المجتمع الفلاحي» يكون ذلك بالتكنية بالأبناء””"". 


فحالما تجري تسمية المولود البكر للزوجين» يبدأ الناس 
بمخاطبتهما ب «أبي فلان» و«أم فلان». ويستمر الناس في إطلاق 
ذلك الاسم عليهما (وكذلك هما يتخاطبان بالاسم ذاته) حتى يولد 
حفيدهم الأول» وحينذاك يبدأ الناس بمخاطبتهما والإشارة إليهما 
باسم «جد فلان» و«جدة فلان؛» ويحصل الشيء نفسه إذا كُتب لهما 
أن يعيشا ليربا أول:حفيد يولك لابدهيا؟"". وهكذا::فعلى امتذاد 


فسحة الأجيال الأربعة من «كومبي» إلى «كومبي»» يتغير المصطلح 
الذي يعرف به الشخص ثلاث مرات» الأولى عندما ينجب هوء 


(15) إن استعمال الضمائر الشخصية هو احتمال آخر ويمكن أن يُنظر إليه على أنه نظام 
رمزي مستقل في التعريف الشخصي. إلا أن الواقع هو أن الناس يتجنبون استخدامها قدر 
الإمكان» وغالبا ما يسبب ذلك بعض الإحراج في التعبير. 

(16) إن هذا الاستعمال للاسم الشخصي لأحد الْحمّدَة في هذه التكنية لا يناقض بأي 
حال ما قلته سابقاً حول قلة رواج مثل هذه الأسماء في الاستعمال العام ف «الاسم» هنا 
يكون جزءاً من تسمية الشخص الذي يحمل الكنية» وليس» ولا حتى من الوجهة 
الاشتقاقية, من تسمية الولد المستعمل اسمُه فى الكنية نقطةً إشارية فحسب» ولا يكون له 
بحدود علمي ‏ أي قيمة رمزية على الإطلاق» فإذا مات الولد» ولو في سن الطفولة» تستمر 
الكدبة فن_المنماة من دوق تشير .وشاطب الولك المعضل اميمه فن الكقه آبالة:وافة ويكيير 
اونما تللق الكنية الت معو ليده بوذللت تطريقة طتعية ومن :كوت تكلت + وله يوجن اها 
يشير إلى أن الولد المستعمل اسمه في كنية أبويه أو أجداده أو أجداده الأعلين يتمتع» لهذا 
السبب» بأي امتيازات على إخوته أو أخواته الآخرين أو أنه يُميّزْ عنهم؛ ولا تنتقل الكنية إلى 
الأبناء المفضّلين مثلاً أو الأكثر اقتداراً مثلآء وهكذا دواليك. 
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والثانية عندما ينجب أحد أبنائه» والثالئة عندما ينجب أحد أحفاده. 


وبالطبع» إن كثيراً من الناس» إن لم نقل معظمهمء لا يعيشون 
طويلاً بما يكفي لاجتياز هذه المراحل كلهاء أو أن حظهم قد يكون 
قليلاً في خصوبة ذريتهم. إضافة إلى ذلك» فقد تدخل عوامل أخرى 
واسعة التنوع لتُعَقَد هذه الصورة المبسّطة. ولكن., إذا وضعنا العناوين 
الفرعية جانباً» فالمقصود هو أن ما لدينا هنا هو نظام تكنية متطور 
جداً ثقافياً ومؤثر للغاية اجتماعياء فما هو تأثير هذا النظام على 
الشخص الباليني في تصوره لذاته ولمعارفه؟ 

إن أثره الأول هو في تحديد هوية الزوج والزوجة بوصفهما 
زوجين» كما يحصل حين تتخذ العروس اسم عائلة زوجها اسماً لها 
في المجتمع الغربي؛ إلا أن ما يحصل هنا هو أن تحديد الهوية لا 
يحصل بفعل الزواج بل بفعل الإنجاب. من الوجهة الرمزيةء إن 
الرابط بين الزوج والزوجة يعبّر عنه من ضمن علاقتهما المشتركة 
بأطفالهماء أو أحفادهما أو أولاد أحفادهماء وليس من خلال اندماج 
الزوجة فى «عائلة» زوجها (وهى تنتمى إلى هله العائلة بطبيعة الحال 
عادة 58 إن الزيجات تتم 0001 العشائر غالباً). 

إن لهذه الزوجية: الزوج ‏ الزوجة - أو على وجه أدق» الأم ‏ 
الأب أهمية كبيرة جدا اقتصاديا وسياسيا وروحياء فهى. في 
الواقع» اللَبئَة الأساسية في البناء الاجتماعي» فالرجال العازنوة لا 
يستطيعون المشاركة في مجلس القرية» حيث توزع المقاعد عن 
طريق الأزواج؛ إضافة إلى ذلك أنه» مع بعض الاستثناءات النادرة» 
لا يحظى بالأهمية هناك إلا الرجال الذين لديهم أولاد. (الواقع» هو 
أنه في بعض القرى لا يحظى الرجال بمقاعد في المجلس إلا بعد أن 
يكون لديهم أولاد) . ويصح ذلك على المجموعات العائلية 
والمنظمات التطوعية وجمعيات الري الزراعي وجماعات المصلين في 
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المعابد وما إلى هنالك. وفى كل الأنشطة المحلية تقريباً» من الدينية 
إلى الإزاضة وكارك البوساة ا الوالذات تسعيها ونه مكار 
حيث يؤدي الذكر مهمات معينة وتؤدي الأنثى مهمات متتمة أخرى. 
وبهذا الربط بين الزوج والزوجة من خلال دمج اسم أحد أسلافهما 
المباشرين باسمهماء تُظهر ممارسة التكنية بالأبناء أهمية الرابطة 
الزوجية في المجتمع المحلي كما تظهر الأهمية الكبرى التي يوليها 
المجتمع لمسألة الإنجاب””". 


وتظهر هذه الأهمية أيضاء بشكل أوضح. في التأثير الثقافي 
الثاني للاستعمال المنتشر للتكنية بالأبناء: تصنيف الأشخاص في ما 
يمكن تسميته ب «الطبقات الإنجابية». فمن وجهة نظر الشخص 
المعين» ينقسم زملاؤه في القرية إلى الأصناف الآتية: أناس من دون 
أطفال» وهم يُدعون وايان وماد وهلم جرًأً؛ أناس لهم أطفال. 
وهؤلاء يدعون «أبا فلان» أو «أم فلان»؛ وأناس لديهم أحفاد. وهم 
يدعون «جد فلان» أو «جدة فلان»؛ وأناس لديهم أبناء حفدة» وهم 
يدعون «أبا جد فلان». وتتصل بهذا التدرج صورة عامة لطبيعة 
التراتبية اللاجتماعية : الأشخاص من دون أولاد: وهم قاصرون تابعون 
لسواهم؟ أولئك الذين لديهم أولاد هم مواطنون 00 يشاركون في 
توجيه الحياة المجتمعية؛ اولئك الذين لديهم احفاد وهم كبراء 
موقرون يقدمون النصح الحكيم من وراء الستار. وأولتك الذين لديهم 
أبناء حفدة وهم عالة كبار ذ في السن اجتازوا نصف المسافة في طريقهم 


(17) وهي تُظهر بالإضافة إلى ذلك أهمية فكرة أخرى تسري في كل أنظمة التعريف 
الشخصية المبحوثة هنا: التقليل من أثر الفرق بين الجنسين اللذين يظهران وكأنهما متساويان 
تقريباً بحيث يمكن لأحدهما أن يحل محل الآخر في معظم الأدوار الاجتماعية. وللاطلاع على 
دراسة مشوقة لهذا ال موضوعء انظر : .1 :عاتهلا اوعل) واره807 24ت مكونجم 1 :ناء8 ,واءظ .ل 

.(1949 رشقاأوناوناث .ل 
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إلى العودة إلى عالم الآلهة. وفي أي حالة» هناك آليات مختلفة يجب 
استخدامها لتكييف هذه المعادلة المفرطة في شكليتها للحقائق العملية 
بحيث يُتاح جعلها مُسلّماً اجتماعياً قابلاً للعمل. وهذا ما يحصل مع 
هذه التعديلات» ونتيجة لذلك» تصبح «الحالة الإنجابية» للرجال 
عنصراً أساسياً في تكوين هويته الاجتماعية» في نظره هو وفي نظر 
الآخرين على حد سواءء ففي بالي» لا يجري تصور مراحل حياة 
الإنسان من وجهة عمليات الشيخوخة البيولوجية» فهذه لا تحظى 
بالكثير من الاهتمام ثقافياً» بل من وجهة إعادة التكوين الاجتماعي. 


وبذلك. لا تكون القدرة الإنجابية بذاتهاء أي كم ولد يمكن 
للمرء أن ينجب بنفسهء هي المسألة المهمة» فالزوجان اللذان لديهما 
عشرة أولاد لا يحظيان باحترام أكثر من الزوجين اللذين لديهما 
خمسة؛ وقد يتفوق عليهم جميعاً في الرتبة والاحترام زوجان ليس 
لديهما سوى ولد واحدء وهذا الولد بدوره ليس لديه إلا ولد واحدء 
فالمهم في الأمر هو الاستمرارية الإنجابية» أي صيانة قدرة المجتمع 
على الاستدامة فى حالتها المعروفة» وهذه الحقيقة تظهر بجلاء أكبر 
في النتيجة الغالعة لممارسة التكنية بالأبناء» أي رسم السلاسل 
الإنجابية. 


يُظهر الشكل رقم (1) الطريقة التي ترسم بها هذه السلاسل 
في تقليد التكنية بالأبناء في بالي. ولأجل التبسيطء لم أظهر في 
الشكل سوى أسماء الذكور واستخدمت أسماء إنجليزية لأفراد الجيل 
موضع الإشارة. كما أنني رتّبت النموذج بحيث أظهر أهمية حقيقة 
أن استعمال التكنية يعكس السن المطلق ولا يعكس الترتيب 
السُلالي (أو الجنس) للمتحدرين الذين تستخدم أسماؤهم في 
التكنية. 
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الشكل رقم (1) 
التكنية بالأبناء في بالي 


الجد الأعلى لجو 
جد م جد ماري 
والد حو د والد 36 
جاين جو ماري دون 


ملاحظة: ماري أكبر سنا من دون؛ جو أكبر سنا من ماري وجاين ودون. إن الأعمار النسبية 


لكل الأشخاص الآخرين ما عداء بالطبع» أنهم يقعون في مراتب أعلى أو أسفل في السلم 
السلالي» غير ذات أهمية في ما يخص تقليد التكنية بالأبناء. 


وكما يُظهر الشكل رقم (1)» ترسم التكنية بالأبناء الخطوط 
الرئيسية ليس فقط للمكانة الإنجابية بل أيضاً السلاسل المحدّدة لمثل 
هذه المكانة» إلى عمق جيلين أو ثلاثة أو أربعة (وحتى خمسة في 
حالات نادرة جداً). أما ما هى السلاسل المعنية التى يجري ترسيمها 
فهي مسألة تخضع للمصادفة إلى حد كبير: فلو كانت ماري قد ولدت 
قبل جوء أو أن دون ولد قبل ماري». فسيتغير الترسيم برمته. ولكن مع 
أن أمر الأشخاص المعنيين الذين يتم اتخاذهم موضعاً للإشارة» 
وبالتالى سلاسل البُنُوّة المحددة التي تتلقى الاعتراف الرمزي» هو أمر 
اعتباطي وغير ذي تأثير» مع ذلك فإن حقيقة أن هذه السلاسل تعطي 
أهمية وبروزاً تؤكد حقيقة أخرى مهمة حول الهوية الشخصية لدى 
البالينيين: فلا يُنظر إلى الشخص فى سياق من كانوا أسلافه (فذلك 
يبقى طى الجهل بالنظر إلى الستارة الثقافية الكثيفة التى تُلقى على 
الأموات). بل ينظر إليه في سياق الأشخاص )50 لهم فلا 
يُعرّف المرءء كما في الكثير من المجتمعات في العالم» بمن أنجبه: 
بسلف قد يكون قريباً أو بعيداء بمؤسس الخط السلالي الذي ينتمي إليه 
المرء» بل يُعرّف بمن أنجبهم هوء بأشخاص محددين» وهم لايزالون 
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على قيد الحياة في معظم الحالات» أشخاص غير مكتملي التشكل هم 
أبناء هذا الشخص أو أحفاده أو أبناء أحفادهء» وفي هؤلاء الأشخاص 
يتصل المرء بمجموعة من الروابط الإنجابية المحددة؟'2. فالذي يربط 
بين «والد جد جوا واجد جو» و«أبو جوا هم أنهم» بمعنى من 
المعاني» تعاونوا في إنجاب جو بمعنى صيانة النمو الاجتماعي 
للشعب الباليني عموماً وقريتهم على وجه الخصوص. ومن جديدء فإن 
ما قد يبدو احتفاءً بعملية زمنية هو في الواقع احتفاء بصيانة» وهنا 
سأستعير عبارة من مجال الفيزياء» استعملها غريغوري باتيسون 
(«هدء82 ترردعة6©)» «الحالة الثابتة» أو «الأمر الواقع القائم»””''. وفي 
هذا النوع من نظام التَكنية» يجري تصنيف السكان بأجمعهم بحسب 
علاقتهم مع» وتمثُلهم في» ذلك النوع من السكان الذين تكمن في 
أيديهم عملية التجدد الاجتماعي - الطبقة التي ستنجب في المقبل من 
الأيام. وتحت جناحها تبدو حتى شيخوخة الأجدادء تلك الحالة 
الإنسانية المشبعة بالزمن» وكأنها ليست إلا مكوناً واحداً من مكونات 
حاضر لا يزول. 


(18) بهذا المعنى» يمكن لمصطلحات ترتيب الولادات» في تحليل راق» أن تعرّف بأنها 
«التكنية بالدرجة صفر» ويمكن أن تدخل في هذا الترتيب الرمزي: إن الشخص الذي يُدعى 
وايان أو نجومان. . . إلخ» هو شخص لم ينجب أحداًء حتى الآن على الأقل» وليس له ذرية. 

(19) ر5ع)ئه10 .4 دز «رع) )5 56209 ه 01 مرعاذلزة علدلا عط1 :تلد8» ,مموم6)د8 .0 
اأعوكنآ ادهلا ببعل!) سروه -ء/زاء4ه! نا لعاتعوءء8 دوزلا :ع ملاعل 31 |3062 ,.له 

.35-3 .مم ,(1963 ,أأع5ونظ 220 

كان باتيسون أول من أشارء وإن على نحو غير مباشر نوعاً ماء إلى الطبيعة اللازمنية 
للفكر الباليني» وتحليلٍ المركز تركيز ضيقاً كان بباعث من آرائه المخصوصية الطابع. انظر 
أيضأ: .701 ,(هاعهعا2زع0[) ومسعزط «رطالا4! بععل1 2 220 عامصعء؟ 010 م4 رومدع)ة8 .© 
219-07 .مم ,(1937) 17 

وتمت طباعتهما فى : باء[1) وترودكظ :االألا© مكعننأاه8 أهد0ف0ف4ه 7 .له ,ع8 عصول 
,111-16 نهد 384-402 .مم ,(1970 رووعءط بزازووع اونا مأطمسامن) عاءرم لا 
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ألقاب المكانة العامة 

نظريأء يحمل كل شخص (أو تقريباً كل شخص) في بالي لقبأ 
من الألقاب ‏ إيدا باغوس (05ا838 143)» غاستى (0500ا1))» باسيك 
(1ء525)» داو (ط1ة(1)» وما إلى هنالك ‏ يعطيه 5 على درجة من 
درجات سلم الرتب الاجتماعية الباليني المميّز؛ ويمثل كل لقب درجة 
معينة من السَّمُوٌ الثقافي أو الدَنُوَ الثقافي بالمقارنة مع بعضها البعض» 
بحيث يصئّف السكان بمجموعهم في مجموعة من الطبقات المدرّجة 
بشكل متناسق. وفي الواقع» وكما اكتشف الدارسون الذين حاولوا 
تحليل النظام في هذه الأطر؛ فإن الموقف هو أشد تعقيدا بكثير. 

فليس الأمر ببساطة أن هناك بعض القرويين من الرتب الوضيعة 
يدّعون أنهم (أو أن أهلهم) قد «نسوا» ماهي ألقابهم؛ كما إن الأمر 
ليس أن هناك مفارقات ملحوظة فى ترتيب الألقاب من مكان إلى 
مكاك؟ بواحيانا كل نه مقي إلن مبغير ) بو كذلك: لين الام أنه 
على الرغم من الأساس الورائي للألقاب». فإن هناك طرقاً لتغيير 
الألقاب. وليست هذه إلا تفاصيل (وإن مهمة) تختص بكيفية العمل 
العادي للنظام. والأمر المهم هو أن ألقاب المكانة لا تتصل 
بالجماعات» بل بالأفراد فقط200. 


إن المكانة العامة في بالي» أو على الأقل ذلك النوع منها الذي 
تحدده الألقاب» هي ميزة شخصية؛ فهي مستقلة عن أي عوامل 


(20) من غير المعروف عدد الألقاب المستخدمة في بالي (وقد يكون عددها يفوق 
المئة) ولا عدد الأفراد الذين يحملون كلاً من هذه الألقاب». فلم يكن هناك إحصاء لهذه 
الامون: وفي أربع قرى درستها دراسة مكدّفة في جنوب شرقي بالي كان هناك ما مجموعه 
اثنان وثلاثون لقبأء كان أوسعها تمثيلاً يضم حوالى مئتين وخمسين شخصاًء وأقلها شخصاً 
واحداًء والرقم المتوسط كان يتراوح بين خمسين وستين. انظر: 4 نههههنطة1» ,تامع 
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بنيوية اجتماعية من أي نوع. بالطبع» إن لها عواقب عملية» وهذه 
العواقب تتشكل وتتمظهر من خلال تنويعة واسعة من التدابير 
الاجتماعية» من الجماعات النّسَبية إلى المؤسسات الحكومية. ولكن 
أن يكون المر ء حاملة للقب ديو ١‏ (وباء2) أو بولوساري (عمووهان©) أو 
برينغ (وصنعم) أو ماسبادان (303م2)00435 فإن ذلك يعني في الأساس 
أنه ورث الحق في حمل هذا اللقب والحق في أن يطالب بالحصول 
على مظاهر الاحترام العلنية المصاحبة لهذا اللقب. إلا أن هذا لا 
يعنى أنه يؤدي دوراً معيئاً أو أنه ينتمى إلى مجموعة معينة أو أنه 
يحتل موقعاً اقتصادياً أو سياسياً أو دينياً. 

إن نظام ألقاب المكانة العامة هو نظام للمكانة الاجتماعية ليس 
إلاء فمن معرفتك بلقب الشخص الذي تلتقيه» وباعتبار اللقب الذي 
تحمله أنت» تعرف بالضبط الموقف الذي يجب أن تتخذه منه 
والسلوك الذي يجب أن تسلكه معهء وهو معك فى أي موقف من 
مواقف الحياة العامة» بصرف النظر عن الروابط الاجتماعية الأخرى 
التي قد تجمع بينكما وبصرف النظر عن رأيك الشخصي فيه. إن نظام 
التهذيب والذوق الاجتماعي في بالي نظام راق متطور بدرجة كبيرة 
وهو يضبط بدقة المظاهر الخارجية للسلوك الاجتماعي في جميع 
مناحي الحياة اليومية تقريباً» فأسلوب الخطاب ووضعة الجسم في 
تحركاته واللباس والطعام والزواج» وحتى بناء المنازل» وأمكنة الدفن 
وطرق إحراق الجثة» كلها محكومة بأعراف اجتماعية دقيقة لا تنبع 
من رغبة في اللباقة الاجتماعية بقدر ما تنبع من اعتبارات ميتافيزيقية 
بعيدة الغور. 


إن التفاوت الإنسانى الذي نجذه سيدا 5 نظام ألقاب 
المكانة ونظام الأدب الاجتماعي الذي يُعبّر عنه ليس نظاماً أخلاقياً 
ولا اقتصاديا ولا افايت )| نظام دينى 2١‏ فما هو إلا انعكاس فى 
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حركة التعامل اليومي للنظام الإلهي الذي يُفترض أن تتشكل بموجبه 
هذه الحركة» التى لا تعدو. من هذه الوجهةء. كونها طقسا من 
طقوس هذا النظامء فلقب المرء لا يشير إلى ثروته أو سلطته أو حتى 
إلى سمعته الأخلاقية» بل يشير إلى تركيبته الروحية؛ وقد يكون 
التفاوت بين ذلك وبين وضعيته الدنيوية كبيراً. ولذلك فإن بعضاً ممن 
يملكون التأثير البالغ ومن أكبر الفاعلين في الحياة العامة في بالي هم 
من الذين لا يحظون بالتهذيب في المعاملة» كما إن بعضاً ممن 
يُعامَلون برقة بالغة لا يحظون بالكثير من الاحترام الحقيقي. وقد 
يصعب أن نتصور قولاً يخالف الروح البالينية أكثر من ملاحظة 
ماكيافيلي بأن الألقاب لا تعكس شرف الرجال» بل الرجال هم الذين 
يسبغون الشرف على ألقابهم. 

نظرياًء بحسب النظرية البالينية» كل الألقاب تأتي من جانب 
الآلهة. وكل واحد من هذه الألقاب ينتقلء مع بعض التغيير أحياناء 
ف الؤالة إلى الولك هيراتنا قيما مقدساً» حيث تكون الفارق فى 
الجاه بين الألقاب المختلفة نتيجة لاختلاف مستوى الالتزام 
بالسبدارمات الروحية المتجسدة في اللقب الذي يبديه الرجال الذين 
كانوا سكاغين يخيلة: فالنهوض بأعباء اللقب يعني» ضمنياً على 
الأقل» الإيفاء بالمقاييس الإلهية للتصرف, أو على الأقل الاقتراب 
منهاء ولم يكن كل من حمل اللقب من الرجال قادراً على ذلك 
بالدرجة نفسها. وكانت نتيجة ذلك هذا التفاوت الذي نجده فى رتب 
الألقاب والأشخاص الذين يحملونها. وهكذاء من جديدء نجد أن 
المكانة الثقافية» بالتمايز عن الوضع الاجتماعي». هي انعكاس لمقدار 
البعد عن الألوهة. 


ويرتبط بكل واحد من الألقاب تقريباً حدث أسطوري معين» أو 
سلسلة من الأحداث الأسطورية» الواقعية الملموسة فى طبيعتهاء 
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تتمثل فيها غلطة روحية ذات دلالة ارتكبها هذا أو ذاك ممن حملوا 
هذا اللقب. ويُنظر إلى هذه الذنوب ‏ فنحن لا نستطيع أن نصفها 
بالخطايا فعلاً - على أنها مُبيّنة للمستوى الذي بلغه اللقب في انحطاط 
الف ومدق الحم ليد لكك فين المكانة : السامة: الكافلة او تل 
إليهاء بذلك». على أنها تثيّت» بطريقة عامة على الأقل» موقع اللقب 
في سلّم الجاه والمكانة لكان ويسري الاعتقاد بأن بعض الهجرات 
الجغرافية المعينة (إذا كانت ذات طبيعة أسطورية) وأن الزيجات 
المختلطة بين حملة الألقاب والهزائم العسكرية وخرق قواعد السلوك 
في مراسم الحداد والأخطاء الطقوسية وأشباه ذلك» بأن هذه كلها 
أَدّتَ إلى الحطّ من قيمة اللقب بدرجة قد تكثر أو تقلّ: تكثر بالنسبة 
إلى الألقاب الدنيا وتقل بالنسبة إلى العليا. 


ولكن». وعلى الرغم من المظاهر الخارجية» فإن هذا التدهور 
غير المنتظم ليس » في جوهرهء ظاهرة أخلاقية ولا ظاهرة تاريخية» 
فهو ليس ظاهرة أخلاقية لأن الأحداث التى اعتّقد أنها سبّبته ليست». 
بمعظمهاء من تلك الأحداث التى تدان أخلاقياً في المعتاد» في بالي 
كما في غرهاة يتنا تلحق الأخطاء الأخلاقية الحقيقية (مثل القسوة 
والخيانة وسوء الإئتمان والتبذير) الضرر بالسّمْعة فقطء وهي التي 
تختفي من المشهد مع أصحابهاء ولا تلحق الضّرر باللقب الذي يبقى 
كما هو. كما إنه ليس بالظاهرة التاريخية لأن هذه الأحداث» وهى 
أحداث متفرقة في ماضي الزمانء لا تَسْتثار بوصفها أسباباً للوقائع 
الراهنة بل بوصفها إعلاناً لطبيعتهاء فالحقيقة المهمة فى ما خص 
الأحداث التي تؤدي إلى انحطاط اللقب ليست في أن هذه الأحداث 
جرت في الماضي» ولا حتى أنها حصلت إطلاقاًء بل هي تكمن في 
أنها مخزية بذاتهاء فهي ليست صياغات للعمليات التي أدت إلى 
حطرل الحالة المناغترة». والذاهى فتتياغات الاتتكام أخلائية على هذه 
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الحالة (ولا يظهر البالينيون الكثير من الاهتمام بأيّ من هذين 
المنحيين الفكريين): بل هى صور عن العلاقات التأسيسية بين شكل 
المععم الختري التعلي. والمنظ الزباني الها المعكيع ييف يشكل 
المجتمع الفعلي صورة ناقصة عن هذا النمطء بطبيعة الحال ‏ ويعتور 
النققص بعض الجوانب أكثر من جوانب أخرى. 


ولكن» بعد كل ما قيل عن استقلالية نظام الألقاب» إذا كان 
يُتصوّر وجود مثل هذه العلاقة بين الأنماط الكونية والأشكال 
الاجتماعية» فكيف لنا أن نراها ونفهمها؟ كيف يتأتى لنظام الألقاب 
المعتمد حصريا على المفهومات الدينية؛ على نظريات الفروق 
الجبلية في القيمة الروحية بين الأشخاصء المتصلة بما يمكن لنا أن 
ندموه؛ بالنظر إلى المجتمع من الخارج: #حقائق؛ السلطة والنفوة 
والثروة والسمعة وما إلى هنالك» كيف يتأتى لهذا النظام أن يكون 
متضمّناً في التوزيع الاجتماعي للعمل؟ وباختصارء كيف يتأتى للنظام 
الفعلي للإمرة الاجتماعية أن يتناسب مع نظام مبني على رُتب 
الوجاهة الاجتماعية مستقل عنه تماماء بحيث نشرح ونبزر ونحافظ 
على تلك العلاقة الفضفاضة الحاصلة بين النظامين؟ والجواب هو: 
من خلال القيام بحيلة بارعة» من نوع من ألعاب خفة اليد. مع 
مؤسسة ثقافية مشهورة مستوردة من الهند بعد تكييفها للذوق المحلي - 
إنه نظام الفارنا (90222)» فعن طريق نظام الفارناء يضفي البالينيون 
على تلك المجموعة المشوّشة من ألقاب المراتب الاجتماعية شكلا 
بسيطأ يظهر وكأنه ينمو بشكل طبيعي من تلك المجموعة» ولكنه في 
الواقع مفروض عليها اعتباطاً. 


يتألف نظام الفارناء كما هو معمول به في الهند» من أربع 
أصناف إجمالية ‏ براهمانا (2هةصتطة:8)» ساتريا (53]82)»: ويسيا 
(دج1وء )2 سودرا (511022) - تالش نحت التنارنى بحسب الوجاهة 
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الاجتماعية»ء حيث تشكل الأصناف الثلاثة الأولى (وتدعى في بالي 
تريوانغسا (151733858) - «الشعوب الثلاثة») طبقة من النبلاء الشرفاء 
المتميزين روحياً عن الطبقة الرابعة» طبقة العوام. إلا أن نظام الفارنا 
في بالي لا يشكل أداةً ثقافية لإبراز التمايزات في المراتب بل لإنشاء 
روابط بين المراتب التي خلقها نظام الألقاب» فهو يقدم عرضاً موجراً 
لمقارنات لا حصر لها عدا موجودة ضمنا في ذلك النظام على نحو 
يميز بشكل أنيق متقن (والبعض يرى أنه مفرط في الأناقة والإتقان) بين 
الخراف والماعز»ء ويميز بين الخراف من الدرجة الأولى وتلك من 
الدرجة الثانية» والثانية من الثالئة''7. فلا ينظر الأشخاص واحدهم إلى 
الآخر على أنه من الساتريا أو من السودراء بل على أنه من الديوا أو 
الكبوة تويبو مثلة :متها العمييز بين الساتريا والشودرا فقط 
للتعبير» بشكل عام ولأغراض التنظيم الاجتماعي» عن ترتيب التضادّ 
الذي ينطوي عليه تعريف الديوا على أنه لقب من ألقاب الساتريا 
وتعريف الكيبون توبوه على أنه لقب من ألقاب السودراء فالأصناف 
التي نجدها في الفارنا هي أسماء تنطبق ليس على الأشخاص بل على 
الألقاب التي يحملونها ‏ فهي تشكل صياغةً لهيكلية نظام الوجاهة 
الاجتماعية؛ أما الألقاب» من جهة أخرى» فهي أسماء تُطلق على 
الأفراد - وهي ترب الأشخاص من ضمن هذه الهيكلية. ويُعتبر 
المجتمع حَسَنَ التنظيم بقدر ما تتطابق تصنيفات الألقاب في الفارنا مع 
التوزيع الفعلي للسلطة والثراء والاحترام في المجتمع ‏ وبعبارة أخرى» 


(21) غالباً ما تنقسم أصناف الفارنا إلى أنواع فرعية» وخاصة على يد أشخاص من 
المراتب العلياء إلى طبقات ثلاثية الرتب ‏ العليا (أوتاما (0]3502))» الوسطى (ماديا 
(52013))» الدنيا (نيستا ‏ (81548)) حيث يجري تجميع الألقاب المختلفة بشكل مناسب داخل 
الصنف العام. ولا يمكن هنا تقديم تحليل شامل لنظام الطبقات الاجتماعية في بالي - وهوء 
في طابعه» بولينيزي بقذر ما هو هندي. 
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بنظام توزّع الطبقات في المجتمعء فيكون الرجل المناسب في المكان 


ويتضح هذا الفارق الوظيفي بين اللقب ونظام الفارنا من الطريقة 
التي تُستخدم بها فعلياً الأشكال الرمزية المرتبطة بهماء ففي أوساط 
النبلاء من طبقات التريوانغساء حيث لا تُستخدم التكنية بالأبناء إلا 
في بعض الحالات الاستثنائية» يستخدم لقب الشخص في أشكال 
الخطاب معه والإشارة إليه» فنحن نخاطب الرجل بلقب إيداباغوس» 
أو نجاكان. أوغوسى (وليس بالتأكيد بلقب براهماناء أو ساتريا أو 
ويسيا) وتشير إليه بالألقاب نفسهاء وقد نضيف أحياناً إليها اسم من 
أسماء ترتيب الولادات لمزيد من الدقة فى التحديد (فنقول: 
لكا ناوسن ساف أو تا كان تجوما نا ره ةا دو )نيدي الأشعاضن 
من طبقة السودراء تستعمل الألقاب فقط في الإشارة إليهمء ولا 
تستعمل البتة في مخاطبتهم. وحتى في تلك الحالة» تستخدم في 
الإشارة إلى أشخاص من قرى أخرى وليس من قرية المتكلم» حيث 
لا تكون معروفةً كنية الشخصء أوء حتى لو كانت معروفة» فقد 
تُعتبّرمفرطة في رفع الكلفة في التعامل مع شخص ليس من قرية 
المرء. أما في داخل القرية الواحدة» فإن الاستخدام الإشاري لألقاب 
السودرا لا يحصل إلا عندما تعتبر المعلومة عن مكانة المرء 
الاجتماعية ذات علاقة بالموضوع («أبو جو من ال كيديسان» ولذلك 
فهو «أدنى مرتبةٌ» مناء نحن ال باندي»» وهكذا)» بينما تُستخدم 
الكنى بالأبناء في المخاطبة. أما ما بين الخطوط الفاصلة بين الطبقات 
فى القرية» وباستثناء الحالات فى ما بين الأصدقاء المقربين» فلا 
نُستعمل الكنى» والتعبير الأكثر شيوعاً هناك هو «دجيرو». والمعنى 
الحرفى لهذه الكلمة هو «داخل» أو «داخلى». وهكذا تكون الدلالة 
إلى عنصر من التريوانغساء المعتبرين من «الداخل» في مقابل 
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السودراء الذين هم «الخارج» (دجابا)؛ ولكن في هذا السياق. يكون 
المعنى الضمنى للخطاب كما يأتى: «من باب التهذيب» أنا أخاطبك 
زكاناك مين الحريق الشيا ود ولكتاك السف كذلك ارولو قوم دلت 
لخاطبتك باللقب المناسب لك)» وأنا أتوقع منك أن تتظاهر بالشيء 
ذاته في مقابل ذلك». أما بالنسبة إلى تعابير الفارنا فهي لا تستعمل» 
من قبل التريوانغسا والسودرا على السواء» إلا فى حالة الصياغة 
المفهومية للتراتبية الهرمية لحالة الوجاهة الاجتماعية» وتبرز هذه 
الحاجة عادةً في ما يتصل بالأمور السياسية أو الكهنوتية أو الطبقية في 
ما بين القرى: (إن ملوك كلونغ كونغ (28ناءاق28ا!14) هم من 
الساترياء أما ملوك تابانان (585ة126) فهم ليسوا إلا من الويسيا»» أو 
«هناك الكثير من البراهمانا الأثرياء فى سانورء ولذلك فإن السودرا 
ليس لهم ما يقولونه حيال قضايا القرية»» وهكذا دواليك. 


وهكذا فإن نظام الفارنا يفعل شيئين» فهو يصل بين سلسلة من 
مزايا الشرف والوجاهة التى تبدو مرتجلة وعشوائية» وهى الألقاب». 
عله بالدياتة البعدرت: أو بالأحرى بالتسحة الباليق: من 
الهندوسية» وهو بذلك يجدّر هذه الألقاب في نظرة عامة للعالم. كما 
إنه يفسّر مضامين تلك النظرة» وبالتالى مضامين الألقابء بالنسبة إلى 
التنظيم الاجتماعي: ينبغي أن تنعكس درجات الوجاهة المتضمّنة في 
نظام الألقاب في التوزيع الفعلي للثروة والسلطة والمكانة في 
المجتمع» وأن تكون متطابقة معه. أما الدرجة التي يبلغها هذا التطابق 
فهي بالطبع معتدلة» في أحسن الأحوال. ولكن» مهما تعددت 
الاستثناءات الممكنة لهذه القاعدة ‏ فالسودرا يمتلكون سلطة هائلة» 
والساتريا يعملون مزارعين بالأجرة»ء أما البراهمانا فلا يحظون 
بالاحترام ولاهم أهل لذلك - فإن البالينيين يرون أن القاعدة وليست 
الاستثناءات هي التي تضيء على الوضع الإنساني» فإن نظام الفارنا 
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ينظم نظام الألقاب بحيث يتيح النظر إلى الحياة الاجتماعية في ضوء 
مجموعة عامة من الأفكار الكونية: وهي أفكار يُنظر فيها إلى تنوع 
الطاقة الإنسانية وإلى حركات العملية التاريخية على أنها ظواهر 
سطحية بالمقارنة مع موقع الأشخاص في نظام من أصناف المكانة 
المعايرة» وهي أصناف تتجاهل الشخصية الفردية بقدر ما هي أبدية. 


الألقاب العامة 

هذا هو النظام الرمزي الأخير في عملية التعريف الشخصي. 
وهوء في ظاهرهء يذكر بإحدى أبرز طرقنا (في الغرب) المستعملة 
في 016 الأفراد ورسم شخصيتهو””. ع أيضاً (في الغرب) 
غالبا (وقد ثُفرط فى ذلك) ننظر إلى الأشخاص من خلال ستارة من 
التصنيفات المتعلقة بالمهنة التي يمارسونها ‏ ولا أقصد بذلك أنهم 
يمارسون هذه أو تلك من المهن» بل من حيث إنهم متشبّهون. إلى 
درجة مادية تقريبا بمندرجات تلك المهنة»؛ ساعي البريد» سائق 
الشاحنة» السياسي» موظف المبيعات» فالوظيفة الاجتماعية التي 
يشغلها المرء هي الناقل الرمزي الذي ينظر إلى هويته الشخصية من 
خلاله ؛ فالرجل هو ما يفعله» عمله يحدد هويته. 

إلا أن هذا التشابه لا يتعدى الظاهرهء فالنظرة البالينية للعلاقة 
بين الدور الاجتماعي والهوية الشخصية» بكونها متواجدة في وسط 


(22) ينبغي أن نذكر على الأقل هنا نظاماً آخرء وهو المتعلق بالألقاب التي تحدد 
الجنس (تستعمل عبارة ني (101) مع النساءء وإي (1) مع الرجال)». ففي الحياة العامة 
تُستعمل هذه الألقاب لصقاً مع الاسم الشخصي (والأسماء الشخصية في معظمها لا تدل 
على الجنس) أو مع الاسم الشخصي مضافا إليه الاسم الدال على ترتيب الولادة» ولكن 
حتى في هذه الحالة» يبقى هذا الاستعمال نادراً. ونتيجة لذلك فإن هذه الألقاب» من وجهة 
التحديد الشخصيء لا تحمل أثمية كبيرة» ولذلك وجدت من المناسب أن أشيح النظر عنها 
في هذا البحث. 


13 


مجموعة مغايرة من الأفكار حيال مفهوم ذاتية المرءء وبكونها 
متواجدة على خلفية تصور ديني ‏ فلسفي للعالم مغاير (للنظرة 
الغربية)» وبكون التعبير عنها يتم من خلال مجموعة من الوسائل 
الثقافية المغايرة ‏ الألقاب العامة لذلك كلهء فإن هذه النظرة تقدم 
لنا منحى مغايراً تماماً لأهمية التصور الفكري لما نسميه نحن (في 
الغرب) بالمهنة ولكن البالينيين يدعونه لينغيه (طنع#هة) - «مركز/ 


مقراء «مكان)ء «امَرْسَى). 


إن فكرة «المركز» هذه تستند إلى وجود تمييز حاد فى الفكر 
الفاصل بين المجالين العام والخاص في الحياة مرسوم بوضوح شذيد 
وعزلا على كل الأصعدة» من القرية وصولا إلى القصر الملكي» بين 
قضايا الشأن العام وقضايا الاهتمام الفردي والعائلي» فلا يتاح التمازج 

روا ا وي ا إن اخبباسن 
جام هن اعسات ار بدرجة عالية فآن. تكلكه الس على 
أي مستوى» بمسؤوليات خاصة متعلقة بهذه الاهتمامات والأغراض 
يعني أن ينعزل المرء عن مسار زملائه غير المكلفين بمثل هذه 
المهمات». وهذه المكانة الخاصة هي التي تعبر عنها الألقاب العامة. 


وفي الوقت ذاتهء وعلى الرغم من تصور البالينيين للقطاع العام 
في المجتمع على أنه محدود ومستقل» فإنهم لا ينظرون إليه على أنه 
يشكل كلاً واحداً غير مجرّأء ولا حتى على أنه كل متكامل. بل إنهم 
يرونه متكوناً من عدد من العدادين المنفصلة المجرّأة. والتي تكون 
أحياناً متنافسة في ما بينهاء كلّ متها مستقل ومكتف بَذاته: وحريض 
على حقوقه مرتكز إلى مبادثه التنظيمية الخاصة. ومن أبرز هذه 
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الميادين: القرية بوصفها مجتمعاً سياسياً متحداً؛ معبد المحلة بوصفه 
هيئة دينية متحدة؛ وفوق هذين هناك هيكليات الحكم والعبادة 
الإقليمية ‏ إقليمية بمعنى أنها فوق قروية ‏ تركز على طبقة النبلاء 
والكهنوت. 

إن وصفاً مفصلاً لهذه الميادين أو القطاعات العامة قد ينطوي 
علق تحلبل مظول اللترعية الالجتقاعية (لباليية نعو سار بلاق اده 
الدراسة”. وما يجب قوله هنا هو أنه يرتبط بكل من هذه الميادين 
ضباط مسؤولون ‏ وربما كان من الأنسب استعمال كلمة «قيّمون؛ أو 
توكلقاة أو «أوضنا» د ايحملوة شما السررليانيه القاياً كل #كلذن» 
(5ة1ن>1)» «بيربيكل» (اعءلآءطرء©). «بيكاسيةة) (طعقهعاء©), 
ا(بيمانكو » (طتواومدمء5). «أناك أغو نغ» (عدسوخ عادمخ)ء «تجاكوردا) 
(2)11210102» «ديوا اغعو نغ) (عوصمنوث دلثاء2)10» (بيدانذا» (02صدلء6) . 
وهلم جرّأء إلى ما يصل إلى الخمسين أو أكثر. ويُخاطب هؤلاء 
الرجال ويشار إليهم (وهم يشكلون نسبة ضئيلة جداً من مجموع 
النيكاق) كلك الآلقات "ارسي ب مشدوكة اسان باسماء تر بت 
الولادات» أو ألقاب المكانة الاجتماعية» أوء فى حالة طبقة 
المووواة ««بالكى .بالا ساق مويلاف المزية ف يد أما «مشايخ 
القرى») و«كهّان الرعية؛ على مستوى السودراء» وجمهور «الملوك» 
و«الأمراء» و«السادة» و«الكهان ذوو المقام السامي»» على مستوى 


)223 للاطلاع على مقالة ف هذا المجال انظر: 12 ه7/2131160 200 مدده1» ,عاوءعء 0ن 

.«ع1ناأع نماث عع 13اال/ا عدوعص8211 

(24) ربما كان من الأكثر شيوعاً استعمال أسماء الأمكنة المرتبطة بوظائف هؤلاء 

المسؤولين للمزيد من التحديد: كليان باو (2810 161138)» حيث باو هو اسم القرية التي يحتل 

فيها هذا الشخص مركز الرئيس أو الشيخ (5نا؟1)؛ أناك أغونغ كاليران عهناعخة علهمة) 

(1653قاء حيث كاليران - والمعنى الحرفي لها هو «الشمال» أو «الشمالي؛ هو اسم (وموقع) 
قضكن السيل: 
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التريوانغساء فهم لا يحتلون موقعاً فحسبء ولا يقومون بدور 
فحسب؛ بل همء في نظر أنفسهم وفي نظر المحيطين بهم. 
يصبحون مُستوعَبين أو مندمجين بهذا الموقع أو الدورء فهم. في 
الحقيقة» رجال يعملون في الحقل العام» وهم أيضاً رجال تنطبق 
عليهم جوانب التشخيص الأخرى ‏ الشخصية الفردية وترتيب الولادة 
وعلاقات التَسَّب وحالة الإنجاب ورتبة الوجاهة الاجتماعية ‏ إلا أن 
هذه الجوانب تتخذ رمزياء على الأقل» موقعاً ثانوياً في التعريف. 
نحن (في الغرب)» بتركيزنا على الجوانب النفسية على أنها صلب 
الهوية الشخصية» قد نقول إن هؤلاء ضحّوا بذاوتهم الخاصة من 
أجل دورهم الاجتماعي؛ أما همء بتركيزهم على الموقع 
الاجتماعي» فيقولون أن دورهم هو صلب ذواتهم الحقيقية. 


إن الطريق إلى هذه الأدوار العامة وألقابها يتصل بشكل وثيق 
بنظام الألقاب العامة وانتظامها ضمن أصناف الفارناء ويتأثر هذا 
الاتصال بما يمكن تسميته ب «عقيدة الأهلية الروحية». وتؤكد هذه 
العقيدة أن «المراكز» التي تحمل أهمية سياسية ودينية فوق محلية ‏ 
إقليمية أو على نطاق بالي بأكملها ‏ يجب أن يحتلها فقط أشخاص 
من القويو الكتب]» بها الراك اك الأهنية الجطلية القيقة يسنن أن 
تكون في أيدي السودرا. وعلى المستويات العلياء تكون هذه العقيدة 
دقيقة للغاية: لا يمكن لأشخاص من غير الساتريا هآ رجال 
يحملون القابا فختيرة من طلبقة السائريا - أن يكونو] ملوكا أو أمراء:من 
الدرجة العلياء ولا يمكن لأشخاص من غير طبقتى الويسيا أو 
الساتريا أن يكونوا من السادة أو الأمراء من الدرجة الدقياة كما لا 
يمكن لغير البراهمانا أن يحتلوا مواقع الكهنوت الأسمى» وهكذا 
دواليك. أما فى المستويات الدنياء فتغدو العقيدة أقل تشددا؛ ولكن 
يبقى الأختقاد كوياً بأن مواقع مشايخ القرى ورؤساء جمعيات الري». 
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وكهنة الرعية يجب أن تبقى مع السودراء وأن على رجال التريوانغسا 
أن يحتفظوا بمكانتهم. وفي كلتا الحالتين» تبقى الأغلبية الساحقة من 
الأشخاص حملة القاب المكانة الاجتماعية من الفارنا أو من 
الأصناف المؤهلة نظرياً لأدوار الوصاية أو المسؤولية العامة التي 
تتصل بها الألقاب العامة لا يملكون هذه الأدوار ومن غير المحتمل 
ان يحصلوا عليهاء. فعلى مستوى التريوانغساء يبقى الوصول إلى هذه 
الأدوار وراثياً إلى حد كبيرء بل وحتى يكون حصرياً بالابن الأكبرء 
ويبقى هناك تمييز حاد بين تلك الحفنة من الأفراد الذين «يمتلكون 
السلطة» وبين الآخرين من طبقة السادة الذين لا يمتلكونها. وعلى 
مستوى السودراء فإن الوصول إلى المناصب العامة غالبا ما يكون 
أكثر انتقائية» ولكن يبقى عدد الرجال الذين يحظون بالفرصة للخدمة 
محدوداً نوعاً ما. وهكذا فإن المكانة الاجتماعية هي التي تحدد نوع 
الوظيفة العامة التي يمكن للمرء أن يطمح إليها؛ أما ما إذا كان للمرء 
أن يصل إلى مثل هذه الوظيفة فعلياً فهذه قضية مختلفة بالكامل. 


ومع ذلكء» فبسبب الترابط العام بين المكانة الاجتماعية 
والوظيفة العامة الذي تأتي به عقيدة الأهلية الروحية» فإن نظام 
السلطة السياسية والدينية في المجتمع يرتبط ارتباطا وثيقا بالفكرة 
العامة القائلة بأن النظام الاجتماعي يعكس بصورة باهتة النظام 
الميتافيزيقي الماورائي» وينبغي أن يكون هذا الانعكاس أوضح 
صوزة؛ وفي ما جاوز ذلكء إن الهوية الشخصية ينبغي أن لا تعرّف 
فو تمن الدروط: المولسة هوهي ملح زانها لا تسجازاة البقريةة 
من مثل السن أو الجنس أو المقدرة أو المزاج أو الإنجاز ‏ بمعنى 
يتعلق بسيرة حياة المرء»ء بل من ضمن شروط التموضع في هرمية 
ثقافية روحية عامة ‏ أي تصنيفياً. ومثل سائر الأنظمة الرمزية الأخرى 
المستعملة في تعريف الشخصية» فإن النظام النايع من الألقاب العامة 
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يتألف من صياغة معينة لفرضية أساسية» في ما يتعلق بمختلف 
السياقات الاجتماعية: ليس المهم هو ما يكونه الرجل بصفته رجلا 
بل المهم هو المكان الذي يكون فيه الرجل في الوضع المناسب في 
مجموعة من الأصناف الثقافية التي لا تتغير؛ وهي ليست فقط لا 
تتغير» بل هي غير قابلة وغير قادرة على التغير. 


وهنا أيضاء :تتسامن .هذه الأصضتاف. راتحاة الألوهة (أ و تتجدر 
منها)ء وتتزايد قدرتها على تغطية الشخصية وإلغاء الزمن كلما ارتقت 
فى صعودها. وكذلك فإن المستويات العليا للآلقاب العامة التى 
محملها البشر تمتزج تدريجياً بالألقاب التي يحملها الآلهة وكضبدم 
متطابقة معها عند الذروة» وليس ذلك فحسبء بل إنه لاا يبقى شيء 
من الهوية» على مستوى الالهة» إلا اللقب نفسه. وتجري مخاطبة 
الآلهة والإلهات والإشارة إليهم باستخدام لقب إما ديوا (12682) 
(ومؤنثه ديوي (53ا6)) أو اللقب المستعمل مع الالهة والإلهات من 
ذوي الرتب الأرفع وهو بيتارا (861352) (ومؤنثه بيتاري (86]851)). 
وفي بعض الحالاات» تَسْتَبْبَع هذة الفنميات يتسهنات: اخرى أكثر 
تحديداً: بيتارا غورو» ديوي سريء وهلم جرًاً. ولكن حتى هذه 
الآألهة ذات الأسماء التحديدية لا يُنظر إليها على أنها تمتلك 
شخصيات مميزة: فلا يُنظر إليها على أنها مسؤولة إدارياء إذا جاز 
القول» من تنظيم بعض القضايا المتعلقة بالأمور الكونية: الخصوبة» 
السلطة» المعرفة» الموت وما إلى هنالك. وفي معظم الحالات لا 
يعرف البالينيون» وهم لا يريدون أن يعرفواء ما هي الألهة والإلهات 
التي يعبدونها في معابدهم المختلفة (وهناك دوماً زوجان ذكر 
وأنثى)» بل هم يدعون هذه الالهة «ديوا (أو ديوي) بورا كذا وكذا» ‏ 
إله (أو إلهة) المعبد الفلانى. وبعكس الإغريق والرومان القدماءء فإن 
الشخص الباليني العادي لا يظهر اهتماماً كبيراً في تفصيلات أفعال 
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الآلهة» ولا بالحوافز التي تدفعهم أو شخصياتهم أو تواريخهم 
الفردية. بل هو د يستعمل في التصرف معهم 2 الحيطة والاحترام 
والتهذيب كما يفعل مع كبار السن والرؤساء”5. 


باختصارء ليس عالم الآلهة إلا واحداً من ميادين الحياة العامة: 
يسمو فوق الميادين الأخرى» وهو مُشبع بروحية مميزة تنشد تلك 
الميادين تجسيدها في داخلهاء بحدود طاقتها على ذلك. وتكمن 
افكمانات هذا الودان نكن المبكوى الكوتي:وليين علي المهتويات 
السياسية أو الاقتصادية أو الاحتفالية (أي الإنسانية) والقيمون على 
الأمور في هذا الميدان هم رجال لا ملامح لهمء وهم أشخاص لا 
تعني لهم شيئاً دلائل البشرية الزائلة. أما الآلهة» وهي لا تحمل 
أسماءء بل تُعرف بألقابها العامة» فهى تتمثل فى الآلاف من 
احتفالات المعابد على امتداد الجزيرة» بتلك الأيقونات التى لا وجوه 
لهاء تلك الأيقونات التقليدية الثابتة» التي هي التعبير الأنقى عن 
المفهوم الباليني لما يكوّن الشخصية. وفي الركوع والتعبّد لتلك 
الأيقونات (أو» بالأحرى» للآلهة التي تكون ساكنة فيها في تلك 


(25) توجد فعلاً نصوص تقليدية» بعضها يتسم بالإسهاب» تقص بعض أنشطة 
الآلهة؛ وهناك بعض المقاطع منها معروفة. وهذه الأساطير تعكس أيضاً النظرة التصنيفية 
للطبيعة الشخصية كما تعكس النظرة الجامدة للزمن والأسلوب الاحتفائي للتفاعل الذي 
أسعى إلى وصفه؛ وليس ذلك فحسبء. بل إن التكتم العام في الحديث عن الآلهة أو التفكير 
في شؤونهم يعني أن القصص المروية ليس لها تعلق كبير بمحاولات البالينيين لفهم «العالم» 
والتأقلم معه. ولا يكمن الفارق بين الإغريق والبالينيين في نوعية الحياة التي يعيشها آلهتهم. 
وهي فاضحة وشائنة فى كلتا الحالتين»: بقدر ما يكمن في موقفهم تجاه هذه الحياة. وبالنسبة 
إلى الإغريق» كان يُنظر إلى تصرفات الخاصة لزوس وزملائه على أنها تلقي الضوء على 
تصرفات البشرء وبذلك كانت الثرئرة حول هذه الأفعال تكتسب معنى فلسفياً» أما بالنسبة 
إلى البالينيين» فإن الحياة الخاصة لبيتارا غورو وزملاثه لا تتعدى ذلك». وهي تبقى خاصة. 
ولذلك فإن الثرثرة حولها هي من سوء الأدب؛ بل وحتى من الوقاحة بالنظر إلى مكانتهم في 
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اللحظة)» فإن البالينيين لا يكونون في موضع الإقرار للسلطة الإلهية 
فحسبء بل إنهم في مواجهة الصورة التي يرون أنفسهم فيها في 
قرارة الأمرء وهي الصورة التي تميل إلى الزوغان من البصيرة بفعل 
مكونات الوجود البيولوجية والنفسية والمجتمعية» وبعبارة أخرى» 
بعناصر الزمن التاريخي المادية. 


مثلث القوى الثقافى 


هناك طرق كثيرة يشعر عبرها الناس بمرور الزمنء» أو أنهم 
يذكرون أنفسهم بذلك ‏ فهناك ملاحظة تغيّر الفصولء أو تغيّر هيئة 
القمرء أو تطور نمو النبات؛ أو قد يكون ذلك بقياس دورات 
الطقوس العبادية» أو الأعمال الزراعية» أو الأعمال المنزلية؛؟ كما قد 
يكون بالتحضير والتخطيط والبرمجة لمشاريع قادمة أو يتذكر المشاريع 
المنجزة وتقويمها؛ كما قد يكون بحفظ تطور السلالة العائلية» أو 
بإنشاد الأساطير القديمةء أو بتكوين النبوءات حول المستقبل. ولكن 
بالطبع» تبقى إحدى وسائل ملاحظة مرور الزمن هي ملاحظة عملية 
تقدم الجسم بالسن» يراها المرء في نفسه وفي من حوله» وتتلخص 
العملية بظهور وتكون الشخصية الفردية وتقدمها نحو النضوجء ثم 
انحلالهاء وأخيرا اختفاؤها. ولذلك فإن نظرة المرء لهذه العملية 
تؤثرء وبعمق.2 في كيفية نظرته إلى الزمن. وهناك رابطة داخلية لا 
تنفصم بين المفهوم الذي يحمله شعبٌ ما تجاه تكوّن شخصية الفرد 
والمفهوم الذي يحملونه تجاه هيكلية التاريخ. 

والآن» وكما سبق وأكدتء فإن الشىء الأبرز فى الأنماط 
الثقافية التي تتتجسد فيها أفكار البالينيين حيال الهوية الشخصية هو 
مقدار تصوّرهم لكل من حولهم ‏ الأصدقاء» الأقارب» الجيران» 
الغرباء؛ كبار السن منهم كما الشباب؛؟ الرؤساء كما المرؤوسون؛ 
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الرجال كما النساء؛ المشايخ والملوك والكهنة والآلهة؛ وحتى 
الأموات والذين لم يولدوا بعد تصورهم لكل هؤلاء بوصفهم 
معاصرين منمّطين» وبوصفهم بشرأً مجرّدين لا هوية واضحة لهم. 
ويفعل كل واحد من الأنظمة الرمزية لتعريف الشخصية» من نظام 
الأسماء الشخصية المستورة إلى نظام الألقاب العامة المُشْهَرَة» يفعل 
فعله في توكيد وتمتين المعايرة والمثالية والتعميم الداخلين ضمناً في 
العلاقة بين الأفراد لد يتألف الرابط الأساسي بينهم من الحدث 
العارض المتمثل في أنهم يعيشون في زمن واحد؛ هذا من جهة. 
ومن جهة أخرى يفعل فعله في كتمان» أو في التستر على الروابط 
الكامنة فى العلاقة بين المصاحبين» أي الأشخاص الذين تتداخل 
حبراتين: أو بين السلف والخلف. أي الأشخاص الذين تكون 
العلاقة في ما بينهم شبيهة بعلاقة الموصي بالموصى له. لا شك في 
أن الناس في بالي متداخلون فعلاً بشكل مباشرء وأحياناً بعمق. في 
حياة بعضهم البعض؛ وهم يشعرون بالفعل بأن عالمهم قد 7 

بأعمال من جاؤوا قبلهم» وهو يوجهون أعمالهم باتجاه تشكيل العالم 
بالنسبة إلى من سيأتون بعدهم. ولكن ما يجري توكيده رمزيا 
وتضخيمه ثقافيا ليست تلك الجوانب من وجودهم الشخصي ‏ 
حميميتهم وفرديتهم»ء أو تأثيرهم الشخصي الخاص غير المتكرر على 
مجريات الأحداث التاريخية - بل هو تموضعهم المجتمعي ومكانهم 
المحدد ضمن نظام ماورائي ثابت» أبدي”*. إن التناقض الظاهر 


(26) إن ما يُتصّور ثباته هو النظام العام وليس موقع الفرد داخل هذا النظام» فهذا 
الموقع متنقل» وإن كان تنقله يجري بحسب محاور معينة أكثر مما يجري في محاور أخرى. (وهو 
لا ينتقل مطلقاً في محاور معينة ع مثل ترتيب الولادة في العائلة)» ولكن الهم هو أن هذه 
الحركة ليست (أساسا) في ما نتصوره شروطاً زمنية مؤقتة : وعندما يصبح «أبو فلان» اجد 
فلان»؛ يُنظر إلى التغيير الحاصل ليس على أنه تقدم : في السن بقدر ما هو تغيير في الموقع 
الاجتماعي (والكوني وهو الشيء نفسه). وعلى أنه حركة موجهة في المكان الذي لا يتغير. - 
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الذي يلقى الضوء على الصياغات البالينية لما يكن شخصية المرء 
هو أن هذه الصياغات ‏ بعرفنا نحن (الغربيين) على 5 حال تجرد 
المرء من مكونات شخصيته. 


وبهذه الطريقة» يخفف البالينيون من حدة ثلاثة من أهم مصادر 
الإحساس بالزمن» وإن كانوا لاا يستطيعون محوها بشكل كامل: 
تفهم المرء حقيقة أن زملاءه (وهو معهم) سائرون في طريقهم إلى 
الهلاك؛ وإدراك ثقل حياة الأموات التي تمت وهي تنوخ على حياة 
الأحياء التى لازالت ناقصة؛ واستيعاب الأثر المحتمل للأفعال الراهنة 
على حياة الذين لم يولدوا بعد. 


فعندما يتقابل المصاحبون» يتواجهون ويستوعب أحدهم الآخر 
في الحاضر الراهن» في «اللحظة الانية» التى تختصر الزمن الحاضر؛ 
وهم عندما يفعلون ذلك يختبرون طبيعة «الآن»» التي تروغ من الفهم 
وتزول سريعاء في إنزلاقها في مجرى التفاعل المباشر. «بالنسبة إلى 
كل واحد من الشريكين [في علاقة مصاحبية] يكون جسد الشريك 
الآخرء وإيماءاته» ومشيته وتعابير وجههء كلها تحت المراقبة 
المباشرة» ليس فقط بوصفها أشياء أو أحداثاً من العالم الخارجي بل 
بدلالتها السيمائية» بمعنى أنها [تعبيرات] عن أفكار الشريك 
الآخر... ويشارك كل من الشريكين في مسار حياة الآخرء وهو 
يستطيع أن يفهم أفكار شريكه وهي تتشكل خطوة خطوة في الحاضر 
الجلي. وبهذا يتمكنان من المشاركة في توقعات أحدهما الآخر 
للمستقبل بخططه وآماله ومشاعر القلق التي تعتوره. . . [فهما] 


وأيضاء ففي بعض الأنظمة الرمزية لتعريف الشخصية. لا يُنظر إلى الموقع على أنه ميزة 


مطلقة» وذلك لأن إحداثيات الموقع تعتمد على الأصل: وفي بالي» كما في أي مكان آخرء 
من يكون أخي هو عم شخص آخر أو خاله. 
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منخرطان في حياة أحدهما الآخر بالتيادل» وهم يكبرون في السن 
معا.. .)77 . أما السلف والخلفء. ويفصل بينهم هوة مادية 
ملموسة. فهم يرون أحدهم الآخر من ضمن الأصول والنتائح» وهم 
عندما يفعلون ذلك يختبرون الزمنية التي هي في صلب طبيعة 
الأحداث.» التطور الخطى للزمن المعياري الذي يتجاوز الأشخاص - 
ذلك النوع من الزمن الذي نقيسه بالساعات والروزنامات8©, 


وبالتقليل» ثقافياء من هذه التجارب الثلاث ‏ التجربة التي 
تستثيرها مشاعر الحميمية المصاحبية الراهنة التي هي في طريقها إلى 
التلاشي ؛ وتلك التي يستثيرها التفكر في الماضي المتجسد في 
الأسلاف؛ وتلك التي يستثيرها التوقع للمستقبل القابل للتشكيل 
للخلف ‏ بالتقليل من أهميتها لمصلحة التفكير فى التزامن البحت 
الذي تولده المواجهة المجهولة الطابع مع الأكيهامن الساضتر يده فإن 
البالينيين» بفعلهم ذلك» ينتجون تناقضا ظاهرا ثانيا. وذلك لارتباط 
مفهومهم المتعلق بمكونات الشخصية؛» وهو المفهوم الذي يجرد 
الشخصية من مكوناتهاء بعنهوم ليم آخر يتعلق بالزمن» وهو مفهوم 
يجرد الزمن من زمنيته (وهذا أيضا من وجهة نظرنا نحن (الغربيين)). 


الروزنامات التصنيفية ودقة الوفت 

إن الأفكار البالينية جيال الروزنامة - وهي آليتهم الثقافية لتحديد 
الوحدات الزمنية - تعكس ذلك بوضوح؛ وذلك لأنهم معتادون إلى 
حد بعيد على عدم قياس مرور الزمن» وعلى عدم التركيز على فرادة 
اللحظة العابرة وعدم قابلية استرجاعهاء بل هم معتادون على تمييز 


(27) .16-17 .مم ,نراتلوءع! أماعهوك ره بوءازهط 7176 :1 .01/ رورعووط 4ءنءء00/[1) ,جاباطاعده 
مع إضافة الأقواس. 
(28) المصدر نفسه؛ ص 222-221. 
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وتصنيف الأشكال النوعية التي يتمظهر فيها الزمن في التجربة البشرية. 
وتجرّئ الروزنامة البالينية (أو» بالأحرىء الروزنامتين» كما سنرى 
لاحقاً) الزمن إلى وحدات محدودة ولكن ليس بهدف عذها وجمعها 
بل بهدف وصفها وتمييز ملامحهاء بهدف صياغة معناها الاجتماعي 
التميزئ والفكرئ:«والدين 57 


والروزنامتان اللتان يستعملهما البالينيون إحداهما قمرية - شمسية 
والأخرى مبنية حول التفاعل في دورات مستقلة من أسماء الأيام 
والتى سأدعوها «تبادلية» (200881]ناصمء). وهذه الروزنامة التبادلية 
أهم بكثير من الأخرى. وهي تتألف من عشر دورات مختلفة من 
أسماء الأيام. تختلف هذه الدورات في الطول. الأطول فيها تتألف 
من عشرة أسماء أيام يتلو بعضها بعضاً في ترتيب ثابت» وعند انتهاء 
الدورة» يعود أسم اليوم الأول ليظهر من جديك. وهناك دورات أخرى 


(29) ينبغي أن نلاحظ هناء وتكون الملاحظة بمثابة تقديم لا بل من المناقشة وملحق 
ليتق معهاء ألدتكها إن البالينيين يرتبطون بعلاقات مصاحبية مع بعضهم البعض وأن 
لدهم إحساساً بالرابط المادي بين السلف والخلف,» فإن لديهم 0 عضن المفهومات 
الروزنامية. التي يجوز لنا أن نصفها ب «الحقيقية» . تواريخ مطلقة في ما د بسع نظام كاك 
(212©)». والأفكار الهندوسية حول العصور المتتابعة» كما إنه كان لديهيم فعلاً سبيل إلى 
التقويم الغريغوري. ولكن هذه السبل كلها (حولى العام 1985) لا تحظى بالتوكيد وهي 
ليست إلا ذات أهمية ثانوية في مسار الأحداث الطبيعي في الحياة اليومية؛ ولا يستعملها إلا 
أشخاص معيئون كتنويعات فى الروزنامة فى سياقات محددة لأهداف محددة وفى مناسبات 
متفرقة. إن تحليلاً كاملا للثقافة البالينية - بقدْر ما يكون ذلك بالإمكان - يجب أن يأخل هله 
السبل بعين الاعتبار؛ وهي ليست بذات أهمية على المستوى النظري من وجهة نظر بعض 
الدراسات. أما ما نقوله هنا وفي أماكن أخرى من هذا التحليل غير الكامل» فهي ليس أن 
البالينيين هم» كما هو معروف عن الهنغاريين أيضاً. مهاجرون من كوكب آخر غير كوكيناء 
ولا يشبهوننا في شيء» بل ما نقوله هو إن الدافع الأساسي في فكرهم حيال يعض القضايا 
ذات الأهمية الاجتماعية يكمنء على الأقل راهناء في اتجاه مختلف عن اتجاهنا بشكل 
ملحوظ. 
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تعمل بشكل مشابه تتألف من تسعة أيام , وثمأنية» وسبعة» وستة». 
وخمسة. وأرعةة وثلاثة» واثنان» وحتى يوم واحد ‏ وهذا يمثل 
الذروة فى نظرة تزامنية للوقت. وتختلف الأسماء فى كل دورة عن 
الأخرى أيضاء تمضي الدورات تتزامن مع بعضها البعض. وبهذا 
يكون لكل يوم يمضي من الأيام عشرة أسماء مختلفة تطلق عليه في 
وقت واحدء كل اسم مأخوذ من إحدى هذه الدورات العشر. ومن 
بين هذه الدورات العشرء فقط تلك التي تحتوي خمسة أسماء أيام 
وستة وسبعة هي التي لها مغزى ثقافي أساسي. ومع ذلكء» فإن 
الدورة ذات أسيفاء الأيام الثلاثة ُستخدم فى تحديدل أسبوع السوق 
وهي تؤدي دوراً في تثبيت بعض الطقوس الثانوية» من مثل 
احتفالات إطلاق الأسماء الشخصية التى أشرنا إليها سابقاً. 

وهكذا فإن هذا التفاعل بين هذه الدورات الأساسية الثلاث ‏ 
ثلاثة أسماء (كل منها مأخوذ من إحدى هذه الدورات) وهو يأتى مرة 
كل مئتين وعشرة أيام وهذا حاصل ضرب خمسة بستة ثم بسبعة. 
وكذلك فإن التفاعل بين دورتي الخمسة والسبعة أسماء تنتج أياما 
ثنائية التسمية يعود الواحد منها كل خمسة وثلاثين يوماء وتنحم 
التفاغل بين 'ذؤرتق الشتة والسبغة أمنماء آيافاً ثناتية الستمنة يظهدر 
الواحد منها مرةً كل اثنين وأربعين يوماء والتفاعل بين دورتي 
الخمسة والستة أسماء ينتج أياما ثنائية التسمية يظهر الواحد منها مرة 
كل ثلاتين يؤماً. إن التوافقات: التى تتحددها كل واحدة من :هذه 
الدوريات (ولكن ليس الدوريات بذاتها). تلك الدورات العليا إذا 
جاز التعبيرء تُعتبر ليس فقط ذات مغزى اجتماعي». بل أيضاً 
انعكاساًء بطريقة أو بأخرىء. لتركيبة الواقع بذاتها. 


إن حاصل كل هذا الحساب الذي يشبه العجلات داخل 


5 


العجلات هو نظرة للزمن تتألف من مجموعات مرتبة من ثلاثين أو 
خمس وثلاتين أو اثنين وأربعين أوحتعين وعشرة وحدات كمية 
(أيام)» كل منها له مغزى نوعي من نوع ما يشير إليه إسمها الثلاثي 
أو العتائى : ا يشنبه نوغا ماما لديثا فى الغرف: حول سوغ الحظ 
الذي يلازم يوم الجمعة عندما يقع في الثالث عشر من الشهر. وهكذا 
مغزاه العملى و/أو الدينى 5 يحتاج المرء لتحديد مكانه. أي أسمه » 
في دورة الأسماء الستة (مثلاً أريانغ (451328)) وفي دورة الأسماء 
السبعة (مثلاً بودا (080482)): ويكون اليوم بودا ‏ أريانغ» ويقوم المرء 
بتخطيط أعماله تبعاً لذلك. ولتحديد يوم في مجموعة الخمس 
والثلاثين يومأء يحتاج المرء لمعرفة موقعه واسمه في دورة الأسماء 
الخمسة (مثلا كليون (161108)) وفي دورة الأسماء السبعة: ويكون 
لدينا مثلاً يوم كليون بودا ‏ ويعتبر هذا اليوم راينان (82هنه8). وهو 
اليوم الذي يتوجب فيه على المرء أن يقدم تقديمات صغيرة في مواقع 
مختلفة ل «إطعام» الآلهة. أما بالنسبة إلى مجموعة الآيام الوكين 
وعشرة». فيتطلب تحذديد اليوم معرفة الأسماء من الاسابيع الثلاثة 
كلها: مثلاء بودا ‏ أريانغ - كليون» الذي هو يوم الاحتفال بالعيد 
الأكثر أهمية عند البالينيين» غالو نغان9” (همعمساد0) . 


(30) بما أن دورات الأسماء السبع والثلاثين أوكو (ناكانا)» التي تؤلف الدورة العليا 
ذات المئتين وعشرة أيام» بما أنها هي أيضاً مسمّاة» فبالإمكان استعمالهاء وهي تُستعمل فعلاً 
في المعتاد» بالتوافق مع أسماء الأيام في دورتي الخمس والسبع أيام» مما يلغي الحاجة لاستعمال 
أسماء من دورة الأيام الستة. ولكن تبقى هذه مجرد قضية تسمية رمزية : إن النتيجة هي ذاتها 
بالضبط» مع أن ذلك يؤدي إلى إبهام أيام الدورات العليا ذات الأيام الثلاثين والأيام الاثنين 
والأربعين. إن الوسائل البالينية - خرائط» لوائح» حسابات عددية» أدوات مساعدة الذاكرة - 
المستخدمة في التحديدات الروزنامية وتقويم معانيها معقدة ومنوعة في الوقت ذاته. وهناك 
فروق في الطريقة والتأويل بين الأفراد والقرى والأقاليم في الجزيرة حيال ذلك. إن الروزنامات - 
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وبمعزل عن التفاصيل» فإن طبيعة حساب الوقت الذي تسهله 
هذه الروزنامة ليست َوَاميّة بل توقيتية. بمعنى أنها لا نُستعمل لقياس 
ويكون ذلك بإضافة أدوات أخرى مساعدة)» أي مقدار الوقت الذي 


عَبَرَ منذ حصول حدث ماء أو المقدار المتبقي لإنجاز عمل ما: بل 
هي مكيّفة للاستعمال لتميبز جزئيات وقتية مقطعة قائمة بذاتها ‏ 
«الأيام». الدورات الزمنية والدورات العليا لا نهاية لهاء وهي غير مثبتة 
ولا تقبل العدء وهي كذلك لا ذروة لهاء حيث إن ترتيبها الداخلي لا 
يحمل أي مغزى. كما إنها لا تتراكم» ولا تتجمع ولا تستهلك. فهي 
لا تخبرك الوقت الذي أنت فيه» بل توضح لك نوع ذلك الوقت”'”. 


المطبوعة في بالي (وهي لاتزال غير واسعة الانتشار) تتدبّر بشكل ملتو أمر إظهار عدة أشياء في 
الوقت ذاته: الأوكو؛ اليوم فى كل واحدة من الدورات التبادلية العشر (بما فيها تلك التي لا 
تتغير أبدأ!)؛ اليوم والشهر في النظام القمري ‏ الشمسي؛؟ واليوم والشهر والسنة واسم السنة 
في التقويم الصيني ‏ مع رموز التسميات لكل الأعياد المهمة الموجودة في تلك الروزنامات بدءآأ 
من عيد الميلاد إلى الغالونغان. وللاطلاع على بحث أشمل للمفهومات الروزنامية لدى البالينيين 
ومعانيها الاجتماعية ‏ الدينيةء انظر: .سآ .آ :ما «رؤلا108 /إأه11 220 8101102/5» ,كاعه0 .1 
تعل5ة1! عط1) أمائنط 2:0 اتأعلاهط 1 ,عإنا ا دعتلبا ٠1]ه8‏ ,اله أع] اعاعمممع1لاء5 

.115-119 .مم ,(1960 رعباعن11 مدلا :عم نا لمدظ 

بالإضافة إلى المراجع الأخرى المشار إليها هنا. 

(31) بكلام أدق: إن الأيام المحددة في تلك الروزنامات تخبرك عن نوع الوقت الذي 
أنت فيه. ومع أن الدورات والدورات العليا تتميز بالتكرار والمعاودة» فليس هذا الواقع هو 
موضع الاهتمام. ولا هو ذو مغزى كبير. إن الدوريات ذات الثلاثين؛. والخمس وثلاثين» 
والاثنين وأربعين» والمئتين وعشرة أيام» وكذلك الآماد التي تتحدد فيهاء لا يُنظر إليها 
كذلك» أو إذا حصل ذلك فيكون ذلك على نحو جزئى وهامشى؛ والأمر ذاته ينطبق على 
الآماد التى تمتها الدوزيات الأولة 4 والدنورات الى تولقها بذاما وهل حميقة جرق 
تعيبيا احجان بإطلاق اسم «الأشهر» و«السنوات» على الأولى» واسم «الأسابيع» على 
الأخرى. ف «الأيام» هي وحدها التي تحمل الأهمية ‏ وإن كان المرء لا يستطيع أن يركز كثيراً 
على ذلك - ويبقى الشعور بالزمن عند البالينيين لا يتميز بالدائرية بقذر ما يتميز بالأمدية: إنه 
حسن تجزيئي. وفي داخل الأيام الإفرادية هناك مقدار معينٌ من القياس الزمني قصير الأمد» - 
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إن استخدامات الروزنامة التبادلية تمتد لتشمل كل مناحى الحياة 
في بالي تَقوبا فهي»ء أولاء تحدد (مع استثناء واحد) كل الأعياد ‏ 
أي الاحتفالات الاجتماعية الشاملة ‏ التي تبلغ حسب لائحة غوريس 
(6019) اثنين وثلاثين» أي ما معدله في واحد من كل سبعة أياه/2. 
وهي لا تظهر على إيقاع واحد شامل» فإذا بدأناء عشوائياء ب راديتيه ‏ 
تونغليه - باينغ (ومندط - طواعصصا - 16نل82) «واحداً منها». فإن الأعياد 
تأتي في الأيام التي تحمل الأرقام 1 2 3 -4 -14 - 15 24 49 
51 - 68 - 72-71-69 74-73 77 - 78 - 79 - 81 - 83 - 84 85 
- 109 119 125 154 183 - 189 193 196 205 30210©, 


وينتج عن هذا النوع المتقّطع من وقوعات الاحتفالات» كبيرها 


غير حرأ بدقة» يظهر في الضرب العلني للدفوف عند مراحل مختلفة من النهار (الصباح» 
الظهيرة» الغروبء. وما إلى ذلك)» في بعض مهام العمل الجماعية حيث يتعين التوزيع 
التقريبي المتوازن للعمل بين الأفراد» عن طريق الساعات المائية. ولكن حتى هذا ليس بذي 
أهمية كبيرة: وتبقى المفهومات البالينية بشأن الساعات وسبل تحديدها دون وسائلهم 
الروزنامية تطوراً. 

(32) انظر : 2 .م ..لأ16 ,ؤةته© 

وليست كل هذه الأعياد أعياداً رئيسية بالطبع» فالكثير منها لا يحتفل به إلا ضمن 
العائلة وعلى نحو روتيني. وما يجعل منها أعياداً هو أنها متمائلة بالنسبة إلى كل البالينيين» ولا 
تنطبق هذه الحالة على احتفالات أخرى. 

(33) المصدر نفسه. هناك بالطبع إيقاعات ثانوية ناجمة عن أعمال الدورات: وهكذا كل 
يوم يحمل الترتيب الخامس والثلاثين يكون عيداً لأنه يتحدد وبالتفاعل بين دورتي الأيام 
الخمسة والسبعةء إلا أنه ليس هناك إيقاع محدد نسبة إلى تتابع الأيام البحت» على الرغم من 
وجود بعض التكتل هنا وهناك. ويرى غوريس أن الراديتيه ‏ تونغليه ‏ باينغ هو «أول يوم 
في. . . الروزنامة البالينية [التبادلية]؛ (وهكذا تكون تلك الأيام هي الأيام الأولى في دوراتها 
حسب الترتيب المذكور)؛ وعلى الرغم من أنه قد يكون ثمة (أو قد لا يكون: إن غوريس لا 
يذكر شيئاً عن ذلك) أساس نصّي لذلك. إلا أنني لم أجد أي دليل على أن البالينيين ينظرون 
إليه كذلك في الواقع» إذا كان ليكون هناك يوم يُعتبر معلماً زمنياً فهو يكون الغولونغان 
(الرقم 74 في اللائحة أعلاه) ولكن حتى هذه الفكرة هي» في أحسن حالاتهاء ضعيفة 
التطور؛ فالغولونغان» شأنه في ذلك شأن سائر الأعياد» يحصل هكذا وحسب. وبرأيي إن - 
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وصغيرهاء نظرة إلى الزمن ‏ أي الأيام ‏ بصفته يقع في صنفين 
عموميين» «مليء؟» و«فارغ»: فهناك الأيام التي تحصل فيها أشياء مهمة 
وهناك الأيام التي لا يحصل فيها شيء». أو لا يحصل فيها شيء مهم 
على الأقلء ويُدعى الصنف الأول ب «الأزمنة» أو «المفاصل» بينما 
يدعى الصنف الثانى ب «الثقوب». ولا تؤدي سائر التطبيقات الروزنامية 
الأخرى إلا إلى عيب وتصفية هذه النظرة العامة. 


ون نش هذه التطبيقات الأخرى» فإن الأهم هو تحديد 
احتفالات المعابد. لا أحد يعلم كم هناك من المعابد في بالي» إلا 
إن سويلينغريبل (58:6561ءلأه58) يقذر عددها بما يفوق العشرين 
ألفً*©. ولكل واحد من هذه المعايد ‏ معابد للعائلات» معابد 
للعشائر» معابد زراعيةء معابد للوفيات» معايد للمستوطنات» معايد 
للروابط. معابل «الطبقات». معابل للولايات. وهلم جد - يوم عيذده 
الخاص» ويدعى أودالان (002138) وتترجم هذه الكلمة في المعتاد ب 
«عيد المولد» أو «الذكرى السنوية» وهى ترجمة خاطئة» فالكلمة تعنى 
حرفياً «انبثاق» أو «انبعاث» أو «ظهور» ‏ ولا يُقصد بذلك اليوم الذي 
شيدافية الفعية بل اليوم الذي دبّت فيه «الحياة» أو (الخركة». أي 
اليوم الذي تلت فيه الالهة من السماء لتقيم فيه. وفى الاوقات ما بين 
هذه الأعياد يبقى المعبد خامداً مهجوراً فارغاً؛ وفى ما خلا بعض 


تقديم الروزنامة البالينية» ولو جزئياًء بحسب الأفكار الغربية عن جريان الزمن» سيؤدي 
حتماً إلى إساءة تمثيلها من الوجهة الظاهراتية. 
(34) انظر : .12 .ص ,أهلةف؟ل 4ائه 1أأع/ذه:1/1 ,علط اذا عع متاك :الهظ8 ,[.21 اع] اعاعععدعااءد 
تتفاوت هذه المعابد من حيث الحجم والأهمية» ويلاحظ سويلينغريبل بأن دائرة الشؤون 
الدينية في باللي قدمت الرقم 4661 (وهو رقم تبعث دقته على الاشتباه بصحته) في حوالى العام 
3 ووصفت المعابد بأنها «كبيرة ومهمة» في جزيرة تبلغ مساحتها 2,170 ميلا مربعأء أي 
حوالى مساحة ولاية ديلاوار الأميركية. 
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التقديمات التي يجهزها كاهن المعبد في أيام معينةء يبقى المعبد بلا 
حراك. ولا يحصل فيه شيء. 


بالنسبة إلى الأغلبية الساحقة من المعابد» يتحدد يوم الأودالان 
بحسب الروزنامة التبادلية (وبالنسبة إلى بقية المعابدء» تتحدد أيام 
الأودالان بحسب الروزنامة القمرية ‏ الشمسية» وهذا كما سنرى 
يفضي إلى النتيجة نفسها في ما يتعلق بطرق الإحساس بالزمن). 
ويكون هذا أيضاً بحسب التفاعل بين دورات الأسماء الخماسية 
والسداسية والسباعية. ومعنى ذلك هو أن احتفالات المعابد ‏ وهى 
تتراوح بين الفخامة المفرطة والبساطة التي تقترب من الخفاء - هي 
حدث يحصل تكراراً في بالي» وهذه مجرد عبارة ملطفة» مع أن هنا 
أيضاً ثمة أيام معينة تقع فيها احتفالات كثيرة وأيام أخرى لا تحصل 
فيها احتفالات لأسباب ميتافيزيقية أساسا!35, 


وهكذا فإن الحياة البالينية تتخللها على نحو غير منتظم أعياد 
متكررة يحتفل بها الجميع» وليس ذلك فحسبء. بل تتخللها أيضا 
أعياد معابد أكثر تكراراًء ولكن لا يحتفل بها إلا أولئك الذين 
يكونون أعضاء في المعبد بحكم الولادة. وبما أن كل واحد من 
معظم البالينيين ينتمون إلى ما لا يقل عن نصف دزينة من المعابد. 
فإن هذا يؤدي إلى انشغال محموم شبه دائم في الحياة الطقسيةء مع 
أننا نجد في هذه الحياة تناوبا غير إيقاعي بين النشاط المحموم 
والخمود. 


05 للاطلاع على وصف لاحتفال الأودالان (وبستمر معظمها ثلاثة أيام بدلا من يوم 

واحد)ء النظر: ,لإأعاء50 لمعلعه0[م0صطاظ مدءءعممظ ,لععتادء]ط عامنمء 1 :820/1 رماءظ8 .3 

.([1953] ,تقتأوناعناكت .ل.ل :لال[8 ,لإع1[هلا أوداءم.آ) 22 بوطمدعع 83/1020 

وتحتسب أيام الأودالان في المعتاد باستخدام الأوكو بدلاً من دورة الأيام الستةء 
بالترابط مع دورتي الأسماء الخمسة والسبعة. انظر الهامش 30 من هذا الفصل. 
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بالإضافة إلى هذه القضايا الدينية فى الأعياد واحتفاللات 
المعابد» فإن الروزنامة التبادلية تقتحم ولت بمنلا ني انق بع نر ا 
في الحياة اليومية ف فهناك أيام سعد وأيام نحس تؤخذ في 
الحسبان في مسائل مثل بناء منزل أو البدء بمشروع تجاري أو تغيير 
المسكن أو الانطلاق في سفر أو الحصاد أو شحذ مخالب الديك أو 
إقامة استعراض الدمى أو (في ماضي الأيام) شن الحرب أو عقد 
معاهدات السلام» فيوم مولد المرءء وهذا ليس يوم الميلاد كما 
نفهمه نحن في الغرب (عندما تسأل رجلا بالينياً عن تاريخ ولادته 
يأتيك الجواب بما يوازي القول «يوم الخميس في التاسع». ولن 
يساعدنا ذلك كثيراً في تحديد سنه) بل هو يوم الأودالان لديه. 
ويسود الاعتقاد بأن هذا اليوم يحدد مصير ذلك الشخصء أو بكلام 
أدق» يشير إلى هذا المصير””". فالأشخاص المولودون في يوم ما 
يكون لديهم ميل للانتحار مثلاء وأولئك المولودون في يوم آخر 
يميلون إلى أن يصبحوا سارقين» وفي يوم آخر أغنياء» أو في آخر 
فقراءء وفي يوم ما يكون من شأنهم أن يعيشوا أصحاء أو سعداء أو 
طويلى العم وفي يوم آخر مرضى أو تعساء أو قصيري العمر. 
ويدخل أيضا في التقويم المزاج والموهبة. وكذلك فإن تشخيص 


(36) هناك أيضاً تصورات ميتافيزيقية منوعة ترتبط بالأيام التي تحمل أسماء مختلفة - 
مجموعات من الآلهة والشياطين والأشياء الطبيعية (أشجارء طيور»ء حيوانات)» فضائل 
ورذائكل (حب» حقد. . .)» وما إلى هنالك» وهذه التصورات تشرح «الماذا» يكون هذا 
اليوم على ما هو عليه ولكن لا تجاح. لل بايقة هذا رعرع اهنا وفي هذا المجال. كما 
في حال عمليات «قراءة البخت» المرتبطة به والوصوفة في المتنء فإن النظريات والتأويللات 
أقل معنارنة »ولأ يتكون الحسات عخضنورا لنورات أسياء الأبام الختمامية والسدامية 
والسباعية» بل يمتد إلى تبادلات منوعة لدورات أخرىء ما يوسّع الاحتمالات إلى ما لا 
حصر له. 

(37) بالنسبة إلى الأفراد تستعمل عبارة أوتونان (0]0888) بدلاء من أودالان» ولكن 
يبقى معنى الجذر بالنسبة إلى الكلمتين هو ذاته: «انبعاث»» «انبثاق». «ظهور». 
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المرض ومعالجته تتداخل بشكل معقد مع التحديدات الروزنامية. 
الى مدخر قن الحمات فيها يوم مولي المريفي والبعالع دوم 
حدوث المرضء وكذلك الأيام المرتبطة ميتافيزيقيا بعوارض المرض 
وبالعلاج له. وقبل إتمام عقود الزواج. تجري مقارنة أيام ولادة 
الأشخاص لمعرفة ما إذا كان ارتباطهم يدخل في احتمالات السعد. 
وإذا وُجد الأمر على غير ذلك» فلن يكون هناك زواج على الأقل 
إذا كان الطرفان يتمتعان بالحصانة اللازمة» فهناك وقت لإجراءات 
الدفن ووقت لحرق الجثة» ووقت للزواج ووقت للطلاق» وهناك 
وقت ‏ وهنا ننتقل من المصطلح العبراني إلى المصطاح الباليني - 
لقمة الجبل ووقت للسوقء. ووقت لاعتزال المجتمع ووقت 
للانخراط فيه. وكذلك تُعقد اجتماعات مجلس القرية وجمعيات الري 
وروابط العمل التطوعي كلها بحسب الروزنامة التبادلية (أو» في 
احبان تكاذرةة» الروؤنامة القمرية حالشمنبية) ركذ لكف ترات للحكلذ: 
إلى الهدوء في المنزل والابتعاد عن المشاكل. 

إن الروزنامة القمرية - الشمسية» وعلى الرغم من أنها مبنية على 
قاعدة مختلفة» تجسد عملياً النظرة ذاتها إلى الوقت الدقيق كما فى 
الروونائة العاقل د رقف امرتها الأساسة في انها اثائنة إلى جد رفاء 
فهي لا تتغير بتغير الفصول. 


تتألف هذه الروزنامة من اثني عشر شهراً مرقّماً يمتد واحدها 
من مطلع الهلال إلى الهلال التالي”*©. ثم إن هذه الأشهر تقسّم إلى 


(38) اسما الشهرين الأخيرين ‏ المستعاران من السنسكريتية ‏ ليسا أرقاماً بالمعنى الدقيق 
للكلمة كما هي الحال مع الأشهر العشرة الأخرى؛؟ إلا أنهما اكتسبا في التسمية البالينية 
((امعنى » الحادي عشر والثانٍ عشر. 
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(ديواسا 3 . وهناك دائما ثلاثون يوم ريا فى الشهرء ولكنء 
نضيية القارق نين النكة :الشمرنة بواليدة الممصسيف. بكرن هناك نان 
ثلاثون يوماً شمسياً في الشهر وأحياناً تسعة وعشرون. وفي الحالة 
الأخيرة» يجري احتساب وقوع يومين قمريين في يوم شمسي واحد - 
بمعنى أنه يجري حذف يوم قمري واحد. وتحصل هذه الظاهرة كل 
ثلاث وستين سنة؛ ولكن» وعلى الرغم من أن ذلك الحساب بالغ 
الدقة من الوجهة الفلكيةء فإن التحديد الفعلي لا يجري على أساس 
الملاحظة الفلكية والنظريةء وهذا ما لايملك البالينيون الآأدوات 
الثقافية اللازمة لإجرائه (دون أن نذكر الاهتمام اللازم لذلك)؛ بل 
يجري التحديد باستخدام الروزنامة التبادلية. طبعاًء في الأصل جرى 
الاحتساب من الوجهة الفلكية؛ ولكن ذلك حصل على يد الهندوس 
الذين استورد منهم البالينيون الروزنامة في الماضي السحيق. بالنسبة 
إلى البالينيين» فإن اليوم القمري المزدوج ‏ حيث يقع يومان في يوم 
واحد ‏ ما هو إلا يوم آخر من نوع خاص تنتجه التفاعلات بين 
الدورات والدورات العليا فى الروزنامة التبادلية - بمعرفة سابقة» 
ولتبيت للفقة. ْ 


في أي حالء فإن هذا التصحيح لايزال يترك فارقاً يتراوح بين 
تسعة أيام وأحد عشر يوما عن السنة الشمسية الحقيقية» وهم 
يعرّضون عن ذلك بإتمام شهر كبيس كل ثلاثين شهراًء وهذه عملية 
آلية هناء على الرغم من أنها في الأصل نتيجة المراقبة والحسابات 
الفلكية الهندوسية. وعلى الرغم من ان الروزنامة القمرية - الشمسية 
لها مظهر فلكي. وهي بذلك تبدو مرتكزة على بعض الملاحظات 
للعمليات الطبيعية الزمنية» أي الساعات السماوية» فهذا ما هو إلا 
وهم ناجم عن الالتفات بالانتباه إلى أصولها بدلاً من استعمالاتهاء 
فاستحالاتها في الواقع منفصلة عن مراقبة السماء ‏ أو عن أي تجربة 
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لمرور الزمن ‏ بالمقدار نفسه الذي تنفصل عن ذلك استعمالات 
الروزنامة التبادلية التي توقُع على خطواتها تلك الروزنامة. وكما هي 
الحال في الروزنامة التبادلية» فإن النظام نفسه» وهو يتسم بالتلقائية 
والتجزئة» وهو بالأساس ليس قياسيأ بل تصنيفي» هو الذي يخبرك 
باليوم (أي نوع من الأيام هو)ء وليس هيئة القمرء فإذا نظر المرء 
إلى القمرء فإن هذه النظرة لا تكون لتحديد اليوم أو الروزنامة» بل 
تكون انعكاسا لهاء فما هو «حقيقي فعلا» في هذه الحالة هو اسم 
اليوم - أو 58 هذه الحالة رقمه أو ترتيبه (الثنائي) ‏ أي موقعه في 
تصنيف الأيام» وهو تصنيف يتجاوز الإمبريقية» وليس الانعكاس 
الظاهر له في ال 


في الممارسة الفعلية» تستعمل الروزنامة القمرية ‏ الشمسية 
بالطريقة نفسها وللأشياء نفسها التى تستعمل بها الروزنامة التبادلية. 
وكونها ثابتة (نوعاً ما) يجعلها أكثر نفعاً في المواقف الزراعية» 
ومكذا فد أن أنضطلة زواعة يكن الررع والعاسيي والخصاة ونا شان 
تُنظم عادةً بحسب هذه الروزنامة» كما إن بعض المعابد التي لها 
صلة رمزية بالزراعة أو الخصوبة تحتفل باستقبال آلهتها بحسب هذه 


(39) في الواقع» استعار أهل بالي شيئا آخر من الهنود في هذا المجال» وهو ترقيم 
السنوات» ولكن يبقى الاهتمام بهذا الترقيم محصوراً بشكل شبه كل بدوائر الكهنوت حيث 
تعتبر هذه المعرفة داخلة في نطاق التفاخر الأكاديمي والزخرف الثقافي أكثر من أي شيء 
آخر. أما خارج هذا المجال فإن ترقيم السوات لا يؤدي أي دور تقريباً في الاستعمال الفعل 
للروزنامة» وتبقى التواريخ العفريةت الكتمسيية دكن دائما تقريباً من دون ذكر السنة» التي لا 
يعرف رقمها أحد ولا حتى بهتم بها أحد إلا في أندر الحالات. هناك بعض النصوص 
والنقوش القديمة التي تشير إلى السنوات» أما في مسار الحياة العادية فإن البالينيين لا 
ل(يذكرون التاريخ», بالمعنى الذي نذكره نحن (في الغرب)» وربما يستثنى من ذلك قول 
أحدهم مثلاً بأن حدثاً ما ثورة بركان» حربء أو ما شابه - حصل «عندما كنت صغيراً» 
أو اعندما كان الهولنديون هناك أو «في زمن المادجاباهيت»» وهلّم جرًا. 
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الروزنامة أيضاً. وهذا يعني أن مثل هذه الاستقبالات لا تحصل إلا 
مرة كل 355 يوماً (وفي السنة الكبيسة» كل حوالى 385 يوماً) بدلا 
من كل 210 أيام. أما في ما عدا ذلك». فليس هناك تغيير في النمط. 


بالإضافة إلى ذلك هناك عيد أساسى هو النجيبى (1م2(6) 
(«تهدئة») يحتفل به تحني الووزتانة القمريةت الشمصة: .وغالا ها 
تُطلق على هذا العيد» من قبل علماء الغرب» اسم «رأس السنة 
البالينية الجديدة»» مع أنه يقع ليس في بداية الشهر (القمري) الأول» 
بل العاشرء وهو لا يختص بأمور التجديد وإعادة التكريس بل يتعلق 
بالمخاوف المشددة من الشياطين وبمحاولة تهدئة العواطف. ويحتفل 
بهذا العيد بيوم من الهدوء والصمت. لا يخرج أحد إلى الشوارع. 
وتتوقف الأعمال» ولا تضاء الأنوار ولا توقد النيران» ويبقى الكلام 
همسا حتى في داخل باحات المنازل. ولا يستعمل النظام القمري - 
الشمسي لأغراض «قراءة البخت»» مع أن أيام مطالع الشهر القمري 
وأيام اكتمال القمر تعتبر ذات مميزات خاصة» فالأولى تنذر بالنحس 
والثانية تبشر بالسعدء. في العمومء تعتبر الروزنامة القمرية - الشمسية 
متممة للروزنامة التبادلية أكثر منها بديلا عنها. وهي تتيح استخدام 
مفهوم للزمن تصنيفي» مليء وفارغ» «مجرّد من الزمنية» في سياقات 
حيث يتعين الإقرارء ولو بالحد الأدنى» بواقع أن الظروف الطبيعية 


تتغير بشكل دوري. 


الاحتفال. ورهبة المسرحء وغياب الذروة 


إن تجهيل الأشخاص وتثبيت الزمن ليسا إلا وجهين للعملية 
الثقافية ذاتها: التقليل الرمزي. في الحياة اليومية للشخص الباليني. 
من أهمية النظر إلى الآخرين بصفتهم مصاحبين أو خلائف أو أسلاف 
لمصلحة النظر إليهم على أنهم معاصرون. وكما إن الأنظمة الرمزية 
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المختلفة لتحديد الشخصية تخفي الأساس البيولوجي والنفسي 
والتاريخي للنمط المتغير للمواهب والميول التي نسميها الشخصية 
خلف بتار كثيفة من الهويات الجاهزة والذوات الميجلة» فكذلك 
تفعل الروزنامة» أو بالأحرى تطبيق الروزنامة» في كسر حدة 
الإحساس بالأيام المنحلة والسنين المتبخرة التي تشير إليها تلك 
الأسس وذلك النمط بسَحْقها جريان الزمن إلى جزئيات مقطعة جامدة 
لا أبعاد لها. إن المعاصر البحت يحتاج إلى حاضر مطلق يعيش فيه؛ 
والحاضر المطلق لا يمكن أن يسكن فيه إلا رجل معاصر. إلا أن 
هناك جانبا ثالث في هذه العملية» وهو جانب يحولها من طبيعة كونها 
زوجاً من الأفكار المسبقة المتكاملة ويجعلها مثلّثاً من القوى التراثية 
المتعاضدة: احتفالية التفاعل الاجتماعي. 


وللمحافظة على المجهولية (النسبية) للأفراد الذين يكون المرء 
على تماس يومي معهمء. لإضعاف الحميمية المضمرة في العلاقات 
المباشرة ‏ وبكلمة» لتحويل المصاحبين إلى معاصرين ‏ من 
الضروري صياغة العلاقات معهم صياغة شكلية إلى درجة عالية. 
ومواجهتهم في منتصف الطريق السوسيولوجي حيث يكونون قريبين 
بما فيه الكفاية بحيث يجري التعرف إليهم» وإنما لا يكونون من 
القرب بحيث يمكن استيعابهم: نصف غرباء» نصف أصلنقاء. 
وبذلك تصبح الاحتفالية التي تصبغ الكثير من الحياة اليومية في 
بالي. أي مدى (وحذّة) سيطرة نظام متطور من الأعراف وقواعد 
الأدب الاجتماعى على العلاقات الشخصية». هى المكان المنطقى 
لمحاولة شائلة لأخناء التجراتي الخلفية في الوضم الإتسياني د 
الفردية» العفويةء قابلية الهلاك. الانفعالية» التأثر - عن النظر. وهذه 
المخاولة: “انها شان مثلاتها الأحرئ»” لا تحرن إل تجاحا هربا 
وهكذا فإن احتفالية التواصل الاجتماعي الباليني ليست أقرب إلى 
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الرغبة في نجاحهاء مدى صيرورتها مثالا هاجسياً مسيطراء يفسّر 
المدى الذي تصل إليه الاحتفالية فى تحققها فى الحياة اليومية» 
وذلك لأن الآداب الاجتماعية فى بيالى ليست مجرد قضية لياقة 
عملية أو زخرفة سلوكية عارضة بل هي مسألة اهتمام روحي عميق. 
لأن هذه اللياقات المحسوبةء» محض الظاهرية» لها هناك قيمة 
على أنها مجرد ادعاءات ظاهرية أو أنها حركات هزلية» هذا إذا لم 
نعدّها فى جملة النفاق الاجتماعىء لبعد السّقَّةَ بيننا وبينهاء كما 
ابتعدنا عن المجتمع اللاتق الذي تصوره جاين أوستن في رواياتها 
(في بداية القرن التاسع عشر). 


ويغدو الوصول إلى مثل هذا التقدير وإلى فهم هذه الظاهرة 
أصعب فأصعب مع اصطباغ هذا الصمّل الدؤوب لمظاهر الحياة 
الاجتماعية بنغمة غريبة» بمعنى أسلوبي دقيق» لا نتوقع» برأيي» أن 
نجدها هناك. كما يصعب تفسير هذه النغمة لطبيعتها الأسلوبية الخفية 
ولدقتها (على الرغم من قُشُوّها في المجتمع) لشخص لم يختبرها 
بنفسه. وقد نقارب وصفها بالقول إنها «حركات عابثة مسرحية 
الطابع»» شريطة أن لا نفهم من كلمة «عابثة» أنها مجرد حركات 
خفيفة مسلية» فهي فعلاً حركات جدية رزينة» وأن لا نفهم من عبارة 
«مسرحية الطابع» أنها عفوية» بل هي إجبارية مدروسة» فالعلاقات 
الاجتماعية في بالي هي» في الوقت ذاته» لعبة رزينة ومسرحية 
27 .لي سل ان 


ويتجلى ذلك بأوضح مظاهره في حياة البالينيين الطقوسية 
صورة لحياتهم الاجتماعية وقالب لهاء فالتعامل اليومي يتميز بطابع 
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طقوسي والنشاط الديني يتميز بطابع مدني» ويمتزج الاثنان بحيث 
يصعب تبين أين ينتهى الأول وأين يبدأ الآخر؛ وما الاثنان إلا 
تسيزرات عن الفينة الفقافة الالتدية الأسهر نض قرفي الفح 
وتتضوي حك كله مظاهر متورجاناك الاك المعقدة)-مشرشات 
الأوبرا الجليلة المظهر.ء رقصات البالية الدقيقة التوازن» مسرحيات 
خيال الظل المفحّمة؛ وأساليب الخطاب الملتوية وحركات الاعتذار 
المبالغ فيهاء وكلها متشابهة في الأسلوب والروح» فآداب السلوك 
الاجتماعي هن نوع من الرقضن والرقعن نوع امن الس الديدي: 
والعبادة نوع من آداب السلوك. إن الفن والدين والأدب الاجتماعي 
كلها تمجد المظاهرء المظاهر المتقنة الأداء» المظاهر المتكلفة. إنها 
تحتفي بالأشكال؛ وإن المعالجة الدؤوب لهذه الأشكال - وهذا ما 
يدعونه ب «اللعب» ‏ هي التي تضفي على الحياة البالينية هالة 
الاحتفالية التي تميزها. 00000 


إن صبغة التكلف التي تطبع العلاقات الشخصية في ما بين 
البالينيين» ذلك الامتزاج بين الطقس الديني والصنعة والتهذيب» 
تقودنا إلى التعرف إلى التخاصيدة الأساسية المميّزة لاجتماعياتهم 
الفريدة: إنها الجمالية في الجذورء فالأفعال الاجتماعية. 
تمتجموعهاء: مضئّمة أولا وأساساً للارضاء - لإرضاء الآلهة ؛. إرضاء 
المستمعين» إرضاء الآخرء وإرضاء الذات؛ ولكن ليس كما ترضي 
الفضيلة» بل كما يرضي الجمال» فكما الأعطيات التي تقدم في 
المعابد أو كما الحفلات الموسيقية» فإن أفعال الشجاعة هي أعمال 
فنية» وبهذه الصفة فهي تُظهرهء ويّقصد لها أن تُظهرء الذوق 
الاجتماعي» وليس الاستقامة (أو ما يمكن أن نصفه بالاستقامة). 


والآذء ومن ذلك كله من واقع أن الحياة اليومية تتميز 
باحتفالية ملحوظة؛ وأن هذه الاحتفالية تتخذ شكل «اللعب» الجدي 
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والدائب بالأشكال العامة؛ وأن الدين والفن والاداب الاجتماعية ما 
هى إلا مظاهر مختلفة فى التوجه لذلك الافتتان الثقافى الشامل 
بالمطل اد المتقنة للأشياء؛ ومن أنه تبعاً لذلك فإن الأخلاق هنا هي 
في أساسها شأن جمالي ‏ من هذا كله يمكن لنا أن نصل إلى فهم 
أكثر دقة لاثنين من أكثر الملامح بروزاً (وأكثرها جلباً للتعليقات في 
النغمة العاطفية فى الحياة البالينية: أهمية العاطفة التى دعيت (خطأ) 
د «العيت العار »فى "اللملانات السههيية بو حتاف التقتاط 
الاجتماعي ‏ الديني والفني والسياسي والاقتصادي ‏ في التراكم 
للوصول إلى المقاصد المحددة» هذا الإخفاق الذي أطلق عليه (وهى 
ويمننا أحن هدية الع فرعت 
الموضوع الأول» مباشرة إلى مفهومات مكونات الشخصية» بينما 
يعيدنا الآخرء مباشرة أيضأء إلى مفهومات الوقت» وبذلك نثبّت 
رؤوس المثلث المجازي الذي ذكرناه سابقاً والذي يصل أسلوب 
السلوك الباليني بالبيئة الفكرية التي يتحرك ذلك السلوك من ضمنها. 


تسمية موفقة) «غياب الذروة» 


إن مفهوم «العيب». ويصاحبه نسيبه في العائلة الأخلاقية 
العاطفية» مفهوم «الإثم». لطالما كان موضوع بحث في الكتابات 
المنشورة» حيث يُطلق أحياناً اسم «ثقافات العيب» على ترائات 
بأكملهاء وذلك للاهتمام البارز فيها بمفهومات «الشرف» و«العِرْض 
والسّمْعة»» وما شابه» على حساب الاهتمام بمفهومات أخرى من 
مثل «الخطيئة» و«القيمة الداخلية»» وما شاكلهاء وهي مفهومات تسود 


(40) حول موضوع «العيب/ العار؛ في الثقافة البالينية» انظر : ,25أنصعة009) اعدوذ/1 
.(1937 ,أممصكا .ذ لعطلذ :عانه لا ب 1<) زلمظ إن 5|274[ 11:2 

وحول موضوع «غياب الذروة؛». انظر : ,84620 أء1435835 لسة ممدغغد8 زرموء 0 

علته ل" بوجع[1 عطا 1ه 25ه0لاهء 1اطد8 لقاععم5 ركتدرراه 4ل عتمم «وماوطط »ع ,«ءاعه بهن عدعتدرةله8 
.(1942 رقععمع5 أه لإروع20عم عاءره ١‏ بجعلا عازهلا بجعل1) 11 .1أ0؟ بروععمعكء5 1ه امرعلمعم 
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في تراثات يطلق عليها اسم «ثقافات الإثم»” 0 وبمعزل عن النفع 
المرجو من تصنيف عام كهذاء وبمعزل عن المشاكل المعقدة 
للحركيات النفسية المقارنة الداخلة فى ذلك» فقد كان من الصعب 
في مثل هذه الدراسات تجريد باه «العيب» مما هو في الواقع 
المعنى الأكثر شيوعاً لها في اللغة الإنجليزية ‏ «الإحساس بالذنب» ‏ 
وقضلها تماماً اغن الأثم بما هو كذلك - «القيام بشيء مسعهجن أو 
شعور المرء بأنه قام بشيء معيب». وفي المعتادء كان التضاد بين 
الكلمتين يدور على حقيقة أن كلمة «العيب/ العار» تُستعمل (وإن كان 
ذلك على نحو غير حصري) في المواقف التي يكون فيها الفعل 
المعيب مكشوفاً على الملأء بينما كلمة «إثم/ ذنب» (وكذلك بشكل 
غير حصري) تُستعمل للإشارة إلى المواقف التي لا يكون فيها الفعل 
المعيب مكشوفاًء فالعار هو الإحساس بالخزي والمهانة الذي يأتى 
بعد انكشاف الفعل المعيب؛ والإثم هو الشعور بالسوء في داخل 
النفس عندما لا ينكشف الفعل. وهكذا فمع أن العار والإثم ليسا 
الشيء ذاته في قائمة مفرداتنا الأخلاقية والنفسية» فهما من العائلة 
نفسها؛ فالأول هو حدث ظهور الثاني» والثاني هو خفاء الأول. 


إلا أن «العار» فى بالى» أو ما هو ترجمة للكلمة البالينية «ليك» 
(068: لا علاقة له بالتجاوزات فى السلوك» مكشوفةٌ أو مستورة: 
معترفاً بها أو مخفية» متخيّلة أو فعلية. ولا يعني هذا أن البالينيين لا 
يشعرون بالذنب أو العارء وأنهم من دون در أو كبرياء» كما لا 
يعني ما قيل سابقاً أنهم لا يدركون مرور الوقت أو أنهم لا يدركون 


(41) للاطلاع على مراجعة نقدية شاملة انظر: .8 ههغ1أ384 لمة معط أمقطعء0 

110 نإ 010 باععه*1 ,ونةاى أمسااين) ه 014 ذا لوببدمطعبروط م 111 2714 ©:5/76771 ,تععصزك 
10 601165 ا 621211 قث .171 .250 :105تء1[طناظ ,5عادة5 عللااععآ ندع عتم ,0212161 11١‏ 
.(1953 ,115012335 :.1!آ ,2811610اءم5) لاتأقتطاءنزوط 
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أن الأشخاص هم أفراد مختلفون في فرديتهم. بل هو يعني أن لا 
الذنب ولا العار يحمل أهمية وجدانية كبيرة في ضبط السلوك في 
العلاقات بين الأشخاصء وأن مفهوم «الليك» (العار)ء وهو الأهم 
في هذه الضوابط» وهو أكثر ما ينصب عليه التركيز في الثقافة 
البالينية» ربما ينبغي أن لا نترجمه ب «العار» بل يُستحسن أن نمضي 
في الصورة المجازية التي بدأناها عن المسرح ونترجمه بعبارة «رهبة 
المسرح»» فلا الإحساس بارتكاب المحظور ولا الإحساس بالذلة 
الذي يلي ارتكاباً مستوراء وكلا الإحساسين خفيف وسريع الانمحاء 
فى قلوب البالينيين» هو العاطفة المهيمنة في العلاقات الشخصية بين 
الباليئيين. بل على النقيض من ذلك» إن العاطفة المسيطرة في هذا 
المجال هي شعور متفش غير مركز بالعصبية - يكون عادة خفيفا 
قلطنا ولكنه في بعض المواقف قد يصبح قوياً لدرجة أنه يشل 
حركة الشخص - ينشأ في النفس قبيل التواصل الاجتماعي أو في 
أثنائه»ء وهو شعور مزمن خفيف بالقلق من أن المرء لن يستطيع أن 
ينهي مهمته بالبراعة المطلوبة 042 


إن رهبة المسرحء بصرف النظر عن أسبابها العميقة» تتكون من 
شعور بالخشية لدى المرء بأنه» لنقص فى المهارة أو ضبط النفس» 
أو ربما لسبب عارض قد يطرأ مصادفة» فإنه لن يستطيع أن يحافظ 


(42) من جديدء ما يهمني هنا هو الظاهرة الثقافية وليس الحركية النفسية. ومن المحتمل 
بالطبع» أن هذا الشعور عند البالينيين ب #رهبة المسرح» ل ار الذنب اللاشعورية من 
نوع ماء مع أنني لا أرى أن هناك دليلاً لإثبات ذلك أو (: لنفيه. وما أود قوله هنا هو أن ترحمة 
عبأرة !16) بأنها (#اذنع) «الإثماء أو (6هطة) «العار» تعطي غير المعنى المطلوب» بالنظر 
للمعاني المعروفة لهاتين الكلمتين باللغة الإنجليزية. وأرى أن٠عبارة‏ (أطعذ1 5)386) 3رهبة 
المسرح» ‏ «حالة عصبية يشعر بها المرء لدى مواجهة الجمهور»». بحسب تعريف معجم 
ويبستر ‏ ربما تعطي فكرة أفضلء وإن لم تكن كاملة أو مطابقة تماماً للعبارة البالينية» عما 
يعنيه البالينيون في حديثهم عن «الليك». وهو شيء يفعلونه باستمرار. 
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على الصورة المطلوبة جمالياً في المجتمع» وأن حقيقة شخصيته 
ستظهر من خلال الدور الذي يؤديه وأن الدور سيذوب فى شخصية 
الممكل» الفافل:وإذا أردنا أن تفعيى كلما فى ضور: المسيرد 
المجازية لوصف هذا الموقف. نقول إن ما يرعب الممثل هو أن 
تتلاشى المسافة الجمالية المطلوبة؛ ويفقد الجمهور (والممثل) 
رؤيتهم لشخصية هملت (مثلا)» ليعودوا ويروها في شخصية ممثل 
عادي رديء يؤدي دور هاملت أمير الدنمارك» وهذا ما يبعث الضيق 
في نفوس الجميع. والحالة هي ذاتها في بالي» وإن كانت المسرحية 
تجري على مستوى أكثر تواضعاًء فالخشية هنا وهي تكون خفيفة 
في معظم الحالات» ولكنها تصبح حادة في بعضها ‏ هي من فشل 
الأداء أمام الناس في ما يتعلق بالآداب الاجتماعية» ومن تلاشي 
المسافة المطلوبة بين الأشخاص التي تفرضها تلك الآداب» وأن 
شخصية المرء الحقيقية ستخترق أداءه الاجتماعى لتظهر على الملأء 
ما يؤدي إلى إذابة هويته الاجتماعية المعيارية. عونا يحصل ذلك» 
وهو يحصل أحياناً»ء ينهار المثلث الذي أشرنا إليه سابقاً: تتبخر 
الاحتفالية» وتصبح اللحظة المباشرة ذات وطء شديد على النفس» 
ويصبح الأشخاص أفرادا مصاحبين عالقين في مشاعر من الحرج 
متبادلة» وكأن أحدهم قد اقتحم مجال خصوصية الآخر دون وعي 
منه. والإحساس ب «الليك» يكون فى الوقت ذاته إدراكاً داخلياً لدى 
المرء باحتمال دائم لوقوع هذه الكارثة العلائقية» وأيضأء كما في 
حالة رهبة المسرح» هو القوة التي تحفز المرء للعمل على محاولة 
تجنب الكارثة. إن خوف العثرات والزلات المحرجة ‏ وهي التي 
يزداد احتمال وقوعها بسيب الاهتمام بالتهذيب الزائد ‏ هو الذي 
يحافظ على التواصل الاجتماعي على سكته الضيقة المدروسة. كما 
إن هذه الرهبة «الليك». أكثر من أي شيء آخرء هي التي تقي 
يلورمات: ابالسيتن كيال فكونات الستكصية ع باني النواجيات 
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الفردية (وجهاً يوجه) التي تميل إلى إبراز الناحية الفردية في المرء. 


أما «غياب الذروة»» وهو الملمح البارز الآخر في السلوك 
الاجتماعي الباليني» فهو ملمح مميّز إلى حد يبلغ الغرابة وهو غريب 
إلى حد التميزء بحيث إنني لا استطيع وصفه على نحو مناسب إلا 
بتقديم نماذج مطولة من أحداث ملموسة. إن هذا المفهوم يبلغ حد 
القول إن الأنشطة الاجتماعية لا تتراكم» أو أنها لا يُسمح لها أن 
تتراكم لدرجة الوصول إلى التحقق الفعلي الحاسم» فقد تنشأ 
النزاعات ثم تختفي» وقد تستمر في بعض المناسبات» ولكن لا 
يُسَمح لها أبدأء إلا في حالات نادرة جداء بالوصول إلى ذروة في 
المواجهة. ولا يجري تحديد القضاياء و«شحذها». على نحو حاسمء 
بهدف اتخاذ القرار» بل هي تُميّع وتُلطف وثُليّنَ مع الرجاء بأن تطور 
الظروف سوف يحلهاء أوء. وهذا أفضلء بأنها ستتلاشى وتتبخر من 
تلقاء نفسها. وتتشكل الحياة الاجتماعية من مواجهات اجتماعية» 
مسثقلة كل «نذاتها .وفك يحدة قن عله المواتعهنات قود :وقد لا 
بحصل شد نك تالت اما مدو فك لذ لنقن رتك تنشد ترهه امنا 
واقك ١‏ تند اكعندما لذ يحض القى د ى سل الحاو تقار الايد 
فقد يُبذل مجهود آخر فى وقت أخر نلبد بالمسعى من جديد؛ وقد 
حكاى ساح اتيس عن الفا : بسنائلة نعل دا الف روقن 
الفنية» وتستمر (وغالباً يستمر ذلك لفترات مطوّلة حيث يجلس 
المشاهد ولا يعير الانتباه باستمرار بل ينجرف في ذهنه بعيداًء ويثرثر 
قليلاء وينام قليلاء ويراقب مأحوذاً قليلاً)» ثم تتوقف؛ فهيء كما 
الاستعراض» لا تدور حول مركزء وهيء كالمهرجانء ليس لها 
اداه ميحد قعل «الطقين القارين. مدو كنا هن الام اتن حتفا زارخ 
المعابدء متألفأ بمعظمه كن مان الركيواة :و السظ يفت أنا نث 
الطفُسء أي تقديم الخضوع للآلهة عند مذبحهاء فهو يؤدَّى مكتوما 
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على بحو مدروس الى درجة أنه يبدو أحياناً وكأنه خاطرة لاحقة؛ 
لمحة عابرة» لقاء متلكئ بين مجموعة من الأشخاص الذين لا يعرف 
بعضهم بعضاً حُشروا حجاني جتان عبا و مره اجتماعيا. 
والآمر كله ترحيب وتوديع» تذوق قبُلي وتذوق بعدي» بينما يبقى 
اللقاء الفعلي مع الآلهة المقدسة نفسها محدوداً من الناحية الاحتفالية 
الساحرة المرعبة والتنين المهبول تنتهي بحالة غير محسومة» بحالة 
من الجمود الروحي والميتافيزيقي والأخلاقي تترك كل شيء على 
حالته السابقة وتترك المشاهد ‏ وبأي حال؛ المشاهد الأجنبى على 
الأقل ‏ يكابد إحساساً بأنه كان هناك شيء ما حاسم على وشك 
الحصول». ولكنه لم يحصل”2. 


باختصار»ء فإن الأحداث تحصل كما الأعياد. تظهرء تختفي» ثم 
تعود للظهور ‏ كل حدث منها منقطع عن الآخرء مكتف بذاتهء يقدم 
مظهراً محدداً للترتيب الثابت للأشياء. والأنشطة الاجتماعية بدورها 
هي أداءات مقطعة؛ لا تسير نحو غاية معينة» ولا تحتشد باتجاه حل 
نهائى ماء فكما الوقت ثابتء كذلك الحياة. إنها ليست من دون 
نظام» بل هي مرتبة ترتيباً نوعياء مثل الأيام» في عدد محدد من 
الأصناف الثابتة. وتفتقر الحياة الاجتماعية فى بالى إلى الذروة لأنها 
تحصل دائماً في حاضر جامد يفتقر إلى انث العوسحية: أو نستطيع 
القول بأن الزمن في بالي يفتقر إلى الذروة. كل من المعنيين يتضمن 


432 للاطلاع على وصف للمعركة المسرحية بين رانغدا وبارونغ » انظر : 82/1 ,ماء8 
عتأموععمامط[ط هع ,«عاعه طن عمعتتاعظ ,20ع11 لقة «مؤ82165 2520 ,ع071 827 2:14 ج121 
472 

انظر أيضاً الوصف المقدم أعلاه في هذا الكتاب. 
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الآخرء وكلاهما معا يتضمنان» وهما متضمّنانء في عملية تزمين 
الأشخاص في بالي. إن النظرة إلى الآخرين» وتجربة التاريخ» وطبع 
الحياة الجماعية ‏ وهذا ما يطلق عليه أحياناً اسم «روح الجماعة» ‏ 
تحتبك بعضها ببعض عن طريق منطق محدّد. إلا أن هذا المنطق ليس 
منطقا قياسيا؛ بل هو منطق ‏ اجتماعي. 


التكامل الثقافي و النزاع الثقافي 
والتغيّر الثقانفى 

إن لفظة «المنطق» هى لفظة خادعة» بإشارتها فى الوقت ذاته 
إلى المبادئ الشكلية للتفكير وإلى الروابط العقلية بين الواقع 
والأحداث» وهى أكثر ما تكون خداعاً حين يتعلق الأمر بتحليل 
التراث» فعندما يتعامل المرء مع الأشكال التي تحمل المعاني: يكون 
الإغراء عارماً للنظر إلى العلاقة في ما بينها على أنها مركوزة في 
طبيعتهاء على أنها تتألف من نوع من الانجذاب (أو النفور) الجبلي 
يحمله كل واحد منها للآخر. وهكذا نسمع الحديث يدور عن 
التكامل الثقافى بوصفه انسجاماً فى المعنى» وعن التغير التراثى على 
أنه انعدام كر ار المعنى» والنز اع التراثي على أنه انعدام التطابق في 
المعنى» ويتخلل ذلك كله المعنى المُضُمَر بأن أيا من الانسجام أو 
انعدام الاستقرار أو انعدام التطابق هي صفات للمعنى نفسه» كما إن 
الطعم الحلو من صفات السكر وأن الهشاشة من صفات الزجاج. 

إلا أننا عندما نحاول أن نتعامل مع هذه الصفات كما نتعامل مع 
حلاوة الطعم أو الهشاشة» فإننا نجدها لا تتصرفء «بشكل منطقي» 
بالطريقة المتوقعة. وعندما نفتش عن مكونات الانسجام وانعدام 
الاستقرار وانعدام التطابق» فلن نستطيع العثور عليها قاطنة في مظانها 
المحتملة التي نظن أنها صفاتها. ولن يستطيع المرء أن يجري فحصاً 
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للأشكال الرمزية في مختبر تراثي لاكتشاف ما تحتويه من الانسجام» 
أو مقدار الاستقرار فيهاء أو مؤشر عدم التطابق فيها؛ فلا يستطيع 
المرء سوى أن ينظر ليرى ما إذا كانت الأشكال موضع البحث هي 
في الواقع تتعايش أو تتغير أو تتداخل في ما بينها بطريقة أو بأخرى. 
وهذا ما يشبه تذوق السكر لمعرفة ما إذا كان حلو الطعم أو إلقاء 
كوب الزجاج لمعرفة ما إذا كان قابلا للكسرء ولكنه لا يشبه التدقيق 
في التركيب الكيميائي للسكر أو التركيب الفيزيائي للزجاج. والسبب 
في ذلك» بالطبع» هو أن المعنى ليس كامناً في طبيعة الأشياء التي 
تحمل هذا المعنى والأفعال والعمليات وما إلى هنالك» ولكنه ‏ كما 
أكد دوركهايم وفيبر وكُثُّرٌ آخرون - مفروض عليها من الخارج؛ 
ولذلك فإن علينا أن ننشد تفسيرا لصفات هذا المعنى في الجهة التي 
تفرضه ‏ أي في الأشخاص في المجتمع» فدراسة الفكر هيء كما 
قال جوزيف ليفينسون (6068508آ طام3056)» دراسة الأشخاص الذين 
يقومون بالتفكير؛”*" وبما أن الناس لا يقومون بعملية التفكير في 
مكان معين خاص بهم» بل هم يفعلون ذلك في المكان ذاته ‏ عالم 
المجتمع - حيث يفعلون أشياءهم الأخرى» فإن علينا أن نسبر غور 
طبيعة التكامل الثقافي والتغير الثقافي والنزاع الثقافي هناك» في عالم 
المجتمع: أي في تجارب الأفراد والجماعات فيما هم يدركون 


(44) انظر : كآمطأعهظ ,اعوط انداعلئل01) ذال 214 116[ن) :140067 رلهكمعاعآ .1 .ل 
.(1964 ,10011512031 :1059ن) ومع02:0)) 391 ى بعآم80 


أنا أستعمل عبارة «التفكير» هناء كما في أماكن أخرىء» للإشارة ليس إلى عملية التأمل 
والتفكير المتعمد فحسبء بل أيضاً إلى أي نشاط ذهني من أي نوع» وأستعمل عبارة «المعنى 
للإشارة ليس إلى «المفهومات» المجردة فحسب. بل أيضاً إلى المغزى/ الدلالة من أي نوع. وقد 
يكون فى ذلك بعض الاستنسابية» كما قد يكون فضفاضاً بعض الشىء., إلا أن على المرء أن 
يستعمل تعابير عمومية في الحديث عن مواضيع عمومية» حتى لو كانت الأشياء المنضوبة 
تحت هذه المواضيع متفرقة وبعيدة عن المجانسة. 
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ويشعرون ويفكرون ويطلقون الأحكام ويتصرفون» بهذي من الرموز. 


إلا أن ما قلناه لا يعني الاستسلام للنفسانية («وؤاع10مطعئزوط) » 
والتي هي المخرّب الأكبر للتحليل التراثي» هي والمنطقانية 
(«وونءنعم.آ)» وذلك لأن التجربية الإنسانية : المعائكة الفعلية 
للأحداث ‏ ليست مجرد الإدراك والتمييز المحضء» ولكنهاء فى كل 
أفكالها :من جره الأدزاك المياقنو للأشتياء.وصولا إلى عجليات 
التفكير والتأمل والحُكم المعقدة» إدراك ذو مغزى ‏ أي إدراك جرى 
العمل عليه وجرى تأويله واستيعابه» فبالنسبة إلى الكائنات البشرية» 
مع احتمال استثناء حديثي الولادة الذين هم» في ما خلا تركيبتهم 
الفيزيائية ليسوا بشراً بالفعل بل بالقوة» فإن أي تجربة لا تكون كذلك 
إلا بعد أن يكون قد جرى تأويلها وفهمهاء وهكذا فإن الأشكال 
الرمزية التي يجري من ضمنها تأويل التجربة وفهمهاء هي التي تحدد - 
بالاشتراك مع مروحة واسعة من العوامل الأخرى تتراوح من الهندسة 
الخلوية لشبكية العين إلى المراحل الداخلية للنضوج النفسي ‏ تحدد 
نسيجها الداخلي» فإن التخلي عن الأمل في العثور على «منطق» 
التنظيم التراثفي في «ميدان معنوي» فيثاغوري ما لا يعني التخلي عن 
الأمل في العثور على هذا المنطق بالمطلق» فلنوجه اهتمامنا نحو ما 
بقلام للرسون سانيا أي تاليا 


إن ما يربط التراكيب البالينية الرمزية في تعريف الأشخاص 
(الأسماءء مصطلحات النسب» الكنى » الآلقاب» وما شابه) بتراكيبهم 


(45) كل إشارة بذاتها تبدو ميتة. ما الذي ينفخ فيها الحياة؟ - إنها تحيا بالاستعمال. هل 
تنفخ فيها الحياة عند ذلك؟ ‏ أو أن استعمالها هو حياتها؟ (الكلمات المشددة هي كذلك في 
الأصل . انظر : .8 .0) ل(0© لعأ داقصة؟!' ,0:5 المع أادء*:7[ أمء ضطمودم]:27 ,رصاع اددعع 1لا .1آ 

.128 .م ,(1953 ,اأعوعاء812 :01020)) عطامرمءمدمة .3/1 
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الرمزية لتوصيف الزمن «(الروزنامات التبادلية» هلم جرًا)» وما يربط 
هذين إلى تراكيبهم الرمزية لتنظيم السلوك العلائقي بين الأشخاص 
(الفن» الطقوس الدينية» الآداب الاجتماعية» وما إلى هنالك)» إن ما 
يربط كل ذلك ببعضه البعض هو التفاعل بين آثار كل من هذه 
التراكيب على إدراكات الأشخاص الذين يستعملونهاء أي الطريقة 
الى تداعل فيها آثارها التجريبية في بعضها البعض وتقوي بعضها 
بعضا. إن الميل ل تزمين» الآخرين يكسر من حدة الإحساس بالتقدم 
البيولوجي في السن؛ وهذا الإحساس المثلوم بالتقدم البيولوجي في 
السن يزيل أحد المصادر الأساسية للإحساس بجريان الزمن؛ 
والإحساس المخفّض بجريان الزمن يضفي على الأحداث العلائقية 
صفة التقطع. والتفاعل الاحتفائي يقوي من الرؤية المعيارية للآخرين؛ 
والرؤية المعيارية للآخرين تدعم رؤية للمجتمع على أنه في «حالة 
ابتة؟» وتصورٌ المجتمع على هذا النحو يدعم تصورا تصنيفيا للزمن. 
وهكذا دواليك: يستطيع المرء أن يبدأ بتصورات الزمن وينطلق في 
جولته من هناكء في أي اتجاهء وتكون الدائرة هي ذاتها. والدائرة» 
على الرغم من استمراريتهاء ليست مغلقة بالمعنى الدقيق للكلمة» 
وذلك لأن كل واحد من هذه النماذج ليس أكثر من نزوع سائدء 
توكيد ثقافي» بينما نقائضهما المكبوتة» وهي متجذرة مثلها في 
ظروف لوحي الإنسانى العامة» وهى كذلك 55-5 من دون 5 
ترات خخاض انهاه ناركن معهاء بوتاتضها :إلا أن هله التمادج تلقن 
هى السائتدة» وهى العلياء» فهى فعلا يقوي بعضها بعضا؛ وهى فعلا 
مسفيرة يشاك وعلى ختم احالف القن مييق اقم بول كلف 
نستطيع بحق أن نطبق مفهوم «التكامل الثقافي» - الذي يدعوه فيبر 
ب «الاتصال» (28قطضء12 0 دكتاحصصاة) . 


وفى هذه النظرة» لا يعود يُنظر إلى التكامل التراثى على أنه 
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ظاهرة فزيدة من نوعها محبوسة في عالم منطقي خاص بها بعيداً عن 
حياة الناس العامة. وما قد يكون أكثر أهمية من ذلك هو أن التكامل 
الثقافي لا ينظر إليه أيضاً على أنه تلك الظاهرة الشاملة المتفشية من 
دون حدودء ففي البداية» وكما لاحظناء فإن الأنماط المضادة 
للأنماط الأولية موجودة فعلاً في مكانها دون الأنماط السائدة ولكنها 
تبقى أنماطاً مهمة. في أي ثقافة» بحسب ما نستطيع أن نلاحظ. إن 
عناصر التناقض والنفي الذاتي في أي ثقافة موجودة» بطريقة عاديقف 
غير هيغلية» داخل الثقافة ذاتهاء بدرجة قد تقل أو تكثرء فبالنسبة إلى 
البالينيين» مثلاء فإن التدقيق في معتقداتهم حيال السحرة (أو تجاربهم 
مع السحرة» إذا أردنا الحديث عن الظواهر) بما هي نقائض ما يمكن 
تسميته بمعتقداتهم حيال الأشخاصء أو التدقيق في سلوكهم السُباتي 
بما هو نقيض لآدابهم الاجتماعية» إن هذا التدقيق قد يلقي مقدارا 
كبيرا من الضوء في هذا المجال ويضيف عمقا وتعقيداً إلى تحليلنا 
الراهن. إن بعضاً من أشهر الانتقادات الموجهة ضد التوصيفات 
الثقافية الراسخة ‏ مثل كشف الشكوك والعصبيات الحزبية في أوساط 
هنود البويبلو (في جنوب غربي الولايات المتحدة) المعروفين 
بطبيعتهم المسالمة» أو بوجود «جانب سلمي» في قبائل كواكيوتل (في 
جزيرة فانكوفرء كندا) المعروفين بطبيعتهم المشاكسة ‏ هذه الانتقادات 
تتكون أساساً من الإشارة إلى وجود مواضيع كهذه وإلى أهميتها'”*. 


(46) انمء 4771 «روعائعنا0) لضة كدمننورعوط0) عمزه5 #لكبدض» ,[عطع-مة نلآ] 
أه ع51:0 عاطقنسم عط 1 » ,عععل00) .1 مه ,62-76 .مم ,(1937) 39 .701 ,اأكزعماممه 11ل 
334-51 .مم ,(1956) 58 .1؟ ,أداعماهمه 4:11 ترمء !47:2 «رء ]نآ اأسعلدبب1! 


إن مسألة الحكم في أي من النمطين المتناقضين, أو مجموعتي الأنماط المتناقضة» هو 
الأولي» هي مشكلة إمبريقية» ولكنها ليست مشكلة مستعصية» خاصة إذا تأملنا في معنى 
مفهوم «الأولية» في هذا المجال. 
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ولكن هناك في ما يجاوز هذا النوع من التضاد الطبيعي» أيضأء 
انقطاعات غير موصولة بين بعض المواضيع الكبرى نفسهاء فليس 
كل شيء يتصل بكل شيء آخر عن طريق مباشر بشكل متساو؛ 
وليس كل شيء يصب في كل شيء آخر أو يناقضه» ففي الحد 
الأدنى يتعين على اتصال أولي شامل كهذا أن يُظهَّر ويُثبّت إمبريقياً. 
وليس» كما كانت الحال غالباً» أن يُفترض وجوهه بداهة. 


إن الانقطاع الثقافي» والاضطراب الاجتماعي الذي ينشأ عنه. 
حتى في أكثر المجتمعات استقرارأ» هو حقيقة واقعة بمقدار واقعية 
التكامل الثقافي. إن الفكرة القائلة بأن الثقافة هو نسيج واحد غير 
مقطع أو مفصلء. وهي فكرة لاتزال تحظى بانشار واسع في 
الأنثروبولوجياء ليست أقل مجافاةً للمنطق (بافتراض بدهية الشىء 
المراد إثباته) من النظرة الأقدم القائلة بأن الثقافة هي قصاصات 
ورُقع. وهي الفكرة التي كانت سائدة وتحظى بحماسة زائدة من 
الباحثين قبل الثورة التي أحدثها مالينوفسكي في الأنثروبولوجيا في 
بدايات الثلاثينيات (من القرن العشرين)» فليس من الضروري أن 
تكون الأنظمة مترابطة بشكل شامل حتى تكون أنظمة فعلياً. قد 
يكون الترابط فى ما بينها كثيفاً أو واهياًء ولكن انطباق أحد الحالتين 
انها محري ايه التكامل فيها ‏ هو مسألة إمبريقية. ولتأكيد 
الروابط بين النماذج المختلفة في التجريب» كما بين أي متغيرات» 
فإن من الضروري العثور عليها (والعثور على طرق للعثور عليها). 
للاعتقاد بأن نظاماً ينسم بالتعقيدء كما هي الحال في أي ثقافة. 
وبالاتصال الكامل بين أجزائها لا يستطيع أن يعمل» فإن مشكلة 
التحليل التراثى هى بالمقدار نفسه قضية تحديد الأجزاء المستقلة كما 
انها فم النواطات: أ تصقية الفدوات كما الجصرن وق هذه 
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الأجراء'!". :وإذا كان لها أن تشتكل هعوراء :فإن الضوزة المتاسية 
للتنظيم الثقافي» ليست صورة بيت العنكبوت ولا صورة كومة 
الرمل. بل. هي صورة الأخطبوط. الذي تكون لمّاساته في معظمها 
متكاملة على نحو منفصل» ويكون الاتصال العصبي واهياً في ما بين 
هذه اللماسات وفي ما بينها وبين ما يُعتبر الدماغ لدى الأخطبوط». 
ومع ذلك فإن الأخطبوط يتمكن من التجوال ومن المحافظة على 
ذاته» ولو لفترة على أي حالء ككائن حيء ولو كان كائناً أخرق. 


إن التواصل والاعتماد البيني اللصيق والمباشر بين مفهومات 
الشخص والزمن والسلوك الذي عرضته في هذه المقالة هوء برأبي» 
ظاهرة عامة» حتى ولو كان الشكل الباليني الذاتي خاصا إلى حدٍ ماء 
وذلك لأن مثل هذا الاعتماد البيني مركوز في الطريقة التي تنتظم بها 
التجربة الإنسانية» وهو نتيجة لازمة حتمية الوقوع في ظل الظروف 
التي تجري بها الحياة البشرية. ولكنه لاا يعدو كونه واحدا من عدد كبير 


(47) «لقد أصبح من الظاهر أنه» لكي تتراكم أعمال التكيّف». يجب أن لا يكون هناك 
أي قنوات... من بعض المتغيرات... لأخرى. . . إن الفكرة الْضْمرَّة فى الغالب في 
الكتابات الفيزيولوجية بأن الأمور كلها ستكون على ما يرام إذا توافرت قنوات كافية للترابط 
المشترك... هى فكرة خاطئة. . .» (الكلمات المشددة هى كذلك فى الأصل)ء انظر: .ا 
.77 .0ع 200 0ألماعء8 عأاممك4ق كه ججع 01 1/116 1 © مر 0 رلاططوة 5وه] 

.5 .م ,(1960 ,نإع1 الا بعاءملا بجع ل<) 

بالطبع» إن الإشارة هنا هي لوسائل الترابط المباشر ‏ اي ما يدعوه آشبي «الوصلات 
الأولية؛. فأي عنصر متغير لا تكون له علاقات من أي نوع كان بالمتغيرات الأخرى في 
النظام لا يكون جزءاً من ذلك النظام وللاطلاع على بحث لمجموعة المشاكل النظرية الفاعلة 
هناء انظر: 205-28 لصة 171-183 .مم ,.ل1ط1 ,لإططاومة 
وللاطلاع على الحجة القائلة بأن انقطاع التواصل التراثي قد لا يكون منسجماً مع 
العمل الفاعل للأنظمة الاجتماعية التي تحكمها فحسب. بل هو أيضاً يدعم هذا العمل. 
انظ ر: «غلنن علانلة ماع18 ممه 2 سأ وتاقصعقمه2) علا مطصلزذ» رععلمممع] .الا .ل 
.902-029 .مم ,(1965) 67 ١1.‏ ,اعاعوماممه 111ل انمء 7161م 
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مباشر إلى حد ماء ويتصل بغيرها على نحو غير مباشر»ء ويكون 
منفصلاً انفصالاً مطلقاً» من الوجهة العملية» عن الحالات الأخرى. 


وبذلك. فإن تحليل الثقافة لا ينتهي إلى هجوم بطولي «شامل» 
على «تشكيلات الثقافة الأساسية». التى هي بمثابة «نظام للأنظمة» 
يهيمن على سائر الأنظمةء يمكن أن تُرى منه التشكيلات المحدودة 
مجرد استنتاجات. ولكن تحليل الثقافة ينتهي إلى بحث عن الرموز 
ذات المغزى» وعن ضمامات من الرموز ذات المغزى». وعن 
ضمامات من ضمامات الرموز ذات المغزى ‏ التى هى النواقل المادية 
للإدراك والعاطفة والفهم ‏ كما ينتهي إلى تبيين الجوانب المنتظمة في 
التجربة الإنسانية المُضْمَرَة فى تشكيلها. وإذا كان لنا أن نصل إلى 
نظرية للثقافة قابلة للعمل» فعلينا أن نصل إليها عن طريق مراكمة 
الملاحظات حيال أنماط التفكير التى يمكن مراقبتها بشكل مباشر»ء 
بدايةٌ إلى مجموعات (عائلات) محدّدة منها ثم إلى مجموعات أكثر 
تنوعاً وأقل ترابطأء والتي هي» على الرغم من ذلك» أنظمة فكر 
«أخطبوطية» مرتبة». وأماكن التقاء لتكاملات جزئية» وافتراقات 
جزئية» واستقلالاات جزثية. 


كذلك». تتحرك الثقافة مثل الأخطبوط ‏ فلا تكون حركتها شاملة 
بحيث يكون هناك تعاضد بتعاون سلس بين أجزائه»ء أي بحركة 
ضخمة منسّقة للكل» بل هو يتحرك بخطوات مفككة غير مترابطة 
لهذا الجزء ثم ذاك» ثم ذياك» حيث تتراكم هذه الخطوات مؤدية إلى 
تغيّر موجّه بكيفية ما. ولندع جانباً الحديث عن الرخويات 
والأخطبوط» فمن المستحيل» أو شبه المستحيل» في هذه المرحلة 
من فهمنا للأمور التنبؤ بالنقطة التي تبدأ فيها بالظهور النبضات الأولى 
في مسيرة التقدم في أي ثقافة من الثقافات والكيفية والدرجة التي 
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ستنتشر بها هذه النبضات عبر النظام. ولكن لا يبدو من غير المنطقي 
القول بأنه إذا ظهرت مثل هذه النبضات ضمن جزء من النظام يتسم 
بالترابط الداخلي الوثيق وبالأهمية الاجتماعية» فإنه يحتمل أن تكون 
زتها الاقف اريزا 

أن أي تطور قد يصيب إدراكات البالينيين حول مكونات 
الشخصية وتجاربهم حيال الزمن أو مفهوماتهم بخصوص اللياقة 
الاجتماعية والأدب سيكون حاملاً فى طياته احتمالات التغيير بالنسبة 
إلى الجوء الأكير :مرق الققافة البالكئة. ولبست هذه هن النقاط الويكدة 
التى قد تظهر عندها مثل هذه التطورات (فأي شىء أصاب مفهومات 
البالينيين حيال الوجاهة الاجتماعية وأسسها قد 0 نذير شؤم بدرجة 
متساوية على الأقل)» إلا أنها بالتأكيد من بين الأكثر أهمية» فلو طوّر 
البالينيون نظرة أقل عَمْليّة لبعضهم البعض» أو لو طوّروا إحساساً أكثر 
حركية بالزمن» أو أسلوباً أقل تكلفاً في التواصل الاجتماعي» فسيتغير 
الكثير في الحياة البالينية - ليس كل شيء»؛ ولكن الكثير الكثير - حتى 
لو كان السبب في ذلك أن أياً من هذه التغيرات سيتضمّن» مباشرة 
وتوأء التغيرات الأخرى» ويؤدي ثلائتهم. بطرق مختلفة وفي 
سياقات مختلفة» دوراً حاسماً في تشكيل تلك الحياة. 


وقد تأتي مثل هذه التغيرات الثقافية» نظرياً. من ضمن المجتمع 
الباليني أو من خارجه؛ ولكن إذا أخذنا بالاعتبار أن بالي الآن هي 
جزء من دولة نامية يقع مركز الثقل فيها في مكان آخر ‏ في المدن 
الكبرى في جاوة وسومطرة - فالأرجح أن التغير سيأتي من الخارج. 

ويبدو أن ظهور زعيم سياسي إنساني» مخبراً ومظهراًء لأول 
مرة في تاريخ إندونيسياء سيشكل نوعا من التحدي لمفهومات 
البالينيين في ما يتعلق بمكونات الشخصية» فسوكارنو ليس فقط 
شخصية فريدة وحيّة وقريبة في نظر البالينيين» بل هو أيضأ يتقدم في 
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السن أمام أنظارهمء إذا جاز التعبير. وبالرغم من أنهم غير منخرطين 
في تعامل مباشر معهء فهو بالنسبة إليهم «مصاحب» أكثر منه مجرد 
اامعاصراء ويبقى نجاحه المميز في تحقيق هذا النوع من العلاقة ‏ 
ليس فقط في بالي» بل في إندونيسيا كلها عموماً - هو السر في 
الجاذبية التي يمتلكها لدى الجمهور عموماً. وكما هي الحال مع 
الشخصيات الكاريزمية» ذات الحضور الآسرء فإن قوته تنبع في 
معظمها من أنه لا يمكن تأطيره ضمن الأصناف الثقافية التقليدية» بل 
هو يفتق هذه التصنيفات بما يؤكد تعره اتتنضية اتتهسة أسترة: والقول 
ذاته ينطبق» وإن بدرجة أدنى على الزعماء الأقل مرتبة فى إندونيسيا 
الجديدة» أولئك السوكارنوات الصغار (الذين يحتكون بهم مباشرة) 
الذين بدأوا يظهرون حتى في بالي نفسها'*. إن تلك الفردية التي 
رأى بوركهارت أن أمراء عصر النهضة أتوا بها إلى إيطالياء بقوة 
شخصيتهم» وجلبوا معها حالة الوعي الحديث الموصوف ب «الغربي»؛ 
قد تكون في طريقهاء وإن بشكل مختلف. إلى بالي عن طريق 
الأمراء الشعبويين الجدد في إندونيسيا 


(48) قد يكون ذا معنى أن الباليني الوحيد الذي وصل إلى مركز مهم في الحكومة 
المركزية في إندونيسيا خلال السنوات الأولى للجمهورية ‏ وكان وزيراً للخارجية لوقت ما 
كان الساتريا الأكبر أمير جيانجارء وهي إحدى الممالك التقليدية في بالي» يحمل ذلك 
«الاسم» الباليني المميّز أناك أغونغ غدي أغونغ» و«أناك أغونغ» هو اللقب العام الذي يحمله 
أعضاء العائلة المالكة في مملكة جيانجارء و«غدي» لقب ترتيب الولادة (وهو الموازي للقب 
وايان عند التريوانغسا)» أما «أغونغ»» فعلى الرغم من أنه اسم شخصيء فهوء في الواقع» 
صدى للقب 1 وإذا أخذنا بالاعتبار أن لفظتي «غدي» و«أغونغ» كلاهما تعنيان #كبير»» 
ولفظة «#أناك» : تعنى «الإنسان؛. يصبح معنى الاسم عامة ما يشبه القول «الإنسان الكبيرء 
الكبيرء الكبيرة - ويالفعل كان هو كذلكء. حتى فقد الحظوة لدى سوكارنو. أما الزعماء 
السياسيون الأحدث في بالي فقد بدأوا باستعمال أسمائهم الشخصية الخاصة» على طريقة 
شوكارتو + وآامتقطوا الألقاب وأسماء تركتت الولاكة والكتق وها إل :فتالكةء لكوتها 
(إقطاعية» أو «قديمة الطرازة. 
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وعلى نحو مماثل» يبدو أن سياسات الأزمة المستمرة التي 
شرعت بها الدولة» ونشوء شغف في البلاد بدفع الأحدات تسو الذوى 
بدلا من إبقائها هادئة بعيداً عن التعقيد» يبدو أن هذا الموقف المستجد 
سيكون تحدياً لمفهومات البالينيين عن الزمن. وعندما توضع هذه 
السياسات» كما هو جار حاليا بشكل متزايد» في الإطار التاريخي 
الذي :ينعي الرنوح القوفية فى :«الدولة الجديدةة في كل مكان تقريياً - 
العظمة الأصلية» الاضطهاد الأجنبي» الصراع الممتد» التضحية 
وتحرير الذات». الحداثة المقبلة ‏ يكون مفهوم العلاقة بين ما يحصل 
الآن وبين ما حصل سابقاأ وما سبيحصل لاحقا برمته عرضة للتغيير. 

وأخيرأء إن انعدام الكلفة في الحياة المدينية» هو شأن مستجد 
في تلك الحياة» والروح القومية الإندونيسية المهيمنة هناك التعاظم 
في شأن الشباب والثقافة الشبابية» مع تضاءول الشقة بين الأجيال 
بفعل الغزو» وحتى حصول عكس ذلك أحيانا؛ وروح الزمالة 
العاطفية بين الرفاق الثوريين؛ وروح المساواة الشعبوية الكامنة في 
الأيديولوجيا السياسية» الماركسية وغيرها ‏ كل ذلك يبدو أنه يشكل 
تيديدا للجانب الثالث في المثلث الثقافي الباليني» ألا وهو روح 
الجماعة أو الأسلوب السلوكي. 


نااك بالكل كااس اتونة هومن نوم اتسين ا(رلكن: 
بالنظر إلى أحداث السنوات الخمس عشرة من عمر الاستقلال» فإنه 
ليس من باب التخمين المجرد الذي لا أساس له)ء وكذلك فإن زمن 
حصول التغير المحتمل فى إدراكات البالينيين للشخصية والزمن 
والسار 1ك وكيقية عطي نهدا الحقير وساي سرعة مفو لفرو لاتتقا 
الذي سيسلكه. كل هذه الأمور تبقى في مجال الغيب الذي لا يمكن 
التنبؤ به» ولئن كان ذلك ممكناً على وجه العموم» فإن التنبؤ 
بتفاصيل مجريات الأحداث المحتملة يبقى مستحيلاً. ولكن عندما 
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يحصل التغيير - وهذا ما يبدو لى مؤكداًء وهو قد بدأ بالفعل "”7‏ 
فإن التحليل الذي طورناه في هذا الكتاب للمفهومات الثقافية بوصفها 
قوق فاغلة». وللفكو توضفة ظاهرة ضانة فيسلاك يننا لسات الطواهر 
العامة من تأثير فاعل» إن هذا التحليل سيكون لنا عونا في اكتشاف 
الخطوط الرئيسية لهذا التغيير» وحركيته» وحتى ما هو أهم من 
ذلك» مضامينه الاجتماعية. كما إن هذا التحليل لن يكون أقل نفعاء 
وإن بأشكال أخرى ونتائج مختلفة» في حقول أخرى. 


(49) كتيت هذه المقالة في بدايات العام 1965» وللاطلاع على مجريات الأحداث 
الدراماتيكية التي حصلت في تلك السنة بعد ذلك الوقت» انظر أعلاه الفصل الحادي عشر 
من هذا الكتاب. 
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الفصل الجاس) عشر 
اللعب العميق: ملاحظات حول 
صراع الديحكهة في بالي 


المداهمة 


في أوائل شهر نيسان/ أبريل من العام 1958» وصلت وزوجتي 
إلى قرية بالينية كنا ننوي دراستها دراسة أنثروبولوجية. كنا مصابين 
بالمالاريا وكنا نشعر بالتردد والضعف والحرج. كانت قرية صغيرة يبلغ 
تعداد سكانها حوالى الخمسمئة نسمةء وكانت نائية وكأنها تعيش فى 
عالمها الخاص. أما نحن فكنا متطفلين متدخلين من الخارج» على 
الرغم من صفتنا المهنية» وكان أهل القرية يعاملونناء كما هي العادة 
الظاهرة عند أهل بالي في التعامل مع المتدخلين من الخارج : تجاهلونا 
وكأننا لم نكن موجودين» فبالنسبة إليهم» وحتى بالنسبة إلينا أيضاً إلى 
درجة ماء كنا من التّكرات» من الأشباح» أو غير المنظورين. 
العائنلات الكبيرة الأربع المتنازعة في القرية (وكان سكننا بتدبير مسبق 
من الحكومة المحلية). وفي ما خلا مالك المكان وشيخ القرية» 
الذي كان ابن عمه وصهرهء كان الجميع يتجاهلوننا بطريقة لا يتقنها 
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إلا البالينيون. كنا نتجول في أرجاء القرية تملأنا مشاعر الحيرة والتردد 
واللهفة والرغبة في نوال رضا أهل القرية» ولكنء» عندما كنا 
نقابلهم» لم يكونوا ينظرون إليناء بل ينظرون من خلالنا وكأنهم 
يحدقون في شجرةٍ أو صخرةٍ ما خلفنا. لم يكن أحد يوجه إلينا 
تحية؛ ولكنء أيضأء لم يكن أحد يعبس بوجهنا أو يوجه لنا كلام 
مزعجأاء ولم يكن ذلك؛» لو حصلء ليكون أكثر إزعاجاً لنا. ولو 
حصل وغامرنا بالاقتراب من أحدهم (وهو شيء يشعر المرء بما 
يصده عن فعله بقوة في مثل هذا الجو)». فإنه كان يسير مبتعدا 
بتصميم ولكن بخطوة توحي باللامبالاة. ولو حصل وحاصرناه جالساً 
أو متكا إلى جدارء فإنه لم يكن ليقول شيئاً» أو أنه يتمتم «نعم» ‏ 
وهي كلمة لا تعني شيئا للبالينيين. طبعاء كانت لا مبالاتهم مدروسة؛ 
فقد كان القرويون يراقبون كل حركة نقوم بهاء كما كان عندهم كم 
هائل من المعلومات الدقيقة عن هويتنا وعما كنا بصدد القيام به. إلا 
أنهم كانوا يتصرفون وكأننا غير موجودين» وكان سلوكهم هذا يُقصد 
منه إشعارنا بذلك تماما. 


وهذا شأن عام في بالي» فحيثما كنت في إندونيسيا قبلآء وفي 
المغرب مؤخراًء حين كنت أصل إلى قرية جديدة» كان الناس 
يتقاطرون من كل جانب ليشاهدوني عن قرب». وحتى ليتلمسوني 
كذلك. أما في القرى البالينية» وخاصة تلك التي تقع خارج المسار 
المعتاد للسياح إجمالاء فلا يحدث شيء على الإطلاق. ويستمر أهل 
القرية في حياتهم المعتادة» في مشيتهم المتثاقلة» في ثرثراتهم» في 
تقديم عروضهمء في تحديقهم في الفراغ» في حمل سلالهمء بينما 
يمضي المرء في تجواله يصاحبه ذلك الشعور الغامض بأنه روح خارج 
جسدها. ويصح هذا القول على المستوى الفردي» فعندما تقابل بالينياً 
للمرة الأولىء فهو يبدو وكأنه لا يحس بوجودك إطلاقا: وبحسب 
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تلك العبارة التي أصبحت شهيرة بعد استعمال غريغوري باتيسون 
ومارغريت ميد لهاء فإنه يكون "«بعيداً»”'" . ثم إنه - بعد يوم أو أسبوع 
أو شهر (وقد لا تأتي تلك اللحظة السحرية أبداً بالنسبة إلى البعض) - 
يقرر البالينى. ولأسباب لم أتمكن من سبرها تماماء أنك شخص 
حقيقي فعلاًء فيصبح شخصاً دافئ المشاعر حساساًء متعاطفاًء ولكنه 
يبفى ١ح‏ بكونه بالينياء محتفظا بسيطرته على ذاته وسلوكه. وبهذا تكون 
بمعاملة بالينية تماماً (فلا يحظى بذلك إلا من ولد كذلك)» فعلى 
الأقل تصبح إنساناً معينأء ولا تعود تُعامل وكأنك غيمة أو نفخة من 
الحالات» علاقة لُطف ومودة تقريباً - يخف التوتر وتصبح العلاقة أقل 


كناء زوجتي وأناء لا نزال في مرحلة نفخة الريح» وهي حالة 
مقلقة مثبطة تمامأء يشعر المرء فيها بالشك فى ما إذا كان شخصا 
حقيقياً فعلاء عندماء بعد مرور حوالى عشرة أيام على وجودنا 
هناك» أقيمت في ساحة القرية العامة مباراة لصراع الديكة كان القصد 
منها جمع المال لبناء مدرسة جديدة. 


وفي ما خلا بعض المناسبات الخاصةء فإن صراع الديكة 
مخالف للقانون في بالي تحت النظام الجمهوري (كما كانت تحت 
النظام الهولندي» ولأسباب تختلف كثيراً)» ويعود ذلك بمعظمه إلى 
دعاوى التُقى التي تصاحب الروح القومية» فأهل طبقة النخبة» وهم 


(10) © ,لعاءعه00 عن776اه8 ,54620 أعروععد11 لمه ممدعندظ 8‏ لزرمعء:) 
اه لإمعلهومة علر7ا برعل8 عط 0 كصملنوع_تاطبظ لداععم5 ,كتدرامل عنطرمجوم :مام 
.68 .م ,(1942 رقععمع5 01 لالوعلدعة عاعه لا بجعل8 علعوه ل ببجعل8) 11 .01؟ بزوعممعا50 
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ليسوا ممن يتصف بالتقوى» يشعرون بالقلق على مصلحة الفلاح 
الفقير الجاهل الذي يقامر بأمواله كلها فى مثل هذه المباريات». 
وبالقلق حيال ما سيقوله الأجانب عن أهل البلاد إذا رأوا مثل هذه 
المشاهدء كما يبدون القلق على الوقت الذي يضيع فيهاء بينما هو 
يجب أن يُستخدم في جهود بناء البلادء فأهل هذه الطبقة ينظرون إلى 
صراع الديكة على أنه فعل «بدائي» «متخلف» «غير تقدمي». 
وبالعمومء هو لا يليق بأمة تطمح إلى مستقبل أفضل. وهي» لذلك» 
تحاول وضع حد لتلك الممارسة. وإن بشكل غير منهجيء كما 
تحاول وضع حد لممارسات محرجة أخرى مثل .تدخين الأفيون 
والاستعطاء وكشف الأئداء. 


إلا أن ممارسة صراع الديكةء بكونها جزءاً من «طريقة الحياة 
في بالي»؛» تمضي في طريقهاء وبوتيرة غير عادية» كما حصل في 
زمن «حظر المشروبات الكحولية» (في أميركا) حيث لم يضح الحظر 
حداً نهائياً لاستهلاك الكحول هناك وكما يحصل اليوم بالنسبة إلى 
تدخين الماريوانا. وكما حصل في حالة حظر الكحول ويحصل في 
حالة الماريواناء» فإن الشرطة تداهم أمكنة النشاطات المخالفة للقانون 
(وكانت قوات الشرطة» في العام 1958 على الأقل» بمجملها تقريبا 
من غير البالينيين» بل من الجاويين)» وتصادر الديكة والمهاميز 
المستعملة في المباريات» وتغرّم بعض الأشخاصء. وحتى إنها من 
حين لاخرء كانت توقف بعضهم وتكشفهم تحت الشمس الاستوائية 
الحارقة لمدة يوم يوم كامل لتجعل منهم عبرة عملية للآخرين» إلا 
أن الآخرين لا يعتبرون» على الرغم من أن بعض هؤلاء يلاقون 
حتفهم أحيانا. 

ونتيجة لذلك» فقد كانت المباريات تقام عادةً في زاوية منعزلة 
من إحدى القرى تحت نصف ستار من السرية» وكان هذا يخفف 
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قليلا من زخم الحدث ‏ ليس كثيرأء ولكن ليس من طبع البالينيين أن 
يهتموا مطلقاً لو أدى ذلك إلى تخفيف زخم المباراة. إلا أن الأمر 
كان مختلفاً في هذه الحالة: ربما لأنهم يجمعون الأموال لبناء 
المدرسةء ولم تكن الحكومة قادرة على توفير هذه الأموال لهم. 
ربما لأن مداهمات الشرطة كانت قليلة في الآونة الأخيرة» ريماء 
كما علمت لاحقاء لأنهم كانوا قد دفعوا الرشاوى الضرورية وكانوا 
يظنون أن باستطاعتهم المجازفة بإقامة المباراة في الساحة المركزية 
للقرية» حيث يجتذبون جمهوراً أكبر وأكثر حماسا دون أن ينتبه لهم 
رجال القانون. 


لكنهم كانوا مخطئين . فمى وسط المباراة الثالثة. وبينما كان 
المئات من الأشخاص بمن فيهم أنا وزوجتي» منصهرين في جسد 
إنساني كبير واحدء متحلّقين حول الحلية. حي ددر شاحنة ملأى 
برجال الشرطة المي لدي بالبنادق الآلية الرشافة تقترب من المكان. 
وبينما كان الجمهور يصيح «الشرطة! الشرطة!» كان رجال الشرطة 
يقفزون من شاحنتهم ويتوجهون إلى مركز الحلبة وهم يلوؤحون 
ببنادقهم كما يفعل رجال العصابات في السينماء إلا أنهم لم يبلغوا 
حد إطلاق النار. وتفرق الجمهور وتفسخ الجسد الكير. وتطايرت 
مكوناته شذر مذر. وتراكض الناس على طول الطريقء. وأخذوا 
باللاختفاء بالقفز فوق الجدران واللاختباء نحت المنصات». والانطواء 
خلف ستائر الجريد والخيزران» والإشراع فى تسلى سجرانظ جور 
0 أما الذيكة . انني كانت مسلحة م بمهاميز ا حادة بما ا 
حول المكان. 0 المشهد كله إلى غبار وذعر. 


وعملاً بالمبدأ الأنشروبولوجي القائل «عندما تكون في روما (افعل 
كما يفعل الرومان)»» فقد قررنا زوجتي وأناء وإن كنا أبطأ قليلاً في 
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ذلك من سائر الجمهورء أن علينا أن نحذو حذو الناس ونجري بعيداً 
فعدونا على طول الشارع الرئيسي في القرية متجهين شمالاء بعيداً عن 
مكان إقامتناء وما ذلك إلا لأنه تصادف وجودنا على ذلك الجانب من 
الحلبة فى ذلك الوقت. وببلوغنا منتصف الطريق تقريباً» مر بنا أحد 
الفارنية وانحنى فجأةً ليدخل مجمعاً سكنياً ‏ تبين في ما بعد أنه 
مكان سكنه ‏ وعندما نظرنا أمامنا ولم نر شيئاً سوى حقول الأرز 
والمساحات المفتوحة وبركاناً مرتفعا فى المدى». لحقنا به إلى حيث 
ذهب. وبينما كنا ثلاثتنا نتشقلب في دخولنا باحة المجمّع» هيّت زوجة 
الرجل» التي يبدو أنها كانت معتادةً على مثل هذا الموقف. ونصبت 
منضدة بسرعة وغطتها بشرشف ووضعت حولها ثلاثة كراسي 
وحضرت ثلاثة أكواب من الشاي». وجلسنا ثلاثتنا»ء من دون أي كلام, 
وبدأنا بارتشاف الشاي» محاولين استعادة رباطة جأشنا. 


وبعد لحظاتء. جاء أحد رجال الشرطة يسير بمهابة داخلا إلى 
باحة المجمع» باحثاً عن شيخ القرية. (فالشيخ كان حاضراً في 
المباراة» بل إنه كان هو من نظمها أصلاً. وعندما وصلت شاحنة 
الشرطة هرب باتجاه النهر وتعرّى من مئزره وغطس في النهرء لكي 
يدعي في ما بعدء وحين يجذه رجال الشرطة. وهو يحثو الماء على 
راسو أذ كان بح : في النهر وأن لا علم له بالقضية كلها. ولكن 
الشرطة لم تصدقه وأجبزؤة على :دق غرامة بلغت ثلاثمئة روبية 
ججمعت من أهالي القرية). وعندما نظر الشرطي في الباحة ورآني 
وزوجتى جالسين هناكء نحن «البيض»» جاءت ردة فعله المتأخرة 
بمفاجأة عقدت لسانه. ولما استعاد قدرته على الكلام اقترب منا 
وسألنا ماذا كنا نفعل هناك. وهبٍّ مضيفناء الذي لم يكن قد جلس 
معنا أكثر من خمسة دقائق. توأ للدفاع عناء وأخذ يشرح للشرطي 
بانفعال عن هويتنا وعملناء وكان شرحه مفصلا ودقيقاء» حتى أننقى 


02 


فيك بدهشة كبيرة» وخاصة أنني لم أكن قد تبادلت الحديث خلال 
إقامتي لأكثر من أسبوع في القرية حرى بع ماللك الدار التي كنت 
أقيم فيها ومع : شيخ القرية. وحدّق مضيفنا في عيني الشرطي الجاوي 

بتحدٌ ظاهر د لدينا كامل التق :في اشوا حا كاك وأحيرة 
إننا أستاذان أميركيان؛ وإن الحكومة قد أذنت لنا بما نفعل» وبأننا فى 
القرية لدراسة التراث؛ ويأننا سنكتب كتاباً لإخبار الأميركيين عن 
بالى. كما أخبره أننا كنا هناك نحتسى الشاي طيلة فترة بعد الظهر وأن 
نيس اللزننا أي علم بمباراة صراع الديكة والأكثر من ذلك» نحن لم 
نلتق شيخ تسعد ويبدو أنه قد ذهب إلى المدينة. 
وتراجع الشرطي متقهقرأ يبخطوة منتظمة. وكذلك غادرنا نحن بعد 
مضي وقت كافٍء. ونحن نشعر بالذهول الممزوج بالارتياح لنجاتنا 
من هذا الإشكال ولتمكننا من تفادي السجن. 


ومع قدوم صباح اليوم التالي» كانت القرية بمثابة عالم جديد 
مختلف تماماً بالنسبة إلينا فقد غدونا ليس فقط أشخاصاً غير أخفياء. 
بل أصبحنا فجأةً بؤرة للاهتمام ومحطأ لفيض من العاطفة الدافئة 
والرعاية» وما هو أكثر من ذلك» أصيحت صحيتنا مصدر تسلية» 
فقد أصبح في معلوم الجميع أننا كنا قد هربنا كما هرب أهل القرية. 
وكانوا يسألوننا عن ذلك مراراً وتكراراً (وأرجّح أنني قد سردت 
الحكاية بتفاصيلها الصغيرة خمسين مرة مع انقضاء ذلك النهار). 
بلطف ومودة. وإثما بإلحاحء وهم يداعيوننا: «لماذا لم تبقيا في 
مكانكما وتخبرا الشرطة من أنتما؟» «الماذا لم : تقولا للشرطة إنكما 
كنتما تتفرجان على المباراة فحسب وأنكما لم تراهنا عليها؟» «هل 
كنتما فعلا خائفين من تلك البنادق الصغيرة؟» ويمتلك البالينيون حسا 
حركياً مميزاء وحتى عندما يكونون في حالة هروب لإنقاذ حياتهم 
(أو» كما حصل بعد ثماني سنوات» لتسليم حياتهم)» ومع أنهم من 
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أكثر شعوب الأرض اتزاناء فقد كانوا يقلدون بابتهاج حركاتنا في 
حالة الهروب عندما كنا نعدو ولا نلوي على شيء» ويقلدون تعابير 
الهلع على وجهينا في حالة الهرب. ولكن الأهم من ذلكء» كان 
الجميع مسرورين للغاية» وحتى مندهشينء» لأننا لم «تُبرز أوراقنا» 
(وكانوا يعلمون بشأنها أيضاً) ونثبت موقعنا بوصفنا زواراً مميّرين» 
وأنناء بدلاً من ذلك. أظهرنا تضامننا معهمء. وكانوا هم الآن بمثابة 
أهل قريتنا. (وفي الواقع» كان ما أثبتناه هو جُبنناء ولكن حتى في 
ذلك» كان هناك نوع من روح الزمالة مع أهل القرية.) وحتى الكاهن 
البرهمي. وهو رجل عجوز وقورء كان في منتصف رحلته إلى 
السماء» وكان» بسبب ارتباطه بعالم الأرواح السُفليء بعيداً عن أي 
صلة» ولو من بعيدء بصراع الديكةء وكان متنائيا يصعب حتى على 
البالينيين أن يقاربوه» حتى ذلك الكاهن دعانا إلى باحة منزله ليسألنا 
عما حصل. وكان يضحك ضحكات مكتومة لدى سماع روايتنا 
لغرابتها الفريدة. 


فى بالى» عندما تتعرض للمضايقة المازحة فمعنى ذلك أنك 
مقبول في المجتمع. وهكذا كانت هذه الحادثة هي نقطة التحول في 
علاقتنا مع مجتمع المريةء وبذلك أصبحنا «من أهل القرية» بالمعنى 
اللخرقى: واتتعفك القرية لكا اررفكها فسورنها نما كان ذلك السحضون 1لا 
تلك الحادثة (فلم يكن من المحتمل بالنسبة إلي أن أصل إلى ذلك 
الكاهن» كما إن مضيفنا الذي جمعتنا به الصدفة فى ذلك الهروب 
أصبح أحد أفضل المخبرين لي)» وقد حصل ذلك بسرعة ما كانت 
لتكون لولا الحادثة. أنا لا أنصح أحداً بأن يجعل نفسه عُرضةً لأن 
تلقى الشرطة القبض عليه في مداهمة لشرطة الآداب أو السلوك» 
وهذه وصفة لا يمكنني تعميمها في سبيل الوصول إلى حالة من 
الألفة والانسجام مع السكان» وهي حالة ضرورية للباحث 
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الأنثروبولوجى فى عمله الميدانىء إلا أن هذه الوصفة فعلت 
العجائب في حالتي» فقد أدت إلى أن يقبلني المجتمع قبولا تام 
وفورياً وفائقاًء ذلك المجتمع الذي يصعب على من هو خارجه النفاذ 
إليه. وقد منحتني هذه الحالة نظرة مباشرة من الداخل إلى جانب من 
جوانب «الذهنية الفلاحية» لا يحصل عليها الباحثون الأنثروبولوجيون 
الذين لم يتح لهم الحظ أن يفروا مع الفارين (من الأشخاص موضوع 
دراستهم) من وجه السلطات. وربما الأهم من ذلك كلهء أن هذه 
الحالة وضعتني سريعاً في موقف يؤدي إلى مزيج من التفجر العاطفي 
وحرب المكانات والدراما الفلسفية عميقة المغزى بالنسبة إلى 
المجتمع الذي كنت أرغب في فهم طبيعته الداخلية. وبحلول وقت 
مغادرتي للقرية» كنت قد أمضيت من وقتي في النظر في صراع 
الديكة بقدر ما أمضيت فى دراسة السحر وعمليات الرى وطبقات 


المجتمع وعادات الزواج. 
عن الديكة والرجال 


إن بالى» بما هى كذلك أساسأاًء مكان مدروس جيدأء فقد 
تعرّضت أساطيرها؛ والفتوة والطقوس والتنظيم الاجتماعي» وأنماط 
تربية الأطفال» وأشكال القوانين» وحتى أنماط الغشية والسبات التي 
تصيب الناس فيهاء كلها ففحصّت بجزثياتها الدقيقة للعثور على آثار 
من تلك المادة المراوغة التي سمتها جاين بيلو (8610 386[) «المزاج 
الباليني». إلا أن ممارسة صراع الديكة» في ما خلا بعض 
الملاحظات العابرة» لم يلتفت إليها أحد تقريباء على الرغم من أنها 


(2) ء1©5[ه8 أوده:)4ه77 .له ,ماع8 عصوة :مز «رمعممسعء1 عوعمتلده عط1» ,ماءه .ل 
.55-0 .مم ,(1970 رووعءة تتالؤوقع الملا وتلطستسامن) تعلده لا بوع[<) وبرودوكط نعجأا0 


في الأصل نشر عام 1935. 
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مفارسة شغي تزالت كرة كايية فعدوة على تقوين الشكانة وعى» 
بذلك» لا تقل أهمية في الكشف عن الهوية البالينية عن تلك الظواهر 
الأخرى البارزة التي يحتفي بدراستها الأنثروبولوجيون””. فكما أن 
طبيعة الأميركي تظهر في ملعب الكرة أو في مضمار الغولف أو 
مضمار السباق أو على طاولة البوكرء. فإن طبيعة الباليني تظهر في 
حلبة صراع الديكة» فالحق هو أن الديكة تتقاتل هناك ظاهراً فقطء 
إن من يتقاتل هناك في الواقع هم الرجال. 


لا يمكن لأي شخص أمضى في بالي مدة من الزمن أن لا 
يلاحظ التماهي النفسي العميق بين الرجال البالينيين وديوكهم/ 
قضبانهم. وازدواج المعنى هنا مقصود”*". والمعنى المزدوج له التأثير 
نفسه في اللغة البالينية كما في الإنجليزية»؛ وصولا إلى النكات 
القديمة نفسها واللعب على الكلام نفسه والبذاءات الباهتة ذاتها. وقد 
أشار باتيسون وميد إلى أنه» وتمشياً مع التصور الباليني للجسد على 
أنه مجموعة من الأعضاءء كل منها له ذاتيته الحيوية المستقلة» فإن 
القضيب يُنظر إليه على أنه قضيب منفصل يعمل بذاته» على أنه عضو 
جنسي نقّال له حياته الخاصة. ومع أنني لا أمتلك من المعطيات 


(3) إن أفضل وصف متوفر لممارسة صراع الديكة هو ذاك الذي نجده عند: 826508 
.24-5 .مم ,.قنط1 ,لم143 لمة 

ولكنه يبقى مختصراً وعمومي الطابع. 

(*) كلمة عا0ه00 الإنجليزية تعني «ديك»» ولكنها تستعمل في العامية الفظة بمعنى 
قضيب الرجل أو الإحليل. 

(4) المصدر نفسهء ص 26-25. إن صراع الديكة هو ظاهرة غير عادية في الثقافة البالينية 
بكونه نشاطأً اجتماعياً أحادي الجنس» يستثنى منه الجنس الآخر تماماً وبشكل واضح. ليس 
للتمييز الجنسيء في المعتاد من الثقافة البالينية» أثر كبير فى معظم النشاطات العامة» حيث 
يشترك الرجال والنساء» على قدم المساواة» عادة زوجين زوجين» فمن الدين إلى السياسة إلى 
الاقتصاد إلى النّسَب إلى اللباس» نرى أن بالي مجتمع لا يميز بين الجنسين (565فهنا) » وهذا 
واقع تعبر عنه بوضوح العادات والرموز الاجتماعية. وحتى في السياقات التي لا يؤدي فيها - 
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اللاشعورية ما يمكنني من إثبات أو دحض هذه الفكرة الغريبة» فإن 
الواقع هو أنها تبقى رموزاً ذكورية بامتياز . وهي حقيقة لآاريب فيهاء. 
وهي واضحة تماماً للبالينيين» كما إن الماء يجري رول 


تزخر اللغة الوعظية اليومية. في جانبها الذكوري. بالصور 
الديكيةء» فكلمة سابونغ (عقاناط52) » التي تعني «ديك» (وهي كلمة 
تظهر في النقوش العائدة إلى العام 922 م)» تُستعمل مجازياً لتعني 
«بطل» أو «محارب» أو «بطل مناصر» أو «رجل موهوب في الغواية 
أو السحر» أو الع سياسي» أو «رجل عازب» أو «رجل عيّوق أو 
متأئق» أو «رجل جذاب للنساء» أو «رجل قوي أو قاس». ويقارّن 
الرجل المتفاخر الذي يفوق سلركة أو مظهره مكائته ادو قل بالديك 
الذي لا ذيل له والذي يتبختر وكأن له ذيلا عظيما. ويُشْبّه الرجل 
اليائس الذي يقوم بمحاولة أخيرة بائسة غير عقلانية لينقذ نفسه من 
موقف ميؤوس منه بالديك المحتضر الذي يقوم باندفاعة أخيرة نحو 
معذّبه ليجره معه إلى الهلاك. ويُّقارّن البخيل الذي يعد بالكثير ولا 
يعطي إلا القليل ثم هو يضنْ بذلك بالديك الممسوك من ذيله يحاول 
القفز على ديك آخر ولكن لا يطاله. ويسمى الشاب المراهق المؤمّل 
للزواج الحيّي مع الجنس الاخرء أو الشخص المعيّن في وظيفة 
جديدة ويحاول أن يقدم عن نفسه انطباعاً حسناً»ء يُسمى «ديكاأ 
مصارعاً يُحبس في القفص للمرة الأولى»”©. وكذلك تُسْبَّه 


النساء دوراً كبيراً ‏ الموسيقى» الرسمء بعض الأنشطة الزراعية ‏ فإن غيابين وهو غياب نسبي 


في أي حالء هو قضية أمر واقع» ليس مفروضاً من المجتمع بالإكراه. ولكن الاستثناء الأبرز 
لهذا النمط العام هو صراع الديكة» الذي يمارسه الرجال حصرياً ولمتعة الرجال حصريا 
(فالنساء ‏ على الأقل البالينيات ‏ لا يشاهدن هذه المباريات حتى). 
(5) .39 .م ,(1958 ,[طمع .ه] :تصملصمآ) مبمعط منرمل ء[ة زه ترهط 1186 ركقععالاه110 .0 
في تلك القصيدة القصصية مقطع (رقم 17) يصف العريس المتردد» فهناء يجيب جايا 
براناء وهو بطل أسطورة بالينية عسكرية قديمة» سيده الذي قدم له أجمل الإماء من بين - 
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المحاكمات في المحاكم والحروب والنزاعات السياسية وخصومات 
الميراث» والمجادلات في الشارع كلها بصراع الديكة'©. وحتى 
جزيرة بالي نفسهاء كما تظهر على الخريطة» بشكلها الذي يشبه ديكا 
صغيرأء ممتلئاً ثقة» ممتد الرقبة» مشدود الظهرء مرفوع الذيل» 


اث 


مستعداً أبداً في موقف تحدٌّ أمام جاوة الكبيرة العاجزة””. 


ولكن الحميمية التي تجمع الرجال بديوكهم هي أكثر من 
مجازية. إن الرجال البالينيين» أو على الأقل في غالبيتهم الساحقة» 
يمضون الكثير الكثير من أوقاتهم مع ديكتهم المفضلة» في تفريشها 
وهندمتهاء وإطعامهاء والحديث عنهاء وتجريبها (تحريشها) ضد 
بعضها البعضء أو فقط في التحديق إليها بمزيج من الإعجاب 
والاستغراق. وكلما رأيت مجموعة من الرجال البالينيين جالسين 
القرفصاء باسترخاء في حظيرة المجلس أو في الطريق بطريقتهم 
المميزة حيث تندفع أوراكهم نزولاً نحو الأرض» وتبرز أكتافهم إلى 
الأمام وترتفع ركبهم إلى الأعلى» عندما يكونون في هذه الوضعية» 
يكون نصفهمء إن لم يكن أكثرء يمسكون بديك في أيديهم» بين 
أفخاذهم» ينططونه بلطف لتمرين ساقيه وتقويتهماء أو ينفشون ريشاته 


ستمئة من الخادمات» يجيبه بالقول: «أيها الملك الرباني» سيدي ومولاي/ أرجو منك الإذن 


ع م وو 


بالرحيل/ فهذه الأشياء لم تخطر في بالي حتى الآن/ فمثل الديك المقاتل في القفص/ أنا في 
حميّتي/ وحيذ/ فلم تشب في روحي ألسنة اللهب تلك». 

(6) انظر: ,(1932 ,1أعة[! .0 :تعدعه1] ع1) تاع8 عم ااعءء ههه 861 ,رومعهع]1 .8 .ا 

.«اه)» ععلهنا عرعلهآ1 

(7) هناك في الواقع أسطورة قديمة تقول بأن انفصال بالي عن جاوة كان نتيجة فعل 

قام به أحد القادة الدينيين الأقوياء فى جاوة» وهو كان يرغب في حماية نفسه من أحد 

الأبطال التاريخيين في بالي (وهو الجد الأعلى لطبقات الكاستريا) الذي كان مولعاً بالمقامرة في 

ميباريات صراع ا انظر : -لاك::171 ازا كءأ4نااى عدطاا ته[اءا! 482716 ,كهقدعالإه10] 6 

54 .م ,(1964 .341 .ع )انا عطاعملصه1اه11!-0:مه1] تمسدلععاعصسط) «رمنعزاء؟! عدءاطاع8 
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بتلذذ غريب» أو يدفعون به مقابل ديك الجيران لتحميسه» ثم بسحبه 
إلى الخلف بين الخاصرتين لتهدئته من جديد. ويحدث من وقت 
لآخر أن يتحسس الرجل ديكا آخر بمداعبته بالطريقة نفسها لبرهة» 
لكنه يفعل ذلك بالانتقال ليقرفص خلف الديكء بدلا من أن يُمرّر 
الديك إليه وكأنه مجرد حيوان نكرة. 


وفي باحات المنازل المحاطة بالجدران العالية» حيث يقيم 
الناس» نجد الديوك المعدّة لمباريات الصراع تُحفظ في أقفاص من 
الخوص أو الجريد التى تُتَمّل فى المكان باستمرار لإعطائتها المقادير 
المتوازنة الفضلى من الشمس والظل. ويجريى إطعام الديكة بموجب 
نظام غذائي خاصء يتغير نوعاً ما من حالة إلى أخرى بحسب 
نظريات المالكين» ولكنه يتألف أساساً من الذرة التى تُنخل لإزالة 
الشوائب بعناية أكبر من نخلها عندما تكون تُعّد لاستهلاك مجرد 
الآدميين» ثم تقدّم تلك الذرة إلى الديك حبةً حبة. ثم يؤتى بالفلفل 
الأحمر ويدفع به فى مناقير الديكة وفى أسْتاها للتشديد من عزمها. 
ويجري تحميمها بمستحضر خاص من الماء الدافئ والأعشاب الطبية 
والزهور والبصل الذي يُستخدم في تحميم الأطفال» وبنفس الوتيرة 
بالنسبة إلى الديك الممتاز. ثم يُقص غَرْف الديك ويزين ريشه 
وتشذت شوكات رجليه وتُدلّك ساقاه» ثم يجري تفحصه للتفتيش 
عن أي خلل محتمل كما يتفحص تاجر المجوهرات ماساته. وقد 
الرجالء وهؤلاء هم الأكثرية الساحقة» الذين لم يبلغ بهم الشغف» 
رغم حدتهء أن ينجرفوا بالكامل مع هذه الهواية» قد يُفرط في إمضاء 
الوقت بصحبة دِيَكتِه. وليس هذا بنظر المراقب الخارجيء» بل برأيهم 
هم أيضاً. وكما يقول صاحب البيت الذي كنت أنزل فيهء «أنا 
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مهووس بالديوك»» وهو يعتبر من الهواة العاديين بالمقاييس البالينية؛ 
وكان يردد هذه العبارة بيئما كان ينقل أقفاصه ويحمم ديوكه أو 
يطعمها. ثم يضيف : «كلنا مجانين بالديوك» . 


إلا أن لهذا الجنون أبعاداً أقل وضوحاًء فعلى الرغم من صحة 
القول بأن الديوك هي تعبير رمزي أو تضخيم لذات صاحبهاء تلك 
الذات النرجسية الذكرية التي نجد مثيلاً لها في خرافات حيوانات 
إيسوب (86500)» فإنها أيضاً تعبير - وهو تعبير مباشر نوعاً ما عما 
يراه البالينيون القّلْب أو العكس المباشر للمكانة الإنسانية جمالياً 
وأخلاقياً وميتافيزيقياً: الحيوانية. 


إن نفور البالينيين من أي سلوك يمكن اعتباره حيوانياً هو نفور 
واضح ومؤكد. وهذا هو السبب في أن الأطفال لا يُسْمّح لهم بالحبو. 
وعلى الرغم من جرمية زنى المحارم والاستنكار الذي يقابل به في 
المجتمعء فإنه يبقى أقل فظاعة من معاشرة الحيوانات. (عقوبة 
الجريمة الثانية هي الموت غرقاًء والأولى إجبار الرجل على العيش 
كالحيوانات)**. ويجري تصوير معظم الشياطين ‏ في النحت 
والرقص والطقوس والخرافات ‏ بشكل حيوان واقعي أو خيالي. 
ويتكون الطقس الأساسي من طقوس البلوغ ببَرْد أسنان الطفل لكي لا 
تبدو كأنياب الحيوانات. حتى عملية الأكل» وليس فقط التغوّط» 
تُعتبر عملية مقرّْزة» بل وحتى بذيئة» وتجري بتعجل وبالسرء وذلك 


(8) الزوجان اللذان يمارسان زنى المحارم يجبران على لبس نير الخنازير على 
رقابهم والزحف إلى إناء طعام الخنازير والأكل منه بأفواههم هناك. انظر: ,860 .3 
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لارتباطها بالجانب الحيوانى. وحتى التعثّر أو السقوط أو أي سلوك 
أخرق نظن الت يعين المظهل ليله سيان ذاكيا وق ااه 
الديوك يفن التديواناك الود ختةع القير انه لبط القن لذ كدي 
أي مغزى عاطفيء» فإن موقف البالينيين تجاه الحيوانات هو موقف 
النفور» حتى إنهم يعاملون كلابهم الكثيرة ليس فقط بِغِلْظة بل أيضاً 
بقسوة تقرب من حد المرض. وحين يتماهى الرجل الباليني مع 
ديكهء فهو يتماهى ليس مع ذاته العلياء أو حتى مع قضيبه فحسب» 
بل هو يتماهى في الوقت ذاته مع أقصى مخاوفه وأحقاده؛ وبكونه 
ذلك الكائن المزدوج الشعورء فهو يتماهى أيضا مع مصدر فتنته - 
١اقوى‏ الظلام» . 


إن الرابط واضح تماماً بين الديوك وهواية صراع الديكة مع 
هكذا قوى». مع الشياطين الحيوانية التي تهدد باستمرار باقتحام تلك 
المساحة الصغيرة التي نظفها الباليني من شوائب الحياة ليبني فيها 
حياته؛ فالشياطين تهدد باقتحام هذه المساحة والتهام ساكنيها. 
وبذلك» فإن أي صراع ديكة» هو في مُنطلقهء قربان من الدم 
المسفوح». يقدمء مع التراتيل التعبّدية المناسبة» إلى الشياطين لتهدئة 
جوعها العتيق إلى لحوم البشرء فلا يقام احتفال إلا بعد إجراء هذا 
القُربان. (فلو حصل أن صرف النظر عن هذا القربان» فسيكون حتمياً 
أن يقع شخص ما في الاحتفال في حالة من الغشية ويتخذ صوت 
روح غاضبة ليأمر بتصحيح هذا السهو). وتدخل مثل هذه القرابين 
في العبادات الجماعية التي تأتي استجابة للكوارث الطبيعية ‏ 
المرض» فشل المحاصيل» تفججر البراكين - بشكل دائم تقريباً. وفي 
ذلك العيد الشهير في بالي» «يوم الصمت/ التهدئة» (نجيبي)» حيث 
يجلس الجميع صامتين بلا حراك لتجنب الاحتكاك مع الشياطين التي 
تنتشر مطرودةً من الجحيم مؤقتاء حتى ذلك العيد تسبقه» في اليوم 
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السابق» مباريات صراع الديكة على نطاق واسع (وتكون قانونية في 
هذه الحالة) في كل فرية من شرى الجزيرة تقريبا. 


ففي صراع الديكة» ينصهر الإنسان والحيوان» والخير والشرء 
الآنا والهوء القوة الخلاقة للرجولة المُثارة والقوة المدمرة للحيوانية 
الفالتة» تنصهر كلها فى مسرحية دموية من الحقد والقسوة والعنف 
والموت. ولذلك كليس من المستغرب» وهذه قاعدة لا تختلف». 
عندما يأخذ صاحب الديك الفائز جثة الديك الخاسر ‏ وغالباً ما 
تكون الجثة ممزقة أشلاءً على يد صاحب الديك الخاسر فى نوبة من 
الغضب الشديد ‏ إلى منزله ليأكلهء يكون ذلك بمشاعر ممزوجة من 
الحرج الاجتماعي» والتعالي المعنويء. والاشمئزاز الجمالي والبهجة 
الوحشية. كما إنه من غير المستغرب أن يندفع الرجل الذي يخسر 
مباراةً مهمة بتحطيم أضرحة عائلته ويأخذ بشتم الآلهة» وهذا يشكل 
فعل انتحار ميتافيزيقى (واجتماعى). وكذلك عندما يريد البالينيون 
إقادة شي على الارضن لالجب والججت: فاته يقارتون الأول ببتسالة 
شخص كان ديكه قد ربح المباراة للتو» والأخرى بحالة رجل خسر 
ديكه المباراة. 


المماراة 


تقام مباريات صراع الديكة (تيتادجين (6180[62:)؛ سابونغان 
(مدعصتاط53)) على حلبة تبلغ مساحتها خمسين قدماً قويعا: وتبدأ عادةً 
حوالى عصر النهار وتمتد لثلاث أو أربع ساعات» حتى الغروب. 
وهي تشمل تسع أو عشر مباريات (سيهيت (56860)) في برنامجها. 
وتشبه كل واحة من المباريات أخواتها في النمط العام بدقة: فليس 
هناك واحدة رئيسية» وليس هناك رابط بين كل مباراة وأخرى» وليس 
هناك تغيير في شكل المباريات» ويكون ترتيب المباريات اعتباطياً. 
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وبعد انتهاء إحدى المباريات يجري تنظيف الحطام العاطفي وإزالته - 
تُدفع المراهنات» تطلق الشتائم» ثُمتلك الجثث - ثم ينسل سبعة أو 
ثمانية» أو ربما دزينة» من الرجال إلى الحلبة بلا مبالاة وهم 
يحملون معهم ديكأ يفتشون له عن خصم منطقي. وتجري هذه 
العملية» التى نادراً ما تستغرق أقل من عشر دقائق» وغالباً يكون 
الوقف اطول عت ا جره :دلقت تطريعة فاذقة برغت ماقا بماد 
مخفية. أما غير المعنيين مباشرة فلا يعيرون الأمر إلا انتباهاً موارباً 
خفياً؛ أما أولئك المعنيون مباشرة» وهم عادةً يشعرون بالحرج من 
اهتمامهم» فهم يتظاهرون وأن الأمر كله غير حقيقي وغير حاصل. 


وحالما يتم العثور على الديك الخصمء يتراجع الآخرون 
باللامبالاة المدروسة نفسهاء ثم تثيّت المهاميز (تادجي (1ز120)) على 
الديكين المختارين ‏ والمهاميز هي عبارة عن سيوف فولاذية صعيرة 
حادة» يبلغ طول الواحد منها حوالى أربع أو خمس بوصات  10(‏ 
125 سم). وهذه عملية تاشن 3 يتقنها إلا عذدد فليل (حوالي 
الستة) في معظم القرى. والرجل الذي يثبّت المهاميز يقدمها من 
عنده» وإذا ربح الديك الذي يدعمه» فإن صاحبه يكافته بفخذ الديك 
الخاسر. ويتم تثبيت المهاميز بربطها بشريط طويل حوالى كعب 
المهماز وساق الديك. ولأسباب سآتي على ذكرها قريباً» تختلف 
العملية من حالة إلى أخرى». وهى عملية دقيقة ومتقنة إلى حد 
الهوس. وهناك تراث طويل في ما يخص المهاميز ‏ فهي لا تُشحذ 
إلا عند الخسوف أو الكسوف. وفي غياب القمرء ثم إنها يجب أن 
تُحفظ بعيداً عن أنظار النساء» وما إلى ذلك. وهى تُعامّل» عند 
التعامل مع الأشياء الطقوسية. 
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حالما تثبت المهاميزء يحمل الديكين مدبراهما (اللذان قد 
يكونان صاحبيهما أو رجلين غيرهما) ويضعانهما في مواجهة أحدهما 
الآخر في وسط الحلبة”". وتوضع ثمرة جوز الهند فيها ثقب صغير 
في دلو من الماء»ء حيث تستغرق حوالى إحدى وعشرين ثانية لتغرق 
في الماء. وتُسمى هذه الفترة نُجينغ (688[)» وهي تبدأ وتنتهي بقرع 
الناقوس القرصي المشقوق. وفي خلال هذه الفترة لا يُسمح للمدبرين 
(بينغانكيب (0628238165)) بلمس الديكة. أما إذا لم يبدأ الديكان 
بالصراع خلال هذه الفترة» وهذا ما يحصل أحياناء فإنهما يُسحبان 
ويُنفش ريشهما ويُنخزان» أو يُشتمان» ثم يُعادان إلى وسط الحلبة 
وتبدأ العملية من جديد. ويحدث أحياناً أن يرفض الديكان التقاتل 
مطلقاء أو أن يلوذ أحدهما بالفرار باستمرار»ء وفى هذه الحالة 
يُحبسان سوية في قفص من الخوصء. وعادة 568 هذا التذبير 


أما ما يحصل في معظم الحالات فهو أن الديكين يبدءان 
بالهجوم توأ بخفق الأجنحة ونقر الرأس ورفس السيقان في ما يشبه 
انفجاراً للغضب الحيواني الصافي» المطلقء» والجميل بطريقته 


الخاصةء وكأنه مشهد تجريدي» وكأنه صورة أفلاطونية للحقد. وفي 


(9) في ما خلا بعض المباريات الصغيرة غير الهامة (للمزيد عن مسألة «أهمية» 
المباراة» انظر أدناه)» فإن تثبيت المهاميز عادة يقوم به شخص آخر غير صاحب الديك. 
وتدبير المالك لديكه في المباراة يعتمد إلى حد ما على مدى مهارته في هذا الشأن. وهذا 
بدوره متعلق بأهمية المباراة. وعندما يكون مدير الديك أو مثبت مهاميزه شخصاً غير مإلكه؛ 
فإنه يكون دائماً تقريباً واحداً من الأقرباء اللصيقين - شقيق أو ابن عم أو صديقاً مقرباً. 
وبهذا يكون امتداداً لشخصية المالك. وهذا ما يثبته أن أي منهم سوف يشير إلى الديك 
بكلمة هلي» ويقول ”أنا» قاتلت فلانأء وهكذا. أضف إلى ذلك ان ثلاثي المالك - المدبّر - 
المثبت عادةٌ ما يكون ثابتء مع أن الأفراد قد يشتركون في مباريات أخرى وهم غالبا ما 
يتبادلون الأدوار). 
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خلال لحظات يكون أحد الديكين قد سدّد ضربة قوية بمهمازه 
للديك الآخر. ويقوم مدبّر الديك الضارب بالتقاطه توأ حتى لا 
يتعرض لضربة انتقاميةء وإذا لم يفعل معن «القرتعد. وي بالمباراء بتعادل 
مميت حيث يقطع الطائران أحتهما الآخر: إزبا إربا ‏ بوفسية بالغة 
فغالباً ما يحصل أن يعلق المهماز في لحم الضحية» ويصبح الديك 
المعتدي تحت رحمة خصمه الجريح. 

وبعودة الطائرين إلى أيدي مدبريهم من جديد» ترك ثمرة جوز 
الهند لتغرق ثلاث مرات» وبعد ذلك يجب أن يعاد الديك الذي سدد 
الضربة إلى الحلبة ليظهر ثباته» وهذا ما يظهره بالتجول بتكاسل حول 
الحلبة لفترة غرق جوزة الهند. ثم تترك الثمرة لتغرق مرتين أخريين 
وبعدها يجب أن تبدأ المباراة من جديد. 

خلال هذه الفترة» وتستمر أكثر بقليل من دقيقتين» يكون مدبر 
حين يعالج ملاكماً مجروحاً بين جولات المباراة» لتحضيره لمحاولة 
يائسة أخيرة للفوزء فهو ينفخ في فمه»ء ويضع رأس الطائر بكامله في 
فمه ويمص وينفخ» وينفش ريشاته ويحشو جروحه بأنواع العقاقير 
المختلفة» وبالعموم. يجرب أي شيء يخطر بباله لإثارة ما قد يكون 
قد تبقى من حمية في ذلك الطادر, وعندما يحين الوقت لإعادة الديك 
إلى الحلبة يكون الحدى افق فلل كايا بدم الديك» إلا أن المدبر 
الماهر. في مباراة كهذه يساوي وزنه ذهباً. وبعض هؤلاء المدبرين 
يستطيعون أن يجعلوا حتى الديك الميت يمشى على قدميه» على 
الأقل للمدة التي تستغرقها الجولة الثانية والأخيرة. 

وفي المعركة الحاسمة (هذا إذا حصلت؛ فالديك الجريح أحيانا 
يلفظ أنفاسه الأخيرة بين يدي مذبيره». أو عندما يعود إلى الحلبة). 
يمضى الديك الذي سدد الضربة الأولى لإنهاء خصمه الذي يكون قد 
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أوهنته تلك الضربة. ولكن هذه النتيجة ليست بحتمية» فإذا كان 
الديك يستطيع السيرء فهو يستطيع القتال» وإذا كان يستطيع القتال» 
فهو يستطيع أن يقتل» فالمهم في حسم المباراة هو أيٍّ من الديكين 
يلفظ أنفاسه قبل الآخرء فإذا تمكن الديك الجريح من تسديد طعنة 
إلى خصمه وتمكن بعد ذلك من أن يمضي ولو مترنحاً حول الحلبة 
إلى أن يسقط الديك الآخر أرضأء يكون رسمياً هو الرابح» حتى ولو 
سقط هو نفسه أرضا بعد لحظات. 


ويتحلق الجمهور بكثافة حول الحلية ويتابعون المباراة بهذدوء 
شبه تام. وتراهم يحركون أجسادهم بطريقة حسية تنم عن التعاطف 
ع الحيوانين؛ وهم يشجعول بطلهم بحركات من أيديهم من دون 
صوت.». وبحركات من أكتافهم والتفاتات رؤوسهم2 وهم يتهادون 
بشكل جماعى كلما مال الديك ذو المهماز القاتل إلى أحد جوانب 
الحلبة (ويُذكر أن المتفرجين قد يفقدون عيئاً أو إصبعاً من شدة 
الانتباه)» ويهبون من جديد بينما هم ينظرون إلى الجانب الآخر. 
وتحيط بهذه المسرحية المثيرة مجموعة واسعة من القواعد المدروسة 
بشكل فائق والمفصّلة تفصيلا دقيقاً. 

إن هذه القواعد» ومعها الحكايات التراثية الموسعة عن الديكة 
وصراع الديكة. مدونة في مخطوطات من ورق النخيل (لونتار 
(مقغهه1)؟ رونتال (لهاهم»م)) تو ارث جبلا بعد جيل جز أ من التقليد 
القانوني والتراثي العام للقرى» ففي المباراة» يكون الحكم 
(ساجاكو مونغ (1012088 2ز[52)؟ دجورو كيمبار (82ط2ة! تعتازل)) ‏ 
وهو الرجل الذي يعالج أمر ثمرة جوز الهند ‏ مسؤولا عن تطبيق 
هذه القواعدء وسلطته مطلقة. ولم أر أبدأ كما للحكم يُناقش في 
اق موضوع» حتى من الخاأسر الكسير الفؤاد» حتى أنني لم أسمع 
أبدأء ولا حتى في الخفاءء اتهاماً لأيّ من الحكام بالجور في 
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الحكم. ولا حتى تذمرا ضد الحكام على وجه العموم. ولا يقوم 
بهذا العمل إلا المواطنون من أهل الثقة والصلابة والمعرفة» نظرا 
لتعقيد القانون الذي يحكم المباريات» والواقع أن الناس لن 
يحضروا ديوكهم إلا إلى مباريات يحكمها مثل هؤلاء الأشخاص. 
كما إن أي اتهامات بالغش» على تُدرتهاء ترقع إلى هؤلاء الحكام 
من وقت لآخر؛ كما إن الحكم هو الذي يقرر في تلك الحالات». 
وهي غير نادرة» حيث يموت الديكان سوية» هو الذي يقرر بشأن 
أي من الديكين قضى قبل الآخر (مع أنه قد يحصل تعادل فيموت 
الديكان معأء ولكن البالينيين لا يهتمون بمثل هذه النتيجة). ويشبّه 
الحكم بالقاضي وبالملك وبالكاهن وبرجل الشرطة.ء وهو كل هؤلاء 
معاء وتحت إمرته الواثقة تمضي العواطف الحيوانية الفائرة في 
المباراة ضمن مسارها المدني القانوني. ولم يحصل في خلال 
عشرات مباريات صراع الديكة التي حضرتها في بالي أن شاهدت 
مرة أي شجار حول القواعد. والحقيقة هي أنني لم أشاهد ا 
شجار علني سوى الشجار بين الديوك. 


إن هذه الازدواجية العرضية لهذا. الحدثء الذي إذا نظرنا إليه 
بوصفه حقيقة من حقائق الطبيعة رأيناه محض فعل غضب منطلق 
بلا قيود» وإذا نظرنا إليه على أنه واقع ثقافيء لتبّدى لنا شكلاً 
متكاملاء هذه الازدواجية المتقاطعة تعرّف صراع الديكة كيانا 
سوسيولوجيا. ويطلق إيرفينغ غوفمان (011:222© 2820108) على صراع 
الديكة اسم «التجمع المركز»» وهو توصل إلى هذا التعريف بعد 
بحث عن اسم لشيء لا يتصف بالتفصيل والترتيب الكافيين ليستحق 
اسم «جماعة» ولا هو خلوٌ تماماً من التركيب بحيث يستحق اسم 
«حشد» أو «جمهور» ‏ والمعرّف هنا هو جماعة من الناس منهمكون 
في نشاط انسيابي مشترك وهم يتواصلون مع بعضهم البعض من 


71 


ضمن هذا الانسياب'". وهذه التجمعات تلتقي ثم تتفرق؛ 
والمشاركون فيها يتقلبون؛ ويتصف النشاط الذي يركز هذا التجمع 
بالتقطع والتميّر - فهو عملية مجرّأة تحصل ثم تتكرر وليست عملية 
مستمرة ثابتة. وهي تتشكل بحسب الموقف الذي يستثيرهاء 
والأرضية التي تتموضع عليهاء على حد قول غوفمان» ولكنها تبقى 
متشكلة؛ وهي مع ذلك ذات شكل معبّر. والأرضية تُصنّع تبعا 
للموقف. فى مداولات لجنة المحلفين» فى العمليات الجراحية. 
في لقاءات المباني» في الاعتصامات» في مباريات صراع الديكةء 
كل ذلك بحسب القناعات التراثية المركوزة ‏ وهناء كما سنرى 
لاحقاًء تحكمها احتفالات الخصومة في مجال المكانة الاجتماعية - 
التى لا تحدد البؤرة فحسب»ء بل هي تخلقها فعلاء بتجميعها 
للأشخاص الفاعلين/ الممثلين وبترتيبها لمشهدية الحدث. 


وفي الأزمنة القديمة (قبل الغزو الهولندي في 1908)» حين لم 
يكن هناك موظفون رسميون يجوبون المناطق لإصلاح الأخلاق 
العامة» كانت إقامة مباراة صراع الديكة مجرد مسألة مجتمعية. وبالنسبة 
إلى الذكر البالغ في المجتمع» كانت مسألة جلب ديك إلى المباراة في 
الصراع واجبا من واجبات المواطنية؛ وكانت الضرائب التي تجبى من 
المباريات» التي كانت تقام في أيام السوق» مصدرا رئيسيا من مصادر 
الدخل العام؛ وكانت رعاية هذا الفن من المسؤوليات المنصوص عليها 
للأمراء؛ وكانت حلبة صراع الديكة» أو الوانتيلان (ههلتاهة”)» تقوم 
في مركز القرية على مقربة من المعالم المدينية الأخرى في الحياة 
البالينية ‏ دار مجلس القرية» معبد الأصلء السوقء برج الإشارة» 


(10) ««مقاعمعء انتآ إه ترعمامنء50 ع1 از دعنهنتار وسال :دعا لم21 ,ه0011 .8] 
.9-10 .مم ,(1961 بالأضععكل18-قططهظ8 :ؤزأمم هم ة1ل12) 
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وشجرة تين البنغال (التي كان يجلس في ظلها التجار). أما اليوم» وفي 
ما خلا بعض المناسبات الخاصة» فإن الأخلاقية الحديثة تجعل من 
المستحيل الربط بين أنواع الإثارة التي توفرها الحياة العامة وبين 
الرياضات الدموية» إلا أن هذا الربط لايزال موجوداً وفاعلاء وإن يكن 
بشكل أقل صراحة. ولكشف هذا الرابط» يتعين علينا أن نلتفت إلى 
جانب من جوانب مباريات صراع الديكة تتمحور حوله سائر الجوانب» 
وهي تمارس قوتها من خلاله» وهو جانب كنت قد تجنبت ذكره عمداً 
حتى الآن. عنيت به جانب المراهنة والمقامرة. 


نسب المراهنات والمراهنة المتساوية 


إن من سمات البالينيين أنهم لا يفعلون شيئاً بطريقة بسيطة إذا 
كان بإمكانهم أن يفعلوه بطريقة ملتوية ومعقدة» ومباريات صراع 
الديكة ليست استثناءً من هذه القاعدة العامة. 


بداية» هناك نوعان من الرهانات» أو طوه”''' (اه؛). فهناك 


الرهان المركزي الوحيد في المركز بين الأفرقاء الأساسيين (ويدعى 
طوه كيتينغاه (1!6]6288 01])). وهناك جمهرة من الرهانات الهامشية 


الجانبية التى تدور حول الحلبة بين الجمهور (طوه كيساسى ذه:) 


(11) لهذه الكلمةء التي تعني حرفياً علامة أو بقعة لا تُحىء كما في الوحمة أو 
العلامة في جلد المولود» أو العزق في الحصاة؛ استعمالات كثيرة منها الوديعة في قضية تُنظر 
في المحكمة» أو الرهن» أو الضمان المقدم في القرضء أو الشخص الذي ينوب عن آخر في 
احتفال أو قضية قانونية» أو العربون المقدم في صفقة تجارية أو العلامة التي توضع في حقل 
إشارةً إلى نزاع حول ملكيته» أو وضعية الزوجة الخائنة التي يجب على زوجها أن يحصل من 
عشيقها على عوض أو أن يتنازل له عنهالء انظر : .18 :1]ه8 ججه< انأعء1ه2ه 861 ,مره >1 
.8 .ل يلظ ,8221/18 ,مععمتده؟ت)) عأءعمطمءع 0000 ترهط كلتما«ء1:20:-75ممودول. ,لتدعونم 
- 012784071571 ,لأماصلانل .11 .8 لصة ,(1938 ,..م [أمم ظطاء225-ومهعلاعع11نا "*ورع][0/الا 

.(1923 ,1لقم8 .ل .ا :معلاعل) اول ادرءلجمه!!آ1 ملع كل بماءعءلء/( 
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(نقهوها). ويتسم النوع الأول بالضخامة» والثاني بالضآلة. كما يتسم 
الأول بأنه جماعى حيث يدخل فيه عدد من المراهنين المتحلقين 
حول صاحب الديك؛ ويتسم الثاني بالفردية» أي من رجل إلى 
رجل. ويتصف النوع الأول بأنه هادئ ومدروس ومدبّر على نحو 
يشبه المؤامرة بين الحكم والمراهئين المتحالفين المتحلقين في وسط 
الحلبة مثل مجموعة من المتآمرين؛ أما الثاني فيحصل وسط صيحات 
الجمهور المتعالية»؛ حيث يقدم البعض مراهنات ويتقبلها اخرون من 
الجمهور المهتاج المتحلق حول أطراف الحلبة. والفارق الأغرب بين 
النوعين» وكما سنرى هو الأكثر كشفاء هو أنه بينما يكون الأول. 
من دون استثناء» من المراهنات المتساوية». فإن الثانى» ومن دون 
استثناء أيضاًء لا يكون كذلك البتة» فالقطعة النقدية المستقيمة عند 
المركز تكون منحرفة عند الطرف. 


رهان المركز هو الرهان الرسمي» وتسيّجه وتحميه شبكة من 
القواعد. وهو يموم بين مالكي الديكين» ويشهذه ويشرف عليه 
الحكو”*'. وهذا الرهان الذي هوء برأيي» دائماً نسبي» وأحياناً بالغ 
الات لا 96 ا يتم 0 بأسمه» بل ترك معة 
معه ‏ أقارب أو أصدقاء في القرية وجيران أو أصدقاء مقربول. وفي 
حال لم يكن المالك من الموسرين» فهو قد لايكون المساهم 
الرئيسي؛ ومع ذلك» فيجب أن تكون مساهمته قيمة لكي يُظهر أنه 
ليس هناك تدليس أو احتيال فى القضية. 


(12) يُدفع الرهان المركزي نقداً من قبل الطرفين قبل بدء الصراع فعلياً. ويحتفظ الحكم 
بالمبالغ لحين إصدار القرار ثم يسلمها للفائزء وهذا ما يِجِنّبٍ الأطراف أشياء كثيرة منها 
الإحراج الذي قد يتعرض له الرابح والخاسر في حال اضطر الأخير إلى دفع المبلغ بعد 
هزيمته. ويحسم منه ما نسبته 10 في المئة من أرباح الرابح لخصة الحكم ورّعاة المباراة. 
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وفي ما خص المباريات السبع والخمسين التي أمتلك عن 
رهاناتها المركزية معطيات دقيقة وموثوقة. فإن المدى كان يتراوح بين 
الخمس عشرة رينغيت (وحدة العملة) والخمسمئة» بمعدل وسطي 
يبلغ خمسة وثمانين» حيث يميل التوزع بشكل ملحوظ إلى نموذج 
ثلائي: المباريات الصغيرة (15 رينغيت على جانبي 35) وهي تبلغ :ما 
نسبته 45 فى المئة من العدد الكلى؟ المباريات المتوسطة (20 رينغيت 
على جانبي 70) وتبلغ حوالى 25 في المئة؛ والمباريات الكبيرة (75 
رينغيت على جانبي 175) وتبلغ حوالى 20 في المئة» وهناك حاللات 
قليلة لمباريات بالغة الصِعّْر أو بالغة الكبّر على طرفي المدى. وفي 
مجتمع يبلغ الدخل اليومي العادي للعامل اليدوي فيه - مثل صانع 
الطوب أو عامل المزرعة أو الحمّال في السوق ‏ حوالى ثلاثة 
رينغيت في اليوم» وبالنظر إلى أن المباريات كانت تقام كل يومين 
ونصف فى المعدل فى المنطقة التى كنت أدرسهاء فإن المقامرة التى 
نجنا عنها تلخ تعدود:اللخطووة» تن .ولق كانت الرهاناف تماعة 
وليست فردية. 


أما الرهانات الجانبية» فهى شأن آخر مختلف تمامأء فبدلاً من 
الاتفاق الهادئ القانونى فى رهان المركزء فإن المراهنة هنا تشبه ما 
كان معض] _.عندهما كات ساد لاله اللورصية حو على ارهد نهد فتالة 
نمط ثابت ومعروف لنُسب المراهنات يجري في سلسلة متواصلة من 
عشرة - إلى - تسعة عند الطرف القصير إلى اثنين - إلى - واحد عند 
الطرف الطويل: 10 9 9 8. 8 27 7 26 6 2.5 5 4غ 4 
3 2-3» 2 1ء فالرجل الذي يرغب في المراهنة على الديك 
الذوني لالد 0 جرخ فوزه) (ولندع خانيا الآن كيفية تصنيف الديوك 
بين مفضل يتوقع فوزه» كيبوت (انااعء!). ودوني» تغاي (نهعم)) يأخذ 
بالصياح بالرقم على الطرف القصير معلناً نسبة المراهنة التي يرغب في 
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أخذها. بمعنىء, أنه إذا صاح غاسال «خمسة»» فهو يريد الديك 
الدوني بنسبة مراهنة خمسة إلى أربعة (أوء بالنسبة إليه» أربعة ‏ إلى - 
عاذ بوذا ساح 80 نهر رريئته عه ركاه إلن د ديا 
(حيث يدفع أيضاً «الثلاثة»)؛ وإذا صاح «تسعة»» فهو يقصد تسعة - 
إلى - ثمانية» وهلم جرًّاً. والرجل الذي يراهن على المفضّلء وبهذا 
يحاول إعطاء الشُسب من الطرف القصيرء فهو يصيح معلناً اللون/ 
النوع لذلك الديك ‏ «البُني»» أو «المبقّع»: أو ما إلى هنالك”". 


(13) في الواقع. إن تصنيف الديوك» وهو عملية معقدة (وقد جمعت حوالى عشرين 
صنفأء وهي ليست لائحة كاملة بأي حال)» لا يرتكز إلى اللون فقطء بل إلى سلسلة من 
الجوانب المستقلة المتداخلة» التي تشمل إلى جانب اللون ‏ الحجم وسماكة العظام والريش 
والطبّْع (إلا أن ذلك لا يشمل النسلء فالبالينيون لا يستولدون الديوك ويربونهاء ولا همء 
بحسب ما اكتشفتء فعلوا ذلك قبلا البتة. والديك الأصيل (51ه)» أو ديك الأدغال» الذي 
هو الصنف الأساسي المعتمد في الصراع حيثما وجدت هذه الرياضة» موطنه الأصلي هو 
جنوب آسياء ويمكن للمرء أن يبتاع دذكاً جيداً من هذا الصنف في قسم الدجاج من أي سوق 
باليني بثمن يتراوح من أربعة أو خمسة رينغيت إلى خمسين فما فوق). وليس عنصر اللون سوى 
العنصر المستعمل عادة في تسمية صنف الديكء» إلا في حال كان الديكان اللذان هما من صنفين 
مختلفين ‏ كما يجب أن يكونا من حيث المبدأ ‏ كان لهما اللوان ذاته» وفى هذه الحالة تستعمل 
دلالة ثانوية إضافية من التصنيفات الأخرى («الكبير المبمّع؛ مقابل «الصغير المبفّع». . . إلخ). 
وتتناسق الأصناف مع جوانب كونية متعددة تساعد في تشكيل اللمباريات» بحيث؛ مثلاء تنزل 
للصراع ديكاً صغيراً عنيدا ذا بقع بنية على ريش أبيض مسطح وساقين نحيفتين من الجانب 
الشرقي للحلبة في يوم معين من أيام الروزنامة البالينية المعقدة» وتُنزل ديكاً كبيراً حذر الطبع 
أسود اللون بالكامل ذا ريش مُقنبر وساقين سمينتين من الجانب الشمالي للحلبة في يوم آخرء 
وهكذا دواليك.وهذا كله طبعاء مسججل في مخطوطات ورق النخيل» وهو موضوع مناقشة لا 
تنتهي بين البالينيين (وليس كلهم يتبعون أنظمة متطابقة)» وإن تحليلاً تكوينياً ‏ رمزياً شاملا 
لظاهرة تصنيف الديكة قد يكون ذا منفعة كبيرة لذاته وكذلك ملحقا لتوصيف مباراة صراع 
الديوك على السواء. إلا أن المعطيات التي بحوزتي» على الرغم من سعتها وتنوعهاء لا تتسم 
بالشمول ولا بالمنهجية الكافية لمحاولة مثل هذا التحليل هنا. وللاطلاع على عرض أشمل 
للأفكار البالينية حيال الجوائب الكونية. انظر : (6ة/آدن) عدعدطله8 لهد«مفانك4ه1 ,.ل»ء ,ماعه 
أمنائط 4ه اتأعنامة1 ,علاط ا دءنهينا3 :82/1 ,[.لد أعا أءطعمعمعلاء57 .1[ .3 200 ,كترمددط 

(1960 ,عباءع2]0 صدلا :ع2 82201 بعناع و2 ع1) 
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وبينما يجول الاخذون (الداعمون للديك الدوني) والمعطون 
(الداعمون للمفضل) وهم يصيحونء يبدأون بالتركيز على أحدهم 
الآخر بصفتهم متراهئيّن محتملين. وغالباً ما يحدث ذلك من طرف 
إلى آخر عبر الحلبة. ويحاول الآخذ أن يقنع الآخر بالصياح للقبول 
بالشُسب الأطول» ويحاول المعطي بالصياح أن يقنع الأخذ بالشُسب 
الأقصر”*''. ويشير الآخذء. وهو الذي يحاول الإقناع في هذا 
يصيح بها برفع عددٍ من أصابعه أمام وجهه والتلويح بها بحيوية 
بالغة» فإذا أجاب المعطىء الذي تطلب موافقتهء بإشارة مماثلة: 
وقع الرهان؛ وإذا لم يفعل ذلك, ينتقل الاثنان ويشيحان بنظرهما 
ويبدءان بالبحث عن شخص جديد. 


إذأء فإن المراهنة الجانبية» التي تحصل بعد إتمام المراهنة 
المركزية وإعلان حجمهاء تتكون من صيحات تتعالى تدريجياً بينما 
يدور داعمو الديك الدوني على الجمهور يقدمون عروضهم لمن يقبل 
بهاء. بينما يصيح داعمو الديك المفضل ولكن لا يعجبهم السعر 
المعروضء» بهياج مماثل معلنين لون الديك لإظهار مدى رغبتهم 
الجامحة في المراهنة ولكنهم يرغبون بسُسب أقصر. 

ويحصل دائماً تقريباً أن تبدأ الصيحات بتُسب المراهنات» وهي 
تميل إلى أن تكون توافقية للغاية حيث يصيح الصائحون كلهم 


(14) ينبغي أن نلحظ» لغرض إتمام الدراسة الإثنوغرافية» أن من الممكن للرجل الذي 
يدعم الديك المفضل - المعطي - أن يقدم رهاناً بحيث يربح إذا فاز الديك الذي يراهن عليه أو 
إذا كان هناك تعادل» حيث يكون هناك تقصير للنُسب (وليس بحوزتي حالات كافية» ولكن 
يحصل تعادل على ما يبدو ومرةً كل حمس عشرة أو عشرين مباراة)» في مثل هذه الحالة يظهر 
رغبته تلك بالصياح سابيه (طذم58) تعادل بدلا من أن يذكر في صياحه نوع الديك؛» إلا أن 
هكذا مراهنات نادرة الوقوع في الواقع. 
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بالشىء نفسهء تبدأ قريباً من الطرف الطويل للمدى ‏ خمسة إلى 
أريفة" أو أربعة إلى ثلاثة ‏ ثم تنتقل باتجاه الطرف القصيرء أيضا 
بشكل توافقي». بسرعة قد تزيد أو تنقص» وإلى درجة قد تعلو أو 
تنخفض». فالرجال الذين يصيحون «خمسة» ولا يجدول من يجيبهم 
سوى بصيحات «البني» يأخذون بالصياح «ستة»» فإما أن ينجذب 
الآخرون إلى هذا العرض سريعاً أو ينسحبون من المشهد بعد فشل 
عروضهم الزائدة السخاء باجتذاب المراهنين» فإذا حصل التغيير ولم 
يجدوا من يراهن معهمء تتكرر العملية بالانتقال إلى «السبعة» وهكذا 
دواليك» ولكن هذا نادر الحصولء, ولا تصل النسب إلى الحدود 
القصوى ب «تسعة» أو«عشرة» إلا فى المباريات الكبرى» وأحياناء 
وود لذ بكرت هناك تاسوديين الشكيي فقن لذ تكن سدراكة ج | ذة 
في العروض مطلقأء ولا حتى حركة نازلة إلى أربعة أو ثلاثة» أو 
ثلاثة إلى اثنين» وفى حالات نادرة جداً جداً إلى اثنين إلى واحدء 
ويتصاحب هذا الانتقال مع تزايد في العدد. إلا أن النمط العام هو 
فى تحرك المراهنات بمسافة قد تقصّر أو تطول على الميزان باتجاه 
القطب غير الموجود للمراهنة المتساوية» بالنسبة إلى المراهنات 
الجانبية» حيث تقع الغالبية الساحقة من المراهنات في حدود الأربعة 
إلى ثلاثة وصولا إلى ثمانية إلى سبعة!”". 


(15) إن التفاصيل الدقيقة لديناميات حركة المراهنة لهي واحدة من أعقد جوانب المياراة 
وأكثرها إثارة للاهتمام» وبالنظر للظروف المحمومة التي تجري فيهاء هي من أكثرها صعوبة 
للتمحيص والدرس. وللتمكن من دراستها دراسة فاعلة دقيقة» قد يكون من الضروري 
استخدام عدد من المراقبين بالإضافة إلى تسجيلها على فيلم سينمائي. وحتى من وجهة نظر 
انطباعية - وهذا ما هو متاح لإثنوغرافي وحيد وجد نفسه في خضم هذه العملية المعقدة . 
يبدو من الواضح أن هناك بعض الرجال الذين يقودون العملية إن على صعيد تحديد الديك 
المفضل (بصيحاتهم الافتتاحية معلنين نوع الديك المرجح؛ وهذا يشكل بداية العملية) أو في 
توجيه حركة نُسب المراهنات» وسيكون «قادة الرأي» هؤلاءء بكوءهم من المواطنين الذين - 
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ومع اقتراب لحظة إطلاق الديكة من أيدي المدبرين» يتعالى 
الصراخ» وعلى الأقل حين يكون الرهان المركزي كبيرأء يصل إلى 
حدود السعار في الاهتياج» بينما يقوم المراهنون الذين فشلوا حتى 
تلك اللحظة في إيجاد من يستجيب لهم بمحاولات يائسة للعثور على 
من يقبل رهانهم بمبلغ من المال من ضمن إمكانياتهم. (وعندما يكون 
الرهان المركزي صغيراء يحصل العكس: تهمد المراهنات» ويسود 
الصمث» وتتطاول اليد ويفقد المشاهدون اهتمامهم بما يحصل) . 
وعندما تكون المباراة جيدة الترتيب ويكون فيها الرهان كبيراً ‏ وهذا 
هو النوع الذي يعتبره البالينيون «الصراع الحقيقي» 5 يشتحد صياح 
الجمهور إلى درجة كبيرة مع الإحساس باقتراب اندلاع حالة من 
الفوضى العارمة مع كل أولئك الرجال الذين يصيحون» ويلوحون 
بأيديهم ويتدافعون» ويزداد الموقف حدهٌ مع هبوط السكون المفاجئ 
الفوري» حيث يكون الحال وكأن شخصا ما قد أطفأ التيار» مع قرع 
الناقوس المشقوق» وإنزال الديكين إلى الحلبة» وبدء المعركة. 


ومع انتهاء المعركة؛ التي تستغرق ما بين خمس عشرة ثانية 
وخمس دقائق» تدفع أرباح المراهنات على التو. وليس هناك على 
الإطلاق سندات بدفع آجل أو إيصالات قروض» على الأقل بالنسبة 
إلى الخصم في المراهنة. وقد يكون للمرء»ء طبعاًء أن يستدين من 
صديق قبل أن يضع رهاناً أو يقبل رهانأء ولكن عليه» لكي يقترح 


يتمتعون بالصلابة والخبرة بصراع الديكة» موضوع دراسة في ما يأتي. وإذا بدأ هؤلاء بتغيير 
نداءاتهمء فسيتبعهم الآخرون؛ وإذا بدأوا بإجراء المراهنات» فسيفعل آخرون فعلهم . مع أنه 
سيكون ثمة دوماً مراهنون محبطون كُثّْر يصيحون طالبين نسبا أقصر أو أطول حتى النهاية . 
وتنتهي الخركة هنا إلى حد كبير» إلا أن الوصول إلى فهم تفصيلي للعملية برمتها غير ممكن من 
دون وجود منظر صاحب قرار مسلّح بملاحظات دقيقة عن السلوكات الفردية» وهذاء 
للأسف؛ غير محتمل الحصول. 
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رهاناً أو يقبل به» أن يكون المال جاهزاً في يده» وفي حال الخسارة» 
عليه أن يدفعه مباشرة» قبل بدء المباراة اللاحقة. وهذه قاعدة حديدية 
لا تختلف» وكما إنه لم يحصل أن شكك أحدٌ بقرار الحكم على ما 
ثُمي إلي (مع أنه قد يكون حصل ذلك من دون شك)» فلم أسمع أبداً 
إن احداً تهرّب من دفع الرهان» وربما كان ذلك عائداً إلى أن عواقب 
مثل هذا الأمرء بالنظر إلى حالة الهياج في الجمهورء قد تكون كارثية 
وفورية بالنسبة إلى من يغش أو يتهرب من دفع الرهان. 


فى أي حالء» إن هذا الاختلاف الشكلى بين المراهنات 
العركدة المتوازنة والمراهنات الجانبية غير المتوازنة هو الذي يشكل 
الصعوبة الأكبر في عملية التحليل بالنسبة إلى نظريةٍ ترى في مراهنات 
صراع الديكة رابطاً يصل بين هذه المباريات والعالم الأرعة للثقافة 
البالينية. وهو أيضا يشير إلى الطريقة التي ينبغي اتباعها فى حل هذه 
الصعوبة وإظهار الرابط. 0 | 


والنقطة الأولى التى ينبغي ملاحظتها في هذا الخصوص هو أنه 
كلما كان الرهان المر كر مرتقها :اثذاد حال أن تكون القياراة 
مستوية. والاعتبارات المنطقية تشير إلى ذلك» فإذا كنت تراهن 
فعس عشة برريكيها علن )ديلت معد فقد تكون مستعداً لتقبل 
المراهنة المتساوية حتى لو كنت تشعر بأن الديك الذي تراهن عليه 
أقل احتمالاً للفوز. أما إذا كنت تراهن بخمسمئة» فالأرجح أنك لن 
تكون راغباً بذلك. ولذلك» ففي المباريات التي تكون فيها المراهنات 
كبيرة» وفيها طبعاً يتصارع الديوك الأفضل» تبذل عناية كبيرة للتأكد 
من التساوي بين حالتي الديكين في ما خص الحجم والحالة العامة 
والمشاكسة في الطبع وما إلى هنالك قدر المستطاع. وتُستخدم الطرق 
المختلفة في وضع المهاميز على أرجل الديوك لتأمين ذلك» فإذا بدا 
أن أحد الديكين أقوى من الآخرء يجري اتفاق لوضع مهامزه على 
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زاوية أقل منفعةٌ له وهو نوع من الإعاقة للديك يمهر به مثبتو 
المهاميزء على ما يقال. كما يعتنى باستخدام مدبرين مهرة لكي 


باختصارء فى مباراة هامة تكون فيه المراهنة كبيرة يكون الضغط 
تديذا اتدل الماراة نتناوية اف المتكلوظان' ويكون 'المجميع عدر كين 
لذلك. أما فى المباريات المتوسطة الأهمية فيكون الضغط أقل حدة» 
يقل كذلك فى السباريات الصعري »على الرغتو من يذل الجهوذ 
لجعل الحظوظ متقاربة في المباراة» ذلك أنه حتى في مباراة صغرى» 
حيث يراهن الرجل بخمس عشرة رينغيتاً (أي ما يعادل أجر خمسة 
أيام عمل)» لا يرغب أحد في مراهنة متساوية في موقف غير مؤات. 
ثم إن الإحصاءات التي بحوزتي تؤيد ذلك.». ففي المباريات السبع 
والخمسين التي شهدتهاء ربح الديك المفضل ثلاثا وثلاثين مرة. 
وربح الديك الدوني أربعاً وعشرين مرة» أي بنسبة 1:1,4. أما إذا 
وزعنا الأرقام على مراهنات مركزية تبلغ ستين رينغيتاء تصبح السب 
1 ط(اثنا عشر للمفضلء. وأحد عشر للدوني) لأولئك الذين هم 
فوق هذا الخطء و1:1,6 (واحد وعشرون وثلاثة عشر) لأولئك 
الذين هم تحته. أوء إذا أخذنا الحدود القصوىء بالنسبة إلى 
المباريات الكبيرة جداء حيث تكون المراهنات المركزية ما فوق المئة 
رينغيت» تبلغ النسبة 1:1 (سبعة وسبعة)؛ وبالنسبة إلى المباريات 
الصغيرة جدأء حيث تكون المراهنات دون الأربعين رينغيتاء تبلغ 
الفمجة 19:] انيه كد و 00 

(16) بإفتراض وجود قابلية تغير ثنائية الحد فقطء فإن الفارق عن التوقعات المتساوية 
(حمسون - خمسون) في حالة الستين رينغيتاً وما دون يكون 1,38 انحرافاً معيارياً. أو (في 
اختبار أحادي الاتجاه) احتمال ثمانية في المئة بالصدفة فقط؛ وبالنسبة إلى حالة ما دون 
الأربعين رينغيتاً يكون 1,65 انحرافاً معياريآء أو حوالى خمسة في مئة. وتشير حقيقة أن هذه - 
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ويتلو من هذه الفرضية - القائلة بأنه كلما ارتفعت المراهنة 
المركزية كلما ازدادت فرص المساواة في المباراة ‏ يتلو منها شيئان : 
(1) كلما ارتفعت المراهنة المركزية» ازداد الانجذاب فى المراهنة 
الجانبية نحو النسب الأقصرء والعكس صحيح؛ (2) كلما ارتفعت 
المراهنة المركزية» ازداد حجم المراهنة الجانبية» والعكس صحيح. 


والمنطق هو ذاته في كلتا الحاتين» فكلما اقتربت المباراة من 
المراهنة المتساوية» نقصت جاذبية النُسب الأطول» وبذلك ترتفع 
فرص التُسب الأقصر حين تكون هناك من يتقبل الرهان. وتتضح هذه 
الحقيقة بمجرد التدقيق ومن تحليل البالينيين الخاص للقضية ومن 
الملاحظات المنهجية التي تمكنت من جمعها. وبالنظر إلى صعوبة 
العرا مهلف دقنة كاملة الدراتعاف العابة فين المع ضياع 
هذه الفكرة بالشكل الرقميء إلا أنه في كل الحالات التي بين يدي. 
فإن نقطة التواقق بين مقترح نسبة المراهنة والموافق عليهاء وهي بمثابة 
صهوة دُنيا - فصوى واضحة حيث تتجمع معظم المراهنات (بالتخمين» 
من ثلثين إلى ثلاثة أرباع في معظم الحالات)» كانت أبعد بثلاث أو 
أربع نقاط على السّلّم باتجاه الطرف الأقصر بالنسبة إلى المباريات ذات 
المراهنات المركزية الكبيرة من المباريات الصغرى» بينما تتوزع 
المباريات المتوسطة الأهمية بين الطرفين. وفي التفصيلء فإن المناسبة 
ليست دقيقة بالطبع» إلا أن النمط العام متسقٌ تماماً: إن قدرة المراهنة 
المركزية على جذب المراهنات الجانبية باتجاه نمطها الخاص المتمثل 


الفوارق على الرغم من واقعيتها ليست حذية» من جديدء إلى أنه حتى في اللمباريات الصغرى 


نجد الميل مستمراً لإجراء مباريات بين ديكين متساويين في القدرات القتالية بشكل معقول. 
فالقضية هي قضية تخفيف نسبي للضغوط باتجاه المساواة» وليست إزالتها بالكامل. إن الميل في 
المباريات ذات المراهنات المرتفعة للمساواة شبه الكاملة بارز تماما» وهو يشير إلى أن البالينيين 
يعرفون تماماً ما هم فاعلون. 
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بالموافتة الوشياوية يتناسين طرْداً مع حجمهاء وذلك لأن الحجم 
متناسب طرداً إلى درجة تساوي الديكين فى القدرة القتالية. أما بالنسبة 
إلى مسألة الحجم» فإن الحجم الكلي للمراهنات يكون كبيراً في 
المباريات ذات المراهنة المركزية الكبيرة لأن مثل هذه المباريات تُعتبر 
أكثر «أهمية وتشويقا»» ولا يعنى ذلك فقط أنها أقل قابلية للتنبؤ 
بالنتائج» بل» وهذا أهم. العنا هل المكنك قنها ماهر أكتن من 
المباريات الصغرى ‏ في ما يتعلق بالمال» وفي ما يتعلق بنوعية 
الديوك. وبالتالي» ماوت في ها تعلق بالو سياه الاق 00 

وهكذا يكون التناقض بين العملة المستقيمة فى الوسط والعملة 
المنحرفة في الخارج مجرد تناقض ظاهري. ويكون نظاما المراهنة. 
على الرغم من انعدام التطابق الشكلي» ليسا متناقضين فعلاء ولكنهما 
يشكلان جزأين من نظام واحد أوسع حيث تكون المراهنة المركزية هي 
«مركز الثقل»» إذا جاز القول. وهي تسحب المراهنات الخارجية 


(17) إن اتخفاض المراهنات في المباريات الصغرى (وهو بالطبع يغتذي من نفسه؛ 
فأحد الأسباب التى تجعل الناس أقل اهتماماً بالمباريات الصغيرة هو أن المراهنات فيها أقل» 
والعكس يصح بالنسبة إلى المباريات الأكبر) يحصل هذا الانخفاض عبر ثلاث طرق يقوي 
بعضها بعضاً. الأولى هي أن الناس يفقدون اهتمامهم بها فيما هم يبتعدون ليتناولوا فنجاناً 
من القهوة أو للتحدث مع صديق. الثانية هي أن البالينيين لا يخفضون نُسب المراهنة بحساب 
رياضي» بل هم يراهنون بحسب التُسب المعلنة بما هي كذلك. وهكذا ففي مراهنة على 
تسعة إلى ثمانية» يراهن أحد الرجال بتسعة رينغيتات» والآخر بثمانية؛ وفى مراهنة على 
خحسة إلى أربعة. يراهن أحدهها بخمسة. والآخر بأربعة. ولذلك فبالنسبة إلى أي وحدة 
عملة» مثل الرينغيت» يكون المال الداخل في العملية أكبر ب 6,3 مرات في مراهنة عشرة إلى 
تسعة منه في مراهنة اثنين إلى واحد. وأخيراء تميل المراهنات إلى أن تتمثل بأصبع واحد بدلا 
من اصبعين أو ثلاثة» أو حتى فى بعض الباريات الكبيرة جدأًء أربعة أو خمسة. (وتشير 
الأصابع إلى مضاعفات نسب امراهنات المعلنة على المحك» وليست أرقاماً مجردة» فأن يرفع 
الرجل إصبعين في مراهنة ستة إلى خمسة يعني أنه يريد أن يراهن بعشرة رينغيتات على الديك 
الدونٍ مقابل اثني عشرةء وثلاثة في مراهنة ثمانية إلى سبعة» وبواحد وعشرين مقابل أربع 
وعشرين» وهلم جرّا). 
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باتجاه طرف النُسب الأقصر على السلّم. وكلما ارتفعت المراهنة 
المركزية كلما ازداد هذا الاتجاه حدةً. وهكذا تكون المراهنة المركزية 
هي التي «تصنع اللعبة»» وبعبارة أفضل» هي التي تحددهاء وتشير إلى 
ما سأسميه لاحقاً «عمق اللعبة»» اتباعاً لفكرة جيريمي بنثام . 


إن محاولة البالينيين لخلق مباراة مشوقة» وإذا شئت» قل» 
«عميقة)» بتكبير المراهنة المركزية قدر الإمكان لكي يتساوى الديكان 
فى القدرة قدر الإمكانء وتكون النتيجة غير قابلة للتنبؤ قد الإمكان. 
رلكديك لحرن ذوناء كما يقري يق تعبات اللتباريات تياك 
بالتفاهة النسبية» بعد التشويق النسبي ‏ وبالمصطلح الذي استعرته. 
تتصف ب «الضحالة». إلا أن هذا الواقع لا يدحض التأويل الذي 
قدمته بأكثر ما يدحض الواقع بأن معظم الرسامين والشعراء وكتاب 
المسرحية هم من متوسطي الأداء» يدحض النظرة القائلة بأن المجهود 
الفني يتجه عموما نحو العمق. وهو يقاربه بوتيرة معينة. إن صورة 
التقنية أو الأسلوب الفني هنا دقيقة ومناسبة بالفعل: إن المراهنة 
المركزية هي نعيلة لخن مباريات «مشوقة/ مهمة» و«عميقة»» وهي 
بحت العبب نودلكه علي الاقل سبيت السيب الرلستن في 
لشي نزت سعد بكر فده الممانيا ها وماق عفقيا نوا 
السبب في كون هذه المباريات مشوقة/ مهمة - في الواقع» هي بالسبة 
إلى البالينيين مصدر استغراق - تنقلنا من مجال الاهتمامات الشكلية 
إلى مجالات أخرى أوسع سوسيولوجية أو نفسية ‏ اجتماعية» كما 
تقودنا إلى فكرة لا تنتمى تماما إلى البحث الاقتصادىي حيال ما يعنيه 
مفهوم «العمق» في لكر 


(18) بالإضافة إلى المراهنة هناك جوانب اقتصادية أخرى في مباراة صراع الديكة» 
وعلى الأخص اتصالها الوثيق بنظام السوق المحلي الذي» على الرغم من ثانويتها بالنسبة إلى 
حافزها المحرك ووظيفتهاء ليست من دون أهمية. إن مباريات صراع الديكة هي أحداث - 
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اللعب بالنار 


إن مفهوم بنثام عن «اللعب العميق» نجده في كتابه نظرية 
التشر يع190) (0ممنلهامتومط زه ورمع :11) . وهو يعني بهذا المفهوم اللعب 
الذي تكون فيه المراهنات عالية لدرجة أنه يصبح» من وجهة نظر 
بنثام النفعية العملية» من غير المنطقي للرجال أن ينخرطوا فيه 
مطلقاًء فإذا راهن رجل ما تبلغ ثروته ألف جنيه (أو رينغيت) بمبلغ 
خمسمئة منه في مراهنة متساوية» فإن النفعية ا 
يرتقب ربحه أقل بوضوح من عدم نفعية الجنيه الذي ثر تقس خسارته. 
وفي اللعب العميق الحقيقي. 0 


مفتوحة يأتي إليها من يرغب» وقد يأتي أناس من أماكن بعيدة» إلا أن ما يفوق ال 90 فى 
المئة» وربما أكثر من 95: هي شؤون محلية. وهذا الطابع المحلي لا تحدده القرية» ولا المنطقة 
الإدارية» بل يحدده نظام السوق القروي. وفي بالي هناك أسبوع السوق الذي يتألف من 
ثلاثة أيام ويتبع نمط تناوب «النظام الشمسي» المألوف. ومع أن الأسواق بذاتها ليست 
متطورة جدآاء فهي لا تعدو كونها عمليات تجارية صباحية في ساحة القريةء فإن المنطقة 
الصغرى المحيطة بالمكان الذي يشمله ذلك التناوب - من عشرة إلى عشرين ميلاً مربعء ما 
يعني سبع أو ثماني قرى مجاورة (وفي بالي في هذه الأيام هذا يعني عدداً من الأشخاص 
يتراوح بين الخمسة الاقف والعشرة أو أحد عشر ألفاً) يأ منها جمهور مباريات صراع الديكة 
لمشاهدة المباريات. ويجري تنظيم المباريات ورعايتها على يد مجموعة صغيرة من صغار تجار 
الريف مع اعتقاد عام راسخ عندهم وعند سائر البالينيين بأن المباريات تحمل نفعاً للنشاط 
التجاري لأنها «تخرج المال من المنازل وتضعه في التداول العام». وتقام أكشاك لبيع حاجيات 
منوعة وألعاب القمار (انظر أدناه) حول أطراف المكان» ما يجعل المكان كله يشبه مهرجاناً 
صغيراً. وكذلكء» إن هذا الزيط بين صراع الديكة والأسواق والباعة فيها هو رابط قديم» 
فنحن نجدهما مرتبطين حتى فى في النقو* ش القديمة؛ انظر : 2 ,فاع زادوودمء2 ,5ه أماءعه]آ 
.(1954 ,ناتد8ظ 51353 :عمنالمد8) .015؟ 
إن التجارة قد لحقت بالديكة على مدى قرون فى الريف البالينى» ولطالما كانت هذه 
الرياضة إحدى أهم الوسائط في الحياة المالية في الجزيرة. ْ 
(19) العبارة موجودة فى ت رجمة : 5]0115 ,طامط إه د)فاه«ه/ة 77 ,ىع [انا ..آ همآ 
ر(1964 رووعع8 [اأواع نازولا مولا الى 6م برعء[]18) 1963 بع1110620م215نال 2ه 5ع تااعع.] 
6 .مم 
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فالفريقان كلاهما منغمسان إلى ما فوق رؤوسهماء فبعد أن اجتمعا 
ضورة مكنا عد اليعيف فهما ينخرطان في علاقة ستجلب للمشاركين» 
جماعيا. الألم الصافي بدلا من المتعة الصافية. ولذلك كان استنتاج 
بنثام أن اللعب العميق غير أخلاقي من المبادئ الأولى» والإجراء 
النموذجي المناسب بالنسبة إليه هي فى منعه بالقانون. 


ولكن ما هو أهم من المشكلة الأخلاقية» على الأقل بالنسبة 
إلى اهتماماتنا في هذه الدراسة» هو أنه على الرغم من قوة منطق 
التحليل الذي جاء به بنثام فإن الناس ينخرطون في هذا النوع من 
اللعب» بشغف وبإثارة حتى لو كان يعرضهم لانتقام القانون. وبالنسبة 
إلى بنثام ولأولئك الذين يفكرون مثلما يفكرء (وفي هذه الأيام 
نجدهم أساساً بين المحامين وعلماء الاقتصاد وبعض الأطباء 
النفسانين)» فإن التفسير لهذه الحالة هوء كما قلت سابقاًء أن هؤلاء 
الرجال لا يتمتعون بالتفكير المنطقي ‏ فهم مدمنون» فيتيشون 
متعلقون بالسحر والخرافة» أطفال» مهابيل» همج» وهم يحتاجون 
إلى من يحميهم من أنفسهم. أما بالنسبة إلى البالينيين» مع أنهم لا 
يصوغون موقفهم على هذا النحو تماماء فإن تفسير هذا الموقف 
يكمن في الواقع القائل بأنه في مثل هذا اللعب ليس المال مقياسا 
للنفعية» التي يحوزها الإنسان أو يتوقعهاء بقدّر ما هو رمز لمعنى 
أخلاقي» يحس به المرء أو يُفرض عليه. 

في الواقع» إننا نرى في الألعاب الضحلة» التي تدخل فيها مبالغ 
صغيرة من المال» أن الزيادات والنقصان فى كمية النقد هى أقرب ما 
تكون إلى مرادفات للنفعية وعدم النفعية» بالمعنى العادي الضيق 
للكلمة ‏ أي للمتعة والألم. والسعادة والتعاسة. أما في الألعاب 
العميقة» حيث تكون المبالغ كبيرة فهناك ما هو أكثر بكثير من مجرد 
الربح المادي على المحك: ونعني بذلك التقدير والسمعة والكرامة 
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والاحترام - وبكلمة واحدة» المكانة الاجتماعية» مع ان هذه الكلمة 
فى بالى مشعحونة يعمق بالمغاتن الميغتلفة*..وهى (أى المكاتة 
الاجواعة)تغان لمك من الناضية الرشرية و حؤذلك. (إذا المتعننا يعفين 
الحالات القليلة للمقامرين المدمنين الذي خربوا حياتهم) لأن لا أحد 
تتغير مكانته الاجتماعية بنتيجة مباراة صراع الديكة؛ وما يحصل هو أن 
هذه المكانة» مؤقتاً فقطء تتعرّز أو تُهان. أما بالنسبة إلى البالينيين» 
وهم الذين لا يُمتعهم شيء أكثر مما يمتعهم تسديد إهانة مواربة» ولا 
يؤلمهم شيء قدر ما يؤلمهم تلقي إهانة مواربة - وخاصة عندما يكون 
ذلك تحت أنظار أصدقاء أو معارف مشتركين لا تغشّهم المظاهر ‏ فإن 
مثل ذلك الحدث الدرامي يتسم بالعمق فعلا. 


وعلي أن أؤكد على التو هناء أن هذا لا يعني أن المال ليس 
عدا عهماء :ان أن التالكن لا يينيه اتح كميدن ريشيف اد 
خمس عشرة. إن مثل هذا الاستنتاج سيكون من السخف المحض. 
وذلك لأن المال فعلاً مهم. في هذا المجتمع الذي يتصف بالمادية» 
وهو مهم عدا لنرحة أنه كلما قاسن المرء بالمر ند عله فهو نكون 
يخاطر بالمزيد من أشياء كثيرة» كالكبرياءء والوقار وبرودة الأعصاب 
والرجولة» ومع أن ذلك يحصل لبرهة وجيزة» فإنه يحصل أمام أعين 
الناس» ففي مباريات صراع الديكة العميقة» يضع صاحب الديك 
والمتعاونون معه» وحتى» كما سنرى» وإن بدرجة أقل» وداعموهم 
من الخارجء يضعون مالهم حيث تكون مكانتهم. 


(20) طبعأء إن النفعية» بما هي مفهوم معينٌء حتى عند بنثام» غير محصورة في المعتاد 
بالخسائر والأرباح المالية» وقد يكون أكثر اتباعاً للدقة أن أصوغ عبارتي بإنكار الفكرة القائلة: 
بالنسبة إلى البالينيين كما لأي شعب آخرء بأن النفعية (المنعة» السعادة. . .) تتماهي مع 
الثراء. إلا أن هذه الإشكالات المصطلحية تبقى في أي حال مسألة ثانوية في الأعمية أمام 
النقطة الأساسية: إن صراع الديكة ليس لعبة روليت. 
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ولأن الخسارة الهامشية للمنفعة تكون كبيرة جداً فى المستويات 
العليا للمراهنةء فإن الاتخر اط اقل دافن كيده يعني أن بتضع العره 
ذاته العامة» بشكل تلميحي ومجازي» من خلال ديكه. على 
المحك. ومع أن هذا قد يبدو لمن يؤمن بمبادئ بنثام مجرد إضافة 
إلى لاعقلانية العملية» فإن ما يعنيه ذلك أساساً بالنسبة إلى البالينيين 
هو إضافة كبيرة لمعنى هذه العملية. و(كما يقول فيبرء الآن» وليس 
بنثام) بما أن إضافة معنى إلى الحياة هي الهدف الرئيسي والشرط 
الأولي للوجود الإنساني» فإن هذه الإضافة هي أكبر من مجرد 
تعويض للكلفة الاقتصادية للعملية”!”. في الواقع» بالنظر إلى تساوي 
الرهان في المباريات الكبرى» لا يبدو هناك أي تغيير هام في الحالة 
المالية لأولئك الذين يشتركون في هذه الرهانات بشكل منتظم» 
وذلك لأن الأمور تميل على المدى الطويل إلى الخروج بنتيجة 
متساوية إلى حد ما. إلا أننا في الواقع نجد المقامرين المدمنين في 
المباريات الصغرى الضحلة وليس الكبرى العميقة ‏ أولئتك المقامرون 
الذين يدخلون اللعبة من أجل المال أساساً ‏ وهنا نجد التغيّرات 


(21) لمتمعطمظط نط 0عاداكمهةء1' ,«منعذاءغ؟لا زه «رعمامنءو50ى 776 ,ماعنلا :د31 
.(1963 رؤوع:2 وضمع863 :ذلا ر«مغؤ5ه80) ومموعج 1أم2120 1 نز .200ام1 بكأامطعوتط 


إن تعميق المعنى باستخدام المال ليس شأناً خاصاً بالبالينيين» بالطبع» وهذا ما يظهره 
توصيف وايت (16ا771) لفتيان زوايا الشارع في منطقة تقطنها الطبقة العاملة في بوسطن: 
إن الميسر يؤدي دوراً هامأ في حياة أهل كورنرفيل (أزقة الشوارع الفقيرة»)» فمهما كانت 
اللعبة التي يلعبها أولئك الفتية» فإنهم دائماً تقريباً يقامرون على نتيجتها. وحين لا تكون هناك 
مراهنة لا تعتبر اللعبة مباراة حقيقية. ولكن هذا لا يعني أن عنصر المال هو كل شيء» فلطالما 
سمعت رجالاً يقولون إن شرف الفوز أهم بكثير من المال الذي هو على المحك في المراهنة. 
إن فتيان الشوارع يعتبرون أن اللعب من أجل المال هو الاختبار الحقيقي للمهارة» وإذا لم 
يلعب الرجل لعبته بمهارة حين يكؤون هناك رهان» فهو لا يُعتبر متبارياً جيداً» انظر : 
601 001 0 © الااعلة1 3 لأ12أ50 116 :نزاء1 50 «0016) /ء3176 رعالاط/الا عامه1 ناكمالا 
.140 .م ,(1955 رووعء:2 16280ط21) 01 /8إ511ق176د لا :آ1 ,مع تعلط )) .0ع 200 .آدء ,771اى 
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«الفعلية» في المكانة الاجتماعية لهؤلاء الأشخاص نتيجة للمقامرة. 
وغالباً ما يكون التغير نحو الأسوأ. إن الرجال من هذا النوعء وهم 
المقامرون المنغمسون في القمارء هم موضع ذم من «مصارعي 
الديكة الحقيقين» الذين يصفونهم بالأغبياء الذي لا يفهمون مغزى 
هذه الرياضة» وبأنهم من الجهلة السوقيين الذين لا يفهمون الهدف 
من هذه الرياضة. ويعتبر هؤلاء المدمنون فريسة شرعية للهواة 
الحقيقين الذين يفقهون المباراة» لكي يخلصوهم من بعض ما لديهم 
من مال ويسهل ذلك باللعب على جشع هؤلاء المقامرين لإقناعهم 
بالدخول في مراهنات غير منطقية على ديكة غير متكافئة. ومعظم 
هؤلاء المقامرين ينجحون في جلب الدمار على أنفسهم في وقت 
قصيرء إلا أنه يبقى من بينهم دائماً واحد أو اثنان يرهنون أرضهم 
ويبيعون ملابسهم للحصول على ما يراهنون به في أي 0 

إن هذا الترابط المتدرج بين «المقامرة بالمكانة» والمباريات 
العميقة و» بشكل معكوس بين «المقامرة بالمال» والمباريات الضحلة 
هو ترابط عام في الواقع. والمراهنون أنفسهم يشكلون تراتبية 
اجتماعية أخلاقية في هذا المجال. وكما لاحظنا سابقأ» فإن في 


(22) إن الحد الذي يمكن أن يصل إليه هذا الجنون ‏ وحقيقة أنه جنون ‏ يظهر فى 
الحكاية البالينية الشعبية (#ف«لن[ ج71//:11 7). وهى قصة مقامر أوصله شغفه بالمقامرة إلى ما 
يشبه الجنونء وحتى أنه قبيل شروعه في سفر لهء أمر زوجته الحامل بأن تعتني بالوليد 
المنتظر إذا كان ذكراً وأن تطعمها لديوكه المعدّة للصراع إذا كانت أنثى. وولدت المرأة أنثى 
ولكنها لم تطعمها للديوك بل خبأتها مع أمها وأطعمت الديوك جرذا كبيراً. ومع عودة الزوج» 
تصيح الديكة له بنغمة يعلم منها بما كان من أمر الخديعة فيستشيط غضبا ويمضي لقتل 
الطفلة. عند ذاك تنزل إلهة من السماء وتأخذ الفتاة معها فى الأجواء وتموت الديكة من جراء 
الطعام الذي أكلته» ويعود إلى صاحبها رشده؛ وتعيد الآلهة الطفلة إلى أبيها الذي يعود إلى 
زوجته أيضاً. القصة مذكورةء فى: 235-82غ1100[/1 .ل نه «رء زاقع ممم معاصدم ]1 اع 0» 
ر/ا210 31ل .الا تعناعداط عط1) نأو 1 :1ه كو /57700 ,متمقعلاصومه8 معلاراءع] 

.19-5 .مم ,(1956 
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معظم مباريات صراع الديكة حول أطراف ساحة الصراع» عدداً كبيراً 
من ألعاب الميسر المعتمدة على الحظ وحده دون العقل (روليت». 
نرد»ء قذف قطع النقود في الهواء» حبة الفول تحت الصّدفة) يديرها 
وسطاء مرخخص لهم بذلك. ولا يقامر في هذه الألعاب إلا النساء 
والأطفال والمراهقونء وأنواع أخرى من الأشخاص الذين لا 
يشاركون (أو على الأقل حتى الآن) في صراع الديكة ‏ المُعْدَمونء 
المنبوذونء المُخْتَقَرونء وغريبو الأطوار ‏ ويجري ذلك بمبالغ زهيدة 
بالطبع. ويخجل الرجال المساهمون في صراع الديكة حتى من 
الإقتراب من هؤلاء. ويعلو هؤلاء قليلاً في الدرجة أولئك الأشخاص 
الذين» على الرغم من أنهم لا يشاركون بأنفسهم في مباريات صراع 
الديكة» فإنهم يراهنون بمبالغ صغيرة في المباريات الصغرى على 
الأطراف. ويتلو هؤلاء علوا في السُلّم أولئك الذين يسهمون في 
مباريات صراع الديكة في المباريات الصغرى» وأحياناً في المتوسطة» 
ولكن ليس لديهم المؤهلات للاشتراك في المباريات الكبيرة» مع 
أنهم قد يراهنون من وقت لآخر في هذه المباريات وإن على 
الأطراف. وفي الختام» هناك العناصر المهمة في المجتمع» وهم 
يشكلون صلب المواطنية التى تدور حولها الحياة الاجتماعيةء» وهم 
الذين ينازلون في المباريات الكبرى ويراهنون فيها حول الطرف. 
وبكون هؤلاء الرجال هم عنصر التركيز في هذه التجمعات المركزةء 
فهم يسيطرون على الرياضة ويحددون مفهومهاء كما هم يسيطرون 
في المجتمع ويحددونه. وعندما يتكلم الذكر الباليني بلهجته المفخمة 
عن «مصارع الديكة الحقيقي»». عن «المراهن» (6658:08) أو عن 
احافظ الأقفاص» (وصصعدا! دعدزل)» فهو يعنى مثل هؤلاء الرجال. 
ولا يعني أولئك الذين يفكرون بعقلية ألعاب القمار الصغيرة التافهة 
(حبة الفول تحت الصدفة) وينقلون هذه النوعية في التفكير إلى سياق 
مباراة صراع الديكة الأرفع شأناء من أمثال المقامر المدمن (بوتيت 
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(00161)» وهي كلمة قد تعني أيضاً ««حرامي) أو «فاسق»), والمتسكع 
المتلهّف وأمثالهم. وبالنسبة إلى مثل هذا المواطن» إن ما يجري في 
المباراة شيء يقرّب مما يمكن تسميته «قضية شرف رفيع» (ولكن 
بفضل قوة المخيلة البالينية» فإن الدم الذي يراق ليس دما إنسانياً إلا 
مجازا) أكثر مما هو يشبه قعقعة آلات القمار الميكانيكية السخيفة. 


فإذاء إن ما يجعل من مباراة صراع الديكة في بالي لعبة عميقة ليس 
المال بذاته» بل هو ما يتسبب المال بحصوله: انتقال هرمية المكانة 
الاجتماعية البالينية إلى داخل كيان صراع الديكة» وكلما ازداد المبلغ 
الداخل فى الأمر كلما كانت اللعبة أعمق. من الوجهة النفسية» هو تمثيل 
إيسوبي (8قأوهقعة) للذات الذكرية المثالية/ الشيطانية» والنرجسية نوعاً 
ماء ومن الوجهة السوسيولوجية» هو تمثيل إيسوبي أيضاً لحقول التوتر 
المعقدة التي تنشئها التفاعلات المضبوطة والصامتة والاحتفالية الطابع» 
والعميقة الغور فى الشعور بين هذه الذوات الذكرية فى سياق الحياة 
ابوه دوق تكرن الريك عر يةائزة للنتقضييات اسه اهران 
حيوانية ذات شكل نفساني» إلا أن صراع الديكة هو - أو بعبارة أدق. 
يصمّم بشكل مدروس ليكون ‏ محاكاة للقالب الاجتماعي» ذلك النظام 
المتشابك من المجموعات المتقاطعة والمتداخلة ذات الاندماجية 
العالية ‏ قرى» جماعات,. تسّبية» رابطات الري» جماعات المعابد. 
«طبقات» ‏ التي يقيم فيها هؤلاء المنتمون إلى هذا النظام”. وكما إن 


(23) للاطلاع على وصف أشمل لهيكلية المجتمع الريفي الباليني» انظر : :2امع©»0 .© 

.0 ,اداع 0أممه4::111ل 477161227 «<رع؟ لاأعناماة عع 3 لالتلا عدعساتلهد8 صا دملغداعد/ا 220 در؛هط» 
.1 :م1 «رععدلائلاً عدعمتلد8 ذث :مدع ططلط11» 20د ,94-108 .مم ,(1959) [6 
روقع25 [اأوقع الهلا [اعهءمن) :الآ ,دعهطا1) متدوعمم1«2 جز دععه!!ل1 ,12م متصمدهه زادءم»1 
1 لك 1ا ع2 1001لهع1١!‏ عأءأأطنامء :د م820 26 روزهعا .8 رماعلا 320 ,210-243 .مم ,(1967 
رقع716 .ذ.ن) :22205[رعطاع11 ,)01 0طاضةذ) عاأنددظ' .0.؛ عاعمشاعاآ وناسك1 عل مهن معحدع انا 
.(1933 
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المكانة الاجتماعية» وضرورة إثباتها والدفاع عنها والاحتفاء بها 
وتبريرها والاستمتاع بها (ولكن ليس نشدانهاء فهذا يسير عكس 
الطبيعة البالينية الطبقية التفكير) ربما هي القوة المحركة المركزية في 
المجتمع» وكذلك هي القوة المحركة. المركزية في مباريات صراع 
الديكة ‏ إذا ما استثنينا أعضاء الذكورة الجوالة وقرابين الدم 
والتبادلات المالية. وباستعارة عبارة أخرى من إيرفينغ غوفمان» إن 
مايبدو مجرد تسلية ورياضة.ء هي في الواقع ااحمام دم 
يدا 


وأسهل طريقة لايضاح ذلك. وكذلك لإثباته إلى حد ما على 
الأقلء هو في الحديث عن القرية» التي كانت مراقبتي للمباريات 
فيها هي الأقرب ‏ وهي القرية التي حصلت فيها المداهمة والتي 
استقيت منها المعطيات الإحصائية التي بحوزتي. 


ومثل كل القرى البالينية» فإن هذه القرية ‏ تيهينغان» في مقاطعة 
كلونكونغ في جنوب شرقي بالي ‏ منظمة تنظيماً معقدء وتشكل 
متاهة من التحالفات والجبهات المتعارضةء إلا أنها لا تشبه الكثير 
من القرى فى أنه يبرز فيها نوعان من الجماعات الاندماجية» التى 
هي في الوقت ذاته جماعات تتعلق بالمكانة الاجتماعية» ويمكن لنا 
أن ترك عليهماء من باب وصف الكل بوصف الجزءء دون أن 


نسبب تشوهاً فى الدراسة. 


نذاية تسيطر على القرية أربع جماعات أبوية النسب تتزاوج في 
ما بينها بشكل جزئي»ء وهي تتنافس في ما بينها وتشكل أفرقاء النزاع 
الأساسية فى القريية: أخبانا محعيعون اتخيه الفغين هآو تالا خرى 


(24) .78 .م ,نرم ةاعم عتم لزه برعومامء50 ع1[ ها كناك وسال :8701:1615 ,تتهمة 01 
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الجماعتان الكبيرتان مقابل الصغيرتين مضافاً إليهما كل الأشخاص 
غير المرتبطين؛ وأحياناً يعملون بشكل مستقل. كما إن هناك جماعات 
ثانوية ضمن هذه الجماعات الكبرى» وتنقسم الجماعات الثانوية إلى 
جماعات ثانوية أصغر وهكذا دواليك وصولا إلى خطوط دقيقة من 
التمايز. ثانياًء هناك القرية نفسهاء وهي بالكامل تقريباً تتزاوج في ما 
بينهاء وهي تقف على النقيض من كافة القرى المحيطة بها في النطاق 
الذي تجري فيه مباريات صراع الديكة للمنطقة (وهيء كما أسلفنا 
منطقة السوق)» ولكنها تدخل في تحالفات مع بعض هؤلاء الجيران 
ضد جيران آخرين فى بعض المجالات السياسية والاجتماعية التى 
فاون القر الفرق .وركذا وان المو فك التق 4 كما تهى انان 
فو ضائر مقاطق يالىه ,نت اللعايةة: إلا آذ القبط العام للهترفية 
الصفية للمنازعات الطبقية بين الجماعات ذات الاندماجية العالية 
والأسس المتنوعة (وبالتالى» بين عناصر هذه المجموعات) يبقى 
نوخا اعانا بالكاة: ْ 

فنعتبرء إذأء الحقائق التالية» دعماً للمقولة العامة بأن مباراة 
صراع الديكةء وخاصة العميقة فيهاء هيء أساساً. مَسْرَّحَة 
للاهتمامات المتعلقة بالمكانة الاجتماعية. ولكي أتجنب التوصيف 
الإثنوغرافي المطول. سوف أكتفي بالإعلان أنها حقائق فحسب ‏ على 
الرغم من أن الأدلة والأمثلة والبيانات والأرقام التي يمكن أن نستشهد 
بها لدعم هذه الحقائق كثيرة وواضحة؛ وفي ما يأتى هذه الحقائق : 


1 - لا يراهن الرجل ضد ديك يملكه شخص من جماعته 
النّسَبية. عادة» يشعر الرجل بأن من واجبه أن يراهن عليه» ويشتد 
هذا الشعور كلما كانت رابطة النسب أقرب وكلما كانت المباراة 
أعمق. أما إذا كان مقتنعاً ومتأكداً بأن الديك لن يفوزء فيمكن له ان 
لا يراهن البتة»ء خاصة إذا كان النسيب بعيداً نسبياً أو كانت المباراة 
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تتصف بالضحالة. ولكن القاعدة هى أن يشعر الرجل بواجب دعمه. 
وفى عالات العانيات العمقة جل يفعل ذلك دوماً. وهكذا فإن 
أغرية الأشخاص الذين يصيحون «خمسة» أو «المبقع» بحيوية ظاهرة 
يكونون بالفعل يعبرون عن ولائهم لنسيبهم» وليس عن تقديرهم 
للطائر» أو عن أنهم يفهمون نظرية الاحتماللات». ولا حتى عن أملهم 
بتحقيق أرباح. 

2 - ويتوسع هذا المبدأ منطقياء فإذا لم تكن جماعتك النسبية 
منخرطة في الأمر فستدعم جماعة نَسَبِية متحالفة معكم ضد جماعة 
غير متحالفة بالطريقة نفسهاء وهكذا دواليك خلال الشبكات 
المتشابكة للتحالفات التى» كما أرى» تشكل هذه القرية» كما هى 
الحال في أي قرية بالينية أخرى. ْ 


3 والأمر نفسه ينطبق على القرية ككل» فإذا كانت المباراة بين 
ديك من خارج قريتك يصارع ديكا من قريتك» فستميل إلى دعم 
الديك المحلى. وإذا ما حصل» وهذا نادر الحدوث ولكنه يحدث من 
وقت لآخرء أن ديكاً من خارج نطاق منطقة صراع الديكة التي تتتمي 
إليها كان يصارع ديكاً من منطقتك» فستميل إلى دعم «الديك 
المحلي» أيضا. 

4 - إن الديوك: الغى تأتن :من هشسافة بعيدة تكوق دائما عى 
المفضلة فى المراهنات» وذلك للنظرية القائلة بأن الرجل لن 00 
على إحضار ديكه للمصارعة لو لم يكن الديك جيداًء وكلما بَعْدَت 
الشمّة كلما كان التفضيل أكبر. ويكون أتباعه» طبعاً ملزمين بدعمه: 
وفى المباريات القانونية الكبيرة (فى الأعياد وما شابه) يأخذ أهل 
القرية أفضل ما لديهم من ديوك» بغض النظر عمن يملكهاء 
وينطلقون لدعمهاء وبالتأكيد سيكون عليهم أن يراهنوا عليهاء وبمبالغ 
كبيرة ليظهروا أنهم ليسوا من قرية شحيحة. وفي الواقع إن مثل هذه 


200 


المباريات التي تقام «بعيداً عن الديار»» على الرغم من قلتهاء تسهم 
في إصلاح ما فَسٌّد من ذات بين أهل القرية التي تزيد من أوارها 
المباريات «الداخلية» بين الأفرقاء المتنازعين. 


5 - لكل المباريات تقريباً أهمية سوسيولوجية» فنادراً ما يكون 
هناك ديكان من الخارج يتنافسان» أو ديكان من دون دعم جماعي 
خاص» أو بدعم جماعي غير مترابط بوضوحء فإذا ما حصل ذلك» 
تكون المباراة بالغة الضحالة:ء وتكون المراهنات بالغة البطءء ويكون 
الأمر برمته مملاء حيث لا يهتم بالمباراة إلا الأفرقاء المباشرون 
وواحد أو اثنان من المقامرين المدمنين. 


6 - انطلاقاً من المبدأ نفسهء فإنه نادراً ما يحصل أن يتبارى 
ديكان من النخفاغة تسيا والاندو من ذلك أن يتبارى ديكان من 
فريق من أفرقاء النزاع في القرية» ولم يحصل أبداً أن تبارى ديكان 
من مجموعة صَغرى (التي عادة ما تكون عائلة كبيرة واحدة). 
وكذلكء. نادراً ما يتقاتل ديكان من القرية ذاتها عندما يكون ذلك في 
قرية أخرى» مع أن مثل هذا الصراع قد يحصل» وبحماسة كبيرة 
عندما يكون الجمع في قريتهم. 

7 وعلى المستوى الفردي» فإن الأشخاص المنخرطين فى 
عداوة جماعية» وتسّمى بويك (أأننام)» وهم في هذه الحالة لا 
يتحادئثون ولا يتعاملون (تتعدد أسباب هذه القطيعة: الإمساك 
بالزوجة» خصومات الميراث» خلافات سياسية) ولكنهم قد يدخرطون 
فى مراهنات كثيفة» وأحيانا بجنون» ضد بعضهم البعض» ويكون 
ذلك بمثابة هجوم صريح ومباشر ضد رجولة الطرف الآخر ومكانته. 

8 - إن التحالف فى المراهنة المركزية» فى كل المباريات ما 
اف ريما يعض العتازيات الثالنة لفسال كو دائماً من الأديقاء 
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المتحالفين في تركيبة القرية الاجتماعية ‏ ولايدخل في هذا التحالف 
أي «مال من الخارج». وطبعاً يعتمد تعريف «الخارج» هنا على 
السياق الذي تجري فيه مجريات المباراة» ولكن يكفى أن نقول إنه 
اسح لكالا ,قن كارت اللجفاعة ارمع العراهة الرئيسية: 
وفي حال لم يتمكن المتنازعون الرئيسيون من جمع المال اللازم 
للمراهنة»ء فلا يتم الرهان. وهكذا تكون المراهنة المركزية» وخاصة 
في المباريات الأعمق. هي التعبير الأوضح والمباشر عن التناقضات 
الاجتماعية» وهذا هو أحد الأسباب في أن المراهنة والمباراة كليهما 
تحاطان بجو من الترقب والقلق والإحراج وما شابه. 

9 - وتنبع قاعدة استدانة المال - يمكنك أن تقترض من أجل 
المراهنة ولكن ليس فيها ‏ من اعتبارات مشابهة (والبالينيون مدركون 
لذلك تماماً): وبهذا لا تكون تحت رحمة عدوك من الناخية 
الاقتصادية. وهكذا فإن الديون المترتبة من المقامرة» وهى قد تصل 
إلى تالخ كتيرة ولاماة فصبيرة تكوة دانيا للا سند قاد ولا تكون 
للأعداء أبداء والحديث طبعاً هو عن التركيبة الاجتماعية في القرية. 

0 - عندما يكون الديكان لا يعنيان لك شيئاً من حيث الولاءات 
الاجتماعية في القرية» وتكون أنت في موقع المحايد (ولكن بالطبع لن 
يكون الأمر كذلك بالنسبة إلى المتبارين في الصراع مطلقاً) فإنك لن 
تسأل نسيباً أو قريباً على أي الديكين سيراهن» وذلك لأنه إذا علمت 
كيفية مراهنته وهو يعلم أنك تعلم» وراهنت أنت بخلاف ما يراهن هو 
عليه فإن ذلك سيؤدي إلى توتر بينكما. إن هذه القاعدة واضحة 
ولتديده؟ وتككشل اخخاطات مدووسة بعتارة قد تبلغ أحياناً حد 
التكلف» ؛ لعدم كسر هذه القاعدة. وعلى الأقل» عليك أن تتظاهر بأنك 
لا تعرف ما هو فاعل»؛ وأن يتظاهر هو بأنه لا يعرف ما أنت فاعل. 


اعطق" اللتوالفنة بتك الختتاه الطبيفى اله كلية اتن 
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«مُبُورا» (#8نامص)ء وهي الكلمة ذاتها التي تعني «عفواً!» وهذا يُعتبر 
عملاً سيئاًء مع أنه يُستحسن في حال كانت المراهنة المركزية 
صغيرة» طالما أنك لا تتمادى في ذلك. ولكن فعل ذلك قد يؤدي 
إلى التنافر الاجتماعي في حال كانت المراهنة المركزية كبيرة وفي 
حال تمادى المرء في فعلها. 


2 في الواقع» غالبا ما تنطلق العداوة الجماعية في القرية 
(بويك) رسمياً وظاهرياً (مع أن أسبابها الحقيقية والعميقة تكون في 
موضع آخر) من موقف في المراهنة تستعمل فيه عبارة «عفوا!» في 
مباراة عميقة» وتكون بمثابة صب الزيت على النار. وبطريقة مشابهة. 
قد تنتهى حالة العداء هذه ويعود التواصل الاجتماعى إلى طبيعته 
عندما يدعم أو يراهن أحد المتخاصمين اجتماعياً على طائر يملكه 
شخص من الفريق المعادي (ولكن ذلك طبعا لا يكون سوى السبب 
المباشر والظاهري» وتكون الظروف مهيأة لذلك). 


فياف التنواتتت الضعية والمدة حيف كرون شاك ماضن 
في الولاءات الاجتماعية» وهناك بالطبع الكثير من هذه المواقف في 
ذلك النظام الاجتماعي المعقد» وحيث يجد المرء نفسه في موقف 
محيّر بين انتماءين متوازنين نوعا ماء فهو يميل إلى الابتعاد لارتشاف 
فنجان من القهوة أو أي شىء آخر لتجنب المراهنةء» وهذا شكل من 
أكتكال الملوك فكوا يما ينعلة التاتخيوون امير كو ادن واف قد 
هذا 0 ١‏ 


14 إن الأشخاص الذين ينخرطون في المراهنة المركزية. 


(25) بععططء54 .7 سنهةنالة/الا زلمد] لاعأوتقعمآ .7 لسدد2 ,موداءءء8 .1 لتمسعق8 
عنآآ ,مع ت2عتطن)) «بوتم مهن امتندعلزدء<آ ه را ا«متتمعسمطآ رمتمام0) 0 ترمناى ه معزاملاآ 
.(1954 رؤوع21 16280طن) ]0 ترزأزووء؟الولآ 
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وخاصة في المباريات العميقة» هم في الأعم الأغلب من علية القوم 
في جماعتهم ‏ الجماعة النسبية أو القرية أو ما شابه. أضف إلى ذلك 
أن أولئك الذين يراهنون في المراهنات الجانبية (بمن فيهم أولئك 
الأشخاص)» كما كنت قد أشرت» هم وجهاء القرية وذوو المكانة 
والشقل فيهاء فالاشتراك في مباريات صراع الديكة هو لهؤلاء 
الأشخاص المنخرطين فى السياسة اليومية» وليس للغلمان أو النساء 
أو الأرلام التايعين نوما شالة 


5 أما في ما يتعلق بالمال» فالموقف المعلن الواضح تجاهه 
هو أنه ذو أهمية ثانوية» فهوء كما أسلفت» ليس من دون اهمية؛ 
فالبالينيون لن يكونوا سعداء بخسارة مداخيل عدة أسابيع من العمل» 
شأنهم في ذلك شأن أي شخص آخر. إلا أنهم ينظرون إلى الجوانب 
المالية من باب التوازن الذاتي» على أن الأمر لا يعد تداولا للمال 
بين مجموعة من الأشخاص الجادين في انهماكهم في المباريات. أما 
الخسائر والأرباح الحقيقية فهي في مكان آخرء كما يراها البالينيون» 
والموقف العام تجاه المراهنة ليس الأمل في «تنظيف» الخصم من 
ماله وسمعته (وطبعا نستثني هنا المراهنين المدمنين من جديد). بل 
هو يشبه موقف المراهن في سباق الخيل الذي يدعو ربه: «إلهي 
الععلى: أسهرة هال :زلا عل بولا لبا)ة:..ولكن. ععدنا يتلق الآمر 
بالمكانة الاجتماعية والجاهء فأنت لا تريد أن تخلص من الموقف لا 
عليك ولا لك» بل تريد أن تربح بكل المقاييس. وعندما يدور الكلام 
عن المباراة (وهو دائر باستمرار) يكون الحديث عن كيف أن ديكك 
سحق الديك كذا الذي يملكه فلان الفلاني» وليس عن كم ربحت» 
أما الربح الماديء وحتى في المباريات الكبرى» ومهما كان كبيراء 
فالناس سرعان ما ينسونه» مع أنه يظل في ذاكرتهم لأمد طويل ما 
فعل ديك فلان في ذلك اليوم المجيد. 
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6 - عليك أن تراهن على الديكة من مجموعتك الخاصة 
بمعزل عن مجرد اعتبارات الولاءء لأنك إن لم تفعل ذلك» فسيعيّرك 
الناس ويقولون: «هل هو يتكبر علينا؟ هل يفضل أن يذهب إلى 
جاوة أو إلى دين باسار (23532 1262) [العاصمة] ليراهن هناك؟ يا له 
من رجل مهم!) وهكذا فإن هناك ضغطأً عام للمراهنة ليس من باب 
إظهار أنك رجل مهم في القرية فحسبء ولكن أيضاً لتظهر أنك لا 
تشعر بأهمية زائدة وأنك تتعالى على الآخرين. وكذلكء إن أفراد 
الفريق المحلي عليهم أن يراهنوا ضد الديوك الخارجية وإلا سيتهمكم 
الآتون من الخارج ‏ وهي تهمة خطيرة ‏ بأنكم غير مهتمين بالمباراة 
وأنكم تجمعون رسوم الدخول فحسب» ويضاف إلى هذه التهمة 
تهمة العَجُرفة والإهانة. 

7 وختاماًء إن الفلاحين البالينيين أنفسهم مدركون لذلك 
كلهء وباستطاعتم أن يسردوه على الأقل على مسامع الدارس 
الإثنوغرافي» بالعبارات التى سردتها آنفا. وكما يقول معظم البالينيين 
الذين ناقشت الأمر معهمء فإن الانخراط في مباريات صراع الديكة 
يشبه اللعب بالنارء ولكن المرء لا يتعرض فيها للحريق» فهذه 
المباريات تُفْعْل النزاعات الداخلية فى القرية وفى الجماعات التسبية» 
ولكن ذلك يكون في شكل «اللعب' مع أنه يقترب بشكل خطير 
وجارف من العداوات المباشرة المفتوحة بين الأشخاص والجماعات 
(وهذا شيء لا يحصل أبداً في مجرى الحياة اليومية العادية)» ولكنه 
لا يلامس هذه العداواتء لأن الأمر برمته لا يعدو أن يكون «مجرد 
صراع بين الديوك». 

ويمكن تقديم ملاحظات إضافية من هذا النوع» إلا أن النقطة 
العامة قد أصبحت واضحة وإن لم تكن منصوصة بشكل ثابت» 
ويمكن لنا أن نوجز الفكرة كلها بالنمط الشكلي الاتي : 

كلما كانت المباراة بين. . . 
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1 متساوين فى المكانة (و/ أو أعداء شخصيين) 
2 - أشخاص من ذوي المكانة العالية 


كلما كانت المباراة أعمق . . . 

1 اشتد التماهي بين الرجل والديك لصوقاً (أوء بعبارة أدق» 
كلما كانت المباراة أعمق» قدّم الرجل إليها أفضل ما عنده من 
ديوك. الديك الذي يشعر معه بأشد التماهي). 

2 - كانت الديكة المتقدمة لها من النوعية الأفضل وازداد 
التساوي بينها دقة. 

3 - كان احتدام العواطف أكبر وكان الاستغراق في المباراة 
أعمق. 

4 - ارتفعت وثيرة المراهنات» المركزية منها والخارجية» ومالت 
المراهنات الخارجية إلى الأطراف الأقصر وارتفعت كمية المراهنة 
بالكلية. 

5 كان الاهتمام بالعنصر «الاقتصادي» فيها أضعف والاهتمام 
بعنصر «الجاه» أقوى. وكان إقبال المواطنين ذوي الوجاهة عليها 
وعلى المراهنة أكب 2 

ويمكن تطبيق معكوس هذه الأفكار على الحالة التي تكون فيها 
المباراة أكثر ضحالة» وصولاًء بمعنى معكوسء إلى مسألة ألعاب 
القمار والتسلية التافهة مثل قذف قطعة نقود في الهواء ورمي النرد. 


(26) بما أن هذا النمط شكلي» فإن المقصود منه هو إظهار البنية المنطقية لمباراة صراع 
الديكة» وليس البنية العَرّضية. أما مسألة أي من هذه الاعتبارات يؤدي للآخرء وفي أي 
ترتيب» وبأي آلية» فهي مسألة أخرى ‏ وقد حاولت أن ألقي عليها بعض الضوء في 
المناقشة العامة. 
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وبالنسبة إلى المباريات العميقة ليس هناك حدود عليا مطلقة» مع أن 
هناك حدوداً عليا عملية» وهناك حكايات كثيرة جدأً تشبه الأساطير عن 
منازلات كبيرة بين السادة والأمراء في الأزمنة القديمة (فرياضة صراع 
الديكة لطالما كانت من اهتمامات السادة في النخبة كما هي من 
اهتمامات العوام)» أعمق بكثير مما يمكن أن نراه اليوم حتى بين 
النبلاء في بالي. 


في الواقع» إن أحد كبار أبطال الثقافة في بالي كان أميراً يدعى 
«مصارع الديكة»» تبعاً لشغفه الكبير بهذه الرياضة» وقد حصل أنه كان 
مره في مكان بعيد منخرطاً في مباراة بالغة العمق مع أحد الأمراء من 
الجوار عندما تعرضت عائلته بكاملها ‏ والده وإخوته وزوجاته وإخوته - 
للاغتيال على أيدي جماعة من العوام الغاصبين. وهكذا نجا الأمير من 
الاغتيال» ثم إنه عاد للتخلص من الشخص الذي كان يطمح إلى 
الاستيلاء على عرشه» فاستعاد العرش وأعاد فرض التقاليد البالينية 
العُليا وبنى أقوى دولة فى بالى وأكثرها سمواً وازدهاراً. بالإضافة إلى 
كل الأشياء التي يراها البالينيون فى صراع الديكة (أنفسهم». نظامهم 
الاجتماعي» أحقادهم المجردة» ذكورتهم» القوة الشيطانية الظلامية). 
فإنهم أيضاً يرون فيه النمط الأعلى لفضيلة الوجاهةء يرون ذلك 
اللاعب بالنار المتعالي الواثق من نفسه العارف ما يفعل المهووس 
بالشرف الرفيع» وبكلمة» يرون الأمير الكاستري””2. 


(27) فى حكاية من الحكايات الشعبية لهويكاس - فان ليوين بومكامبء. انظر: 
ْ 1712-0 .جم ,أأمظ مم بوعاهجاعء لآ به دعلج/00م5 ,ماسم علصسمم8 
نجد رجلا من فئة سودرا (50458) من طبقة متدنية» يتميز بالكرم والفضيلة وبمزاج 
خالٍ من الهمومء وهو كان مصارع ديكة من الطراز الرفيع. نجد هذا الرجل يخسر تكراراً 
على الرغم من مهارته الفائقة» واستمر الحال على هذا المنوال حتى أفلس الرجل ولم يعد لديه 
سوى ديك واحد. إلا أنه لم ييأس ‏ وكان يقول: «أنا أراهن على الغيب». 
وكانت زوجته»؛ وهي امرأة فاضلة مجدّة في العمل» تعلم كم كان زوجها يستمتلم - 
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ريش »2 ودماء» وجماهير. وأموال 
يقول (الشاعر الإنجليزي) أودن (4:068) في رثائه للشاعر 


بمباريات صراع الديكةء فأعطته آخر ما كانت تدخره من مال «لليوم الأسود» ليذهب ويراهن 
به. ولكنه» وكانت تملأه مشاعر الخوف من سوء الحظ الذي كان يلازمه» ترك ديكه في البيت 
وراهن في المراهنة الجانبية. وسرعان ما خسر كل ما كان يملك سوى قطعة أو قطعتين من 
النقود وتراجع إلى كشك طعام ليأكل وجبة سريعة» حيث قابل شحاذاً عجوزاً واهناً نقّاذ 
الرائحة قبيح المنظر متكثاً على عصاه. ويطلب العجوز من الرجل طعاماً فيقدم بطلنا آخر مأ 
لديه من قطع نقدية لشراء الطعام له. ثم يطلب العجوز من الرجل أن يمضي الليل عنده؛ 
وهنا يدعوه بطلنا إلى ذلك بسرور. وحيث إنه لم يكن في المنزل أي طعام» يطلب الرجل من 
زوجته أن تذبح الديك الأخير لديه للعشاء. وعندما يعلم العجوز بما حصل يخبر الرجل بأن 
لديه ثلاثة ديوك في كوخه الجبلي ويعرض عليه احدها ليقدمه للصراع. ثم يطلب من الرجل 
أن يرسل معه ابنه ليصاحبه ويخدمه» ويوافق الابن ويتم الأمر. 

ويتبين أن العجوز لم يكن سوى الإله سيفا وكان يقيم في قصر منيف في السماءء ولم 
يكن بطلنا يعلم بذلك. وبعد مضي بعض الوقت» يقرر الرجل أن يزور ابنه حيث ذهب 
ويأخذ الديك الموعود. ولدى ارتفاعه إلى حضرة سيفاء يُخيّر الرجل بين الديوك الثلاثة. 
يصيح الديك الأول: ١لقد‏ هزمت خمسة عشر خصما». ويصيح الثاني : «لقد هزمت حمسة 
وعشرين خصما». ويصيح الثالث: «لقد هزمت الملك؛4. فيقول الرجل : «لقد اخترزت هذا 
الديك» الثالث4» ويأخذه ويعود به إلى الأرض. 

لدى وصوله إلى حلبة المباراة» يُطلب منه دفع رسم الدخول» فيجيب: «ليس عندي 
مال؛ سأدفع لكم بعد أن يربح ديكي». وبما أنه كان مشهوراً بالخسارة» سمح له بالدخول 
لأن الملك كان مشتركاً بالمباراة» وهو كان يكره ذلك الرجل ويرغب فى استعباده عندما يخسر 
ولا يكون لديه ما يسدد به الدين. ويقدم الملك أفضل ديك عنده للصراع ليضمن خسارة 
الرجل ومن ثم استعباده. وعندما أنزل الديكان إلى الحلبة للصراع» هرب ديك البطل من وجه 
خصمهء فأخذ الجمهور» يتقدمهم الملك. بالضحك والاستهزاء. ثم إن ديك البطل طار إلى 
الملك نفسه وهاجمه وقتله بعد أن طعنه بمهمازه فى حلقه. مهرب البطل ويحاصر رجال الملك 
منزله. يتحول الديك عندها إلى غارودا (635042)» ذلك الطائر الأسطوري فى الأساطير 
الهندية ويحمل البطل وزوجته إلى مكان آمن في السماء. ١‏ 

وعندما يرى الشعب ما حصل ينادون بالبطل ملكا عليهم وبزوجته ملكة» فيعودان 
ببذه الصفة إلى الأرض. بعد ذلك يعود ابنهم إلى الأرض أيضاً بعد أن خلّ سيفا سبيله. 
ويعلن البطل - الملك عزمه على التخلي عن العرش والإقامة في صومعة. («لن أصارع الديكة 
بعد الآن. لقد راهنت على الغيب وربحت)). ويدخل الصومعة ويصبح ابنه ملكا من بعده. 
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(الإيرلندي) يتيس (96315): (إِن الشعر لا يتسبب فى حصول أي 
شيءء إنه يعيش ويعمّر في وادئ قوله. : .. طريقة في الحدوث» 
ثغراً؛ . وبهذا المعنى الذارعء فإن صراع الديكة لا 50 بحدوث 
أي شيءء فالرجال يمضون في إذلال بعضهم البعض مجازيا يوما 
بعد يومء ويتباهون بهدوء في ما إذا انتصرواء ويشعرون بالانكسار 
على شكل أوضح قليلاً في ما إذا انهزموا. إلا أنه لا تحدث أي 
تغييرات في المكانة الاجتماعية لأيْ كان. فلا يمكن للمرء أن يتسلق 
السُلّم الاجتماعي من خلال صراع الديكة؛ بل إنهء بصفته الفردية» 
لا يمكنه الارتقاء في هذا السلم البتة. ومن جهة أخرى.ء لا يمكنه 
الانحدار في تلك السلم على هذه الطريقة”*. فكل ما يمكنك فعله 
هو إما الاستمتاع وتذوق الفوز أو المعاناة وتحمل الخسارة» 
الاستمتاع أو المعاناة بذلك الإحساس الملفق بالحركة الجذرية 
والمؤقتة على مدى ذلك السلم الاجتماعي المتخيّل» وكأن ذلك نوع 
من القفز فى المكانة من خلف المرأة» قفرٌ يشبه الحركة ولكنه من 
دون أساس من واقع تلك الحركة. 

وكأي شكل من أشكال الفن ‏ فما نتعامل معه هوء فى النهاية. 
من الفنون ‏ فإن صراع الديكة يجعل من التجرية اليومية العادية شيئاً 
مفهوماً عن طريق تقديمها بصورة أفعال وأشياء أزيلت منها عواقبها 
العتملة وحفضيف:(آر» إذا تشعف) أتعك) الى مجعو سفن 


(28) في الواقع إن المقامرين المدمنين لا يوصفون بأنهم فاقدون للطبقة (لأن مكانتهم. 
كما مكانة أي شخص آخرء موروثة) بِقَدْر ما هم معدمون فاقدون للاحترام. والواقع إن أبرز 
هؤلاء المدمنين للمقامرة في الدائرة التي كنت أراقبها كان من فئة الساتريا من طبقة عالية جداً 
وكان قد باع أملاكه الكثيرة للانغماس في هذه العادة. ومع أن الجميع كانوا يروته مسطولاً أو 
أكثر من ذلك (البعضء من ذوي النيات الحسنة» كانوا يقولون إنه مريض)» فإنه كان يحظى 
بالتقدير والتهذيب اللذين يليقان برتبته الاجتماعية. وللاطلاع على استقلالية السمعة الشخصية 
والمكانة العامة» انظر أعلاهء الفصل الرابع عشر من هذا الكتاب. 
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المظاهرء حيث يمكن التعبير عن معانيها بقوة أكبر ويمكن تفهمها 
بصورة أدق» فالصراع ليس «حقيقيا عن حق» إلا بالنسبة إلى الديكين 
المتصارعين ‏ فهو لا يؤدي إلى قتل أحدء أو خصاء أحدء أو 
تخفيض مستوى أحد إلى مستوى الحيوانية»» أو تعديل العلاقات 
الهرمية بين الناس» أو إعادة تشكيل تلك الهرمية؛ حتى إنه لا يعيد 
توزيع الدخل بأي طريقة ذات أهمية. إن ما يفعله هذا الصراع هو ما 
تفعله مسرحية الملك لير أو رواية الجريمة والعقاب بالنسبة إلى 
أشخاص ذوي أمزجة مختلفة وأعراف مختلفة؛ إنه يلتقط تلك 
المواضيع ‏ الموتء الذكورة» الكبرياء» الفقدان» حب الخيرء 
المصادفات ‏ ويرتبها في تركيبة شاملة» ويقدمها بطريقة تبرز نظرة 
خاصة لطبيعتها الأساسية. وهو يضفي عليها تركيبة تجعلهاء بالنسبة 
إلى أولئك الذين يتيح لهم موقعهم التاريخي أن يفهموا هذه التركيبة 
ويقدروهاء تجعلها ذات معنى ‏ مرئية» محسوسة. ملموسة ‏ 
احقيقية»» بمعنى تفكيري. إن صراع الديكة» بما هو صورة» قصةء 
نموذجء مجازء هو وسيلة تعبير؛ أما وظيفته فهي ليست تسكين 
العواطف الاجتماعية ولا إهاجتها (مع أنه يفعل القليل من كلا العملين 
في الجانب منه الذي يشبه اللعب بالنار)» إنما تكمن وظيفته في إظهار 
2 العواطف في بيئة من الريش والدماء والجماهير والأموال.. 


إن مسألة كيفية إحساسنا بمزايا الأشياء ‏ لوحات» كتب» 
ألحان» مسرحيات - التي لا نشعر بقدرتنا على تأكيد وجودها حرفياء 
هذه المسالة كن :وشلت انلق السدرانف. الأخيرة إلى لي النطرنة 
الجمالية”©. فلا مشاعر الفنان» وهي تبقى ملكاً لهء ولا مشاعر 


(29) للاطلاع على أر بع معالجات مختلفة للموضوعء انظر : 6:14 هانذاء16! ,1.2886 .5 
كاآ 2:14 !"كل ,ماتعطلاه/!7ا .15 :(1953 ,ععمطلعد5 عاءوهم لا ببعع8[1) الم “زه 117207 6 ,107771 
.11 ب(1968 ,امآ 200 «عمعةظ1آ :علعه لا بجع11) دعلاء1[]ادءع ل ا :(مقاء: 17110 271 ,كاء ه00 - 
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الجمهورء وهي تبقى ملكا لهم» تستطيع أن تفسّر لماذا تستثير هذه 
اللوحة شعورا مهتاجا بينما توحي تلك بشعور من الهدوء والوداعة. 
فنحن نصف سلسلة من الأصوات (فى الموسيقى) مثلا بأنها تستثير 
الشعور بالعظمة أو الذكاء أو اليأس أو الحيوية؛ كما ننسب إلى كتل 
من الحجارة صفات مثل الخفة أو الطاقة أو العنف أو السيولة. كما 
قد توصف الرواية بأنها تمتلك القوة» والبناية بأنها تمتلك الفصاحة» 
والمسرحية بأنها تمتلك الزخم. ورقصة الباليه بأنها تمتلك السكينة 
والهدوء. وفي هذا العالم من النعوت الشاذة» إن القول بأن صراع 
الديكة» في حالاته المكتملة على الأقل» هو أمر «مقلق» لا يبدو 
مقولة غير طبيعية على الإطلاق» بل مجرد قول محيّر نوعاً ماء وقد 
أشرت منذ قليل إلى أنه ليست هناك عواقب عملية له. 

يقفا القتلىم نوها مناه من الرمظة بين اقلاقة من تراك 
الصراع: شكله الدرامي المثير؛ ومحتواه المجازي؛ وسياقه 
الاجتماعي. إن صراع الديكة. بما هو صورة تراثية على خلفية 
اجتماعية» هو أشياء متعددة في وقت واحد: إنه تمور متشنج للحقد 
الحيواني» وهو محاكاة للحرب بين ذوات رمزية» وهو محاكاة شكلية 
التوترات في امواقع المكانة الاجتماعية» وتنشأ قوته الجمالية المؤثرة 
في النفوس من قدرته على جمع هذه الحقائق المختلفة قسرا في كيان 
واحد. أما السبب في أنه يبعث على القلق فليس أن له أي آثار مادية 


:205 كأوطننبرذ زه برره1 ه 10 تأعه70مومك 1ه !لم 0 ك65ع 127181124 ,000012313 


مط «,له841 غطا لصهة علا عط1» ,لإخصمو2-ادعاءء154 .10 لصة ,(1968 ,المع 1/1-وططم8 
8 كلزمودكطظ «©/001) 20146 ,ا(مأاوءء86 زه برعموساع2 م17 ,لإخمه8-ناوع2[1ع1314 ع1121216 
116ل ,كع 1 لاوط تنه ,بر«واداط ,اق كه ب«رباممدمات8ط عا ,برومامطعبروط لأمعأاعمإامبء برمدرووام 
ها 65للنا5ك لاالومع الملا «تعاوءلطاءه11 ,عنل5 .14 و5عميول لاط .مم1 تيه طازب 
ع 111.١:‏ ,لمأقصه8) لإطمهده10نط [هتاأدعاأولرط 220 لزع2010262010ع2 

.159-190 .مم ,(1964 رؤوعءظ 112196125109 
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(إن له بعض الآثارء ولكنها ليست بذات أهمية)؟ إن مبعث القلق فيه 
هو أنهء في ربطه بين الكبرياء والإحساس بالذات» وفي ربطه بين 
الإحساس بالذات والديكة» والربط بين الديكة والدمارء إنه فى هذا 
الربط يبعث في المخيلة جانباً من جوانب التجربة البالينية يبقى في 
المتكافاتى عنا هنيع التمو قن زعيذاً عن النكلي إن اع الإحساس 
بالجدية على ما هو بذاته مشهد فارغ وثابت» أي مشهد من الأجنحة 
الخافقة والأرجل النابضة بصخب. يتم هذا الإسباغ بتأويل هذا المشهد 
على أنه معبّر عن شيء مقلق في طريقة حياة القائمين على المشهد كما 
في حياة النظارة أوء وهذا أخطرء من شيء مقلق في هويتهم الذاتية. 


إن المباراة» بوصفها شكلا درامياً مؤثراء تُظهر خصيصة لا تبدو 
أهميتها للمرء حتى يدرك أنها ما كان لها أن توجد: تركيبة ذرية 
أساسية. فكل مباراة تشكل عالماً قائماً بذاته» انبئاقة جزيئية 
للشكلء فهناك التحضير للمباراة» وهناك المراهنات» وهناك 


(30) لم تكن هذه الخصيصة موجودة في صراع الديكة في بريطانيا (وقد حظرت هذه 
الرياضة هناك في 1840) ويبدو أن الصراع هناك اتخذ سلسلة مختلفة من الأشكال. كانت 
معظم المباريات البريطانية «أساسية»» حيث كان يجري صف عدد من الديكة متفق عليه سلفاً 
في فريقين ويتصارعان بشكل متسلسل. وكانت النتائج تسجل وتجري المراهنات على المباريات 
الفردية كما على المباراة الأساسية الجامعة. كما كانت هناك «معارك ملكية» في إنجلترا كما في 
البر الأوروبي الرئيسي» حيث كان يجري إطلاق عدد كبير من الديكة مرة واحدة» ويكون 
الديك المنتتصر هو الذي يبقى واقفا على قدميه في نبهاية الصراع. أما في ويلزء فقد كانت 
المباراة المسّماة #رئيسية» تجري على أساس خروج المنهزم من المباراة» كما يجري اليوم في 
مباريات كرة المضرب» حيث يتقدم الفائز إلى الأدوار التالية. وإذا نظرنا إلى المباراة بوصفها 
نوعاً فنيأء فإنها ربما أقل مرونة تركيبية من غيرهاء كالكوميديا اللاتينية مثلآء إلا أن فيها 
البعض من هذه المرونة. وللاطلاع على موضوع صراع الديكة بشكل عامء انظر: 8165 
1 ععرمعء) :(1949 ,كتهلشحماباء0آ1 عاعه لا ببعلط!) وانااطعالاء00) إه :عم 776 ,رمم نآ 
بلتقصقق8-مااط .آ لمة ,(1957 رومالتلك .0) تصملمهمط) عناطوتياءم06 زه برمماكة8 ,أأامع5 

.(1921 رلء1لقتاآ رؤوعء2 001181925 :050018م0ط) كامممك عنطاطع ]1 
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الصراع» وهناك النتيجة ‏ الانتصار المطلق والهزيمة المطلقة - ثم 
هناك تداول المال لوه يصاحبه الشعور بالحرج. لاعزاء للخاسر. 
ينسلٌ الناس ندا عه ينظرون حوله. ويتركونه يتجرع الهزيمة 
والانحدار نحو حالة من اللاكؤن» يعيدل ترتيب ملامح وجههء ثم 
يعود إلى حلبة الصراع؛ من دون آثار جروحء سليماً معافى. ولا أحد 
يتقدم بالتهنئة للفائزء ولا أحد يتحدث عن أحداث المباراة ويناقشهء 
فبمجرد انتهاء المباراة يتحول انتباه الجمهور إلى المباراة اللاحقة» 
ولا أحد ينظر إلى الخلف. إلا أنه ما من شك في أن ظلالاً من 
التجربة تبقى في روع المشاركين الرئيسيين» وربما حتى في بعض 
النظارة في مباراة تتسم بالعمق» كما تبقى في مخيلتنا ظلال من 
تجربتنا بعد مشاهدة مسرحية قوية متقنة الأداء؛ إلا أن ذلك كله 
يضمحل سريعاً ليصبح مجرد ذكرى صورية - مجرد وهج مبئوث في 
الوجدان أو رعدة مجردة - ولكن حتى ذلك لا يحصل في المعتاد. 
فأي شكل تعبيري لا يعيش إلا في حاضره ‏ في الحاضر الذي يخلقه 
هذا الشكل التعبيري. أما هناء في هذه الحالة» فنرى هذا الحاضر 
يتقطع ويتجزأ ليصبح سلسلة من الومضات» بعضها أكثر بريقا من 
البعض الآخرء ولكنها تبقى بمجملها كميات جزئية متقطعة تؤثر في 
نفوس النظارة بما هى كذلك» فمهما كان الأمر الذي تقوله لنا مباراة 
صراع الديكة» فهي تقوله بشكل طفرات وانبثاقات منفصلة. 


وكما أشرت آنفاء فإن البالينيين يعيشون حياتهم بشكل انبثاقات 
00 لاا وبمحسمب حت ب للاحظت» فإن يده كما 0 
(31) انظر أعلاه الفصل الرابع عشر من هذا الكتابء» «الروزنامات التصنيفية ودقة 


الوقت؟. 
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نحو المستقبل بقدر ما هي نبضات» تضيء وتنطفىئ» من المساحات 
المليئة بالمعنى والمساحات الفارغة» في تناوب لا إيقاع له بين فترات 
قصيرة يحدث فيها «شيءٌ ما» (أي لا شيء ذو أهمية)» وفترات أخرى 
تمائلها في القصر حيث «(لا يحدث فيها شيء) (أي شيء ذو أهمية ‏ 

بين أوقات يدعونها 5 «مليئة» وأوقات «فارغة»» وبكلمة أخرى» 
امفاصل» و«ثقوب». وهكذا يكون صراع الديكة» في تركيزه للنشاط 
الإنساتن إلى حرحة عانية من التركري كها يضل ف زر علس 
الاخيراق»:تشاطا بالننا فقييرا كبا لحطف أى تشاظ. بالبتن ال ددا 
من اللقاءات اليومية العابرة» مروراً بالطنين المتقطع لفوييش الناملذن 
(صهاعصسصمع). وصولاً إلى احتفالات المعابد في يوم زيارة الآلهة» فهو 
ليس محاكاةً للتقطع في الحياة الاجتماعية البالينية» أو تصويراً لها. ولا 
هو حتى تعبير عنها؛ إنه نموذج عنهاء محضّر بعناية بالغة”2. 


ولئن كانت مباراة صراع الديكة في جانب من جوانبهاء عنيت 
به فقدان حس الاتجاه الزمنيء تبدو مثل مقطع نموذجي للحياة 
الاجتماعية العامة» فإنهاء في جانب آخر من جوانبهاء الجانب 
العدائي الصريح والمباشر والتناطحيء تبدو على طرف النقيض 
والتعاكس :وسفن الن ةنده الاة :فى محر ناه الحياة 
العادية» يتميز البالينيون بالخجل الفائق لدرجة الهومن تيه أى 
نزاع مفتوحء فهم بطبعهم يتميزون بالحذر والمواربة والهدوء 
والانضباط»ء وهم معلّمون في فن المواربة وإخفاء المشاعر ‏ وهذا ما 
يدعون بلغتهم ألوس (8105)» «صَمَْل السلوك». «تهذيب ونعومة» ‏ 


(32) حول ضرورة التمييز بين «الوصف؟» و«التمثيل» و«تقديم النموذج» و«التعبير) 
(وانعدام علاقة «المحاكاة» بأي منها) بوصفها أساليب في الإشارة الرمزية» انظر : 
-45 ,61-110 .جح ,كاأوطاسرك له بزرم11 ه 10 706[11وورك 201 4:1 [0 10:121/28©5 ,0000102313) 

91 320 225-41 
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ولذلك فهم نادراً ما يواجهون الأمور إذا كان بإمكانهم التهرب منهاء 
وهم نادراً ما يقاومون إذا كان بإمكانهم المراوغة. إلا أنهم هناء في 
صراع الديكةء يبرزون بصورة الجموح والاستقتال» وتتفجر فيهم 
قسوة غريزية مجنونة. وإنها لصورةً قوية في تعبيرها عن الحياة كما 
ينفر منها البالينيون في عمق أعماقهم (باستعارة عبارة فراي (96ا17) 
في وصفه لحادثئة سمل عيني غلوستر (في مسرحية الملك لير 
لشكسبير)) متموضعة في سياق عيّنة من هذه الحياة يعيشونها 
بالفعل””. ويشير السياق إلى أن هذه الصورةء وإن لم تكن وصفا 
فعلياً مباشراً لهذه الحياة»ء فإنها بكل الأحوال ليست مجرد خيال 
ووهم؛ ومن هنا ينبعث القلق والاضطراب - الاضطراب في المباراة. 
وليس في نفوس النظارة (او على الأقل ليس بالضرورة في نفوس 
النظارة)» الذين يبدون في الواقع في قمة الاستمتاع بهذه المباراة. إن 
المجزرة التي نشاهدها على حلبة صراع الديكة لا تقدم صورة دقيقة 
عن مجريات الأمور بين الناسء بل هي»ء وهذا أسوأ. تقدم صورة 
عن هويتهم» كما يمكن تخيلها من زاوية معينة”*0. 


(33) 11888 بعله80 111012300 ,7مأنهتاعه 71‏ 4عءامعظ 776 ربعلم2 إلى[ 
.99 .م ,(1964 ,ؤوء:2 12196155113ل1] 1323لهآ :/1آ ردماعم تصرممال8) 
(34) هناك قيمتان بالينيتان أخريتان إيجابية وسلبية متصلتان بالزمنية المتقطعة من جانب 
وبالعدوانية المنفلتة من جانب آخرء وهما بذلك يدعُمان الإحساس بأن صراع الديكة هو في 
الوقت ذاته استمرار للحياة الاجتماعية العادية والناقض المباشر لها: وهماء بالتعبير الباليني 
رامي (غصسح؟]1) وبالينغ (عسصتلهم) . وتعني لفظة ارامي» مزدحم وصاخب وناشط». وهي حالة 
اجتماعية مطلوبة بقوة: الأسواق المزدحمة» والمهرجانات الجماهيرية» والشوارع الناشطة كلها 
تندرج تحت تلك الصفة «رامي»؛ وكذلك بالطبع مباراة صراع الديكة. إن «رامي» هي الحالة 
السائدة في الأوقات «المليئة» (ونقيضها سيبي (فم56) «الهدوء» يسود الأوقات الفارغة). أما 
بالينغ فهي حالة من الدوار الاجتماعي» هي ذلك الإحساس المشوش الغائم الضائع التائه 
الذي يشعر به المرء عندما لا تكون مكانته فى إحداثيات الفضاء الاجتماعى واضحة.ء وهىي 
حالة بالغة السوء وباعثة على القلق العظيم. يرى البالينيون أن المحافظة الدقيقة على حس - 
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والزاوية» بالطبع» طبقانية. وكما رأينا سابقاًء فإن ما يتحدث 
عنه صراع الديكة بقوة فائقة هو العلاقات بين مواقع المكانة 
الاجتماعية» وما يقوله هذا الصراع عن هذه العلاقات هي أنها قضايا 
حياة وموت» قضايا مصيرية. وأنّى نظر المرء في بالي» فسيجد من 
الظاهر أن الوجاهة الاجتماعية هي قضية ذات خطر ‏ في القرية» في 
العائلة» في الاقتصادء في الدولة. إن هرمية الكبرياء» بما هي انصهار 
خاص متميز لرتب الألقاب البولينيزية مع الطبقية الهندوسية: هي 
العمود الفقري الأخلاقي للمجتمع. إلا أن المشاعر التي ترتكز إليها 
هذه الهرمية لا تتكشف بألوانها الطبيعية إلا في مباراة صراع الديكة. 
فنحن نجدها في أي مكان آخر مغطاة بغشاوة من آداب السلوك 
وبغمامة كثيفة من الكنايات والكلام الملطف والاحتفالية والتلميحات 
والإشارات. ولكنها هنا تظهر بعبارات واضحة لا يغطيها سوى قناع 
رقيق من الوجود الحيواني» وهو قناع يكشف منها أكثر مما يخفي. 
إن الحسد هو خصيصة من الخصائص البالينية كما هى الثقة بالنفس؛ 
والغيرة هي جزء من الذهنية البالينية كما هي الظرافة؛ والوحشية هي 
جزء من الشف البالينية كما الجاذبية والسحر؛ إلا أن هذه الات 
لن تكون ظاهرة ومفهومة للبالينين من دون مباريات صراع الديكة» 
ولهذة لصي رما مدرو نها هذا التعدين الال 


إن أي شكل تعبيري يعمل (حين يعمل) بفرط ترتيب السياقات 


التوجه فى الفضاء الاجتماعى («فأن لا يعرف الإنسان اتجاه الشمال» هو من الجنون)ء 
والتوازن والوقار والعلاقات الاجتماعية المناسبة وما إلى ذلك» يرونها من أسس الحياة المنظمة 
(كراما (163508)) ويرون بالينغ» ذلك التشوّش والدوران في الموضع الاجتماعي الذي يمثله 
الديكان المتصارعان» يرونه العدو الأشد والنقيض المباشر لهذه الحياة. للمزيد من التفاصيل 
عن ال 7ترامىيىك. انظر : عننأمهجعماهط2 مه ,نعاعه أن عدعتناءظ ,0لهء51 220 دمدعاد8 

١‏ .64 210 3 .مع ,كأكنراه::ل 


وعن (بالينغ »» انظر : ]] 90 .مم ,كترفدحظ :ءصطانن) ودعتطاعءظ أعددم:تله 7 ,.لء ,ماعط 
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الدلالية بطريقة تجعل من الصفات التي تُنْسَب عُحَرْفياً إلى أشياء معينة 
تُنسب لاغُرفياً إلى أشياء أخرى» ومن نّم تُرى هذه الأشياء مالكة لهذه 
الصفات فعليأء فأن نصف الريح بأنها كسيح» كما يفعل ستيفنز 
(5ه2)51676 أو أن ننَّبت النغمة ونتلاعب بالجرّس» كما يفعل شونبرغ 
(هءءطدعمط5). أوء وهذا الأقرب إلى الحالة التى بين أيديناء» أن نصور 
الناقد الفنى دبا فاسقاء كما يفعل هوغارث : أن نفعل ذلك 
يعني أن نعبّر الأسلاك المفهومية؛ فتتغير الروابط الراسخة بين الأشياء 
ومزاياهاء وتكتسى الظواهر ‏ طقس الخريف (فى قصيدة ستيفنز)» أو 
الشكل اللحني (عند شونبرغ)» أو الصحافة الثقافية (عند هوغارث) - 
بدوال نُستعمل في المعتاد للاشارة إلى مدلولات أخرى”". وبطريقة 


(35) الإشارة إلى ستيفئز فى المتن هى إلى الشاعر الأميركى والاس ستيفنز ع71/81136) 
(51639/625 في قصينلته الباعث عن اللسحناة هَ ومطام داء1/1 م6 ©1017 1826) تحبه نحت 
الأشجار في الخريف/ لأن كل شيء يكون في حالة نصف موات/ تتحرك الريح ككسيح بين 
أوراق الأشجار/ وتردد كلمات لا معنى لهاء منشور فى : 00110164 776 ,قهع/ء]5 ع1/21126ا 

.(1947 بنعطوط 0مد ععطجآ 000 ]) 55 ععم] ]إن 17 إن وببرموطم 

والإشارة إلى شونبرغ هي إلى (الموسيقي النمساوي الأميركي أرنولد شونبرغ) إلى 
المقطوعة الثالثة من «خحمس مقطوعات أوركسترالية» (العمل 16)» وهى مقتبسة من: .11 .11 
الاء[1) اعم :زه كترم1اءء 18/1 ,قع8 هآ .5 :12 «ر«3ل80 أهده'1» 1ه 000 1 1» ,ععع 10132 
4 .م ,(1961 رؤوعء:2 مرعهم :عله لا 

وللمزيد عن هوغارث» وعن هذه المشكلة برمتها وهى تُدعى هناك «مضاهاة 
المصفوفات المتعددة»ء انظر: أه /زننه5 عطا عه غعخ ؤه عدنا ع1 بطاءتطصره6 .11 .8 
,122017185 ل4عاءءاء5 :دان4 أهنددالآ +11 0:6 برو اماعنروئط ,عوه1 3265ل :15 «رواهط ولاك 
-149 .ورم ,(1969 ,متنعودعء2 :2050م تسضقط) د5ع0ألدع]1 برعهامطعنزوط ممعل140 مأنووعط 
1/0 

والمصطلح المستعمل في المعتاد للإشارة إلى هذه الفكرة هو «التحويل الاستعاري؟. 
وهناك بحث تقنى جيد عنه فى : 1 5عأ4لااى :015:[ردماء1[ 2714 كاء14004 ,عاعدا8 .10 
20 :(1962 ع8 بواتمسع انملا لأعسرمح 0]7] ,دعهط1) «رزممده]ة[ط 2:1 ععهلاع 171 
,لإع5ء8 . لا مد ,1] جك .مم ,كاأمطتبرك زه ««رمء1 ع 16 بأعمم«ومك :272 471 /[0 65ع116ع01هل 
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مشابهة» فإن الربط ‏ ثم الربط» ثم الربط ‏ بين اصطدام الديوك والقوة 
التقسيمية للمكانة الاجتماعية يعني الدعوة إلى نقل الصور والأحاسيس 
من الحقل الأول إلى الحقل الآخر»ء والنقل هذا هو في الوقت ذاته 
وصفٌ وإطلاقٌ أحكام. (من الوجهة المنطقية» قد يحدث النقل» 
بالطبع» في الوجهة المعاكسة؛ ولكن البالينيين» شأنهم في ذلك شأننا 
جميعاًء يهتمون بفهم الناس أكثر من اهتمامهم بفهم الديوك). 


إن ما يميز صراع الديكة عن مجرى الحياة العادية وينهض به 
في مجال مجريات الأمور العملية اليومية» ويحيطه بهالة مضخمة من 
الأهمية» ليس أنه. كما قد يرى علم الاجتماع الوظيفي» يقوي 
التمايز في المكانة الاجتماعية (فهذا التمايز لا يحتاج إلى ما يقويه في 
مثل هذا المجتمع الذي ينطق كل ما فيه بهذا التمايز)» بل هو في أنه 
يقدم تعليقا فوق اجتماعي على كامل قضية تصنيف الكائنات البشرية 
في رُتب هرمية ثابتة ومن ثم تنظيم الجزء الأساسي من الوجود 
الاجتماعى حول هذا التصنيف. وبهذا تكون وظيفتهء إذا جاز القول». 
وظيفة تأويلية: إنه قراءة باليتية للتجربة البالينية» إنه قصة يحكيها 
البالينيون بأنفسهم عن أنفسهم. 

التعليق بشيء ما عن شيء ما 

إن التعبير عن القضية بهذه الطريقة يعني انخراط المرء في 
غملئة إعاؤة تركية: نظرقه (الجحازية» وذلف اله يقل تحليل الأفجال 
الثقافية من مسعى مواز عموماً لتشريح كائن حيء» أو تشخيص 
الأعراض» أو فك شيفرة ماء أو ترتيب نظام ما وهذه هي 
المقارنات السائدة في علم الأنثروبولوجيا المعاصر ‏ إلى مسعى مواز 
عموماً لمسعى النفاذ إلى نص أدبي ماء فإذا نظر المرء إلى صراع 
الديكة» أو أي تركيبة رمزية جماعية حيةء على أنه وسيلة «لقول 
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شيء ماعن شيء ما» (باستذكار قول شهير لأرسطو). فيكون 
ذلك يواجه إشكالية ليس في الآليات الاجتماعية بل بالدلالات 
الاجتماعية©. وبالنسبة إلى العالم الأنثشروبولوجي» المهتم بصياغة 
المبادئ السوسيولوجية» وليس بترويج صراع الديكة وإظهار التقدير 
لهء فإن السؤال هو: ماذا يتعلم المرء من هذه المبادئ من تشفخص 
التراث بما هو تجميع للنصوص؟ 


إن مثل هذا التوسيع لفكرة النص بما يجاوز المادة المكتوبة» 
وحتى في ما يجاوز المادة المنطوقة. بالرغم من مجازيته» ليس 
عجديدَآ كل الجدة بالطبع. إن تقليد «التأو يل الطبيعي» متأهاع 1م ع1 1) 
(7136126 في القرون الوسطىء والذي وصل إلى ذروته مع سبينوزاء 
حاول قراءة الطبيعة على أنها نص مقدس» ومساعي نيتشه في معالجة 
أنظمة القيم على أنها حواش تفسيرية لإرادة القوة (أو مسعى ماركس 
في معالجتها على أنها حواش تفسيرية لعلاقات الملكية)» وأفكار 
فرويد في استبدال النص المُلْغِرْ للحُلُم الظاهر في النص الواضح 
للحلم الكامن» كل هذه تعتبر سوابق لمثل هذا التوسيع» وإن لم 
تكن يُنصح بها كما يُنصح بتلك للوصول إلى التفسير المناسب”77. 
إلا أن الفكرة تبقى ناقصة في تطورها من الوجهة النظرية؛ ولاتزال 
اللازمة أو النتيجة المنطقية الأعمق لذلك. في مايخص 
الأنثروبولوجياء وهي التي تنص على أن الأشكال التراثية يمكن أن 


(36) القول مأخوذ من الكتاب الثاني لمجموعة «الأورغانون» 0 ,07::مع0) 
(107/ 167761 . للاطلاع على بحث عنه وعن كامل المحاججة من أجل تحرير «فكرة 
النص... من فكرة التدوين أو الكتابة» وبناء علم للتأويل العام» انظر : ,كتاتمءنظ ندم 
رع53028 5لمءئآ لإا لعا 2أكمصة؟!' ,::10لماءع 1112 :01 ترمدكط :نه :براممدم[ةتاط 4ثتره 4نء]1 
.]1 20 .مم ,(1970 ر5وع؟2 لإاأأووع الملا علولا 01) ,مع تفط ببعل8) وع7تاعع.] بحر 1 

(37) المصدر نفسه. 
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تعامل بوصفها نصوصاًء أي أعمالا تخيّلية مبنية من مواد اجتماعية» 
لاتزال هذه اللازمة من دون استثمار منهسجي”*0. 

وفي الحالة موضع الدراسة هناء فإن معالجة صراع الديكة على 
أنه نص يعني إبراز أحد الملامح فيه (وهو برأيي» الملمح المركزي 
ع لج يغيم أو لا يتضح إذا ما عالجناه على أنه طقس 
ديني أو على أنه مجرد هواية: هذا الملمح هو استعماله للعواطف 
لأغراض معرفية» فما يقوله صراع الديكة يقوله بلائحة مفردات ذات 
طابع شعوري عاطفي ‏ رعشة المخاطرة والترقب» اليأس المصاحب 
للخسارة» متعة النصر. إلا أن ما يقوله صراع الديكة ليس أن 
المخاطرة والترقب تبعث الإثارة» وأن الخسارة تبعث اليأسء» والفوز 
يبعث المتعة في النفسء وهي من باب حشّو القول في حقل 
العاطفة.» بل هو يقول إن هذه المشاعرء بتمثلها فى المباراة» هى 
العواة الكن "لننى ها المطيع: لجمع الأنزات [لمحافية مباريات 
صراع الديكة والاشتراك فيها هوء بالنسبة إلى البالينيين» نوع من 
التربية والتثقيف العاطفىء فما يتعلمه المرء هناك هو الهيئة التى 
تتخذها روح الثقافة الجماعية التي ينتمي إليها بالإضافة إلى الهيئة التي 
يتخذها حسّه هو الخاص (أو. ذ فئ: أ حال» جوانب معينة منهما) 
عندما يتحدد شكلهما الخارجي في نص جماعي؛ فهو يتعلم أن 


(38) قد يبدو المذهب البنيوي عند ليفي ستراوس استثناءً. غير أن ما حصل لم يكن إل 
أمراً واضحاء فبدلاً من اعتبار الأساطيرء أو الطقوس الطوطمية» أو قواعد الزواج» أو أي 
شيء آخر مهما كان» نصوصاً يلزم تفسيرهاء اعتبرها ليفي ستراوس بمثابة شيفرات للحل» 
واعتباره هذا مختلف عن سواه. فهو لم يسم إلى فهم الأشكال الرمزية بمفردات وظيفتها في 
المواقف الحسية بغية تنظيم الإدراكات الحسية (المعاني» العواطف» التصورات» والمواقف). 
فقد سعى إلى نبمنها فهماً كلا بمفردات بنيتها الداخلية 1هاه/ 42 ,اعءزلاى //01ا عل انع برعمةكنمة) 


(©0711(1) عالاها 46 1© ,أ ءزط0 


(انظر الفصل الثالث عشر من هذا الكتاب) 
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الاثنين (روح التراث الجماعية والحس الخاص) متقاربان ومتشابهان 
بما يكفي ليتمظهرا من خلال رمزية نص واحد؛ بالإضافة إلى وهذا 
هو الجزء المقلق ‏ أن النص الذي يتم فيه هذا التمظهّر يتكون من 
طائر (ديك) يقطع طائراً آخر إربا إربأ من دون وعي أو رحمة. 


وكما يقول المثل» كل شعب من الشعوب يحب شكل العنف 
الخاص به. وصراع الديكة هو الطريقة التي يتبعها البالينيون في تأمل 
شكل العنف الخاص بهم: هيئة هذا العنف» استعمالاته» قوتهء فتنته 
وسحره. وهكذا فإن صراع الديكة؛ باستلهامه كل مستويات التجرية 
البالينية تقريباً يجمع سويةً مواضيع مختلفة ‏ وحشية الحيوان» 
النرجسية الذكرية» المقامرة مع الخصوم» الخصومات المتعلقة 
بالمكانة الاجتماعيةء الإثارة الجماهيرية» أضاحي الدم - يكون الرابط 
الأساسي بينها هو انخراطها بعاطفة الغضب الشديد والخوف من 
الوقوع في هذه العاطفة؛ وهو بربطه هذه المواضيع يقيم منها 
مجموعة من القواعد تحتويها وتتيح لها الحركة في الوقت ذاتهء 
وبذلك يبني هيكلية رمزية يمكن من ضمنهاء مراراً وتكرارأ»ء الوصول 
إلى إحساس مفهوم لواقع ارتباطاتها الداخلية. وبالعودة إلى الاقتباس 
من نورثروب فراي (1*59 ممعط710) من جديدء إذا كنا نذهب إلى 
مسرحية ماكبث ([اءوطءه14) لنفهم كيف يحس رجل ربح مملكة 
وخسر روحهء فإن الباليني يذهب إلى مباريات صراع الديكة ليكتشف 
كيف يشعر رجلء» هو في المعتاد رايط الجأش وفخور ومدرك لنفسه 
وفستخرق: فى اذاتة»: وكأنه توعامن كون اخلاقي: مكني بذاته» كيف 
يشعر مثل هذا الرجل عندما يتعرض للهجوم والتعذيب والتحدي 
والإهانة وكيف ينساق بنتيجة ذلك إلى الحدود القصوى للغضب» 
كيف يشعر عندما ينتصر انتصاراً ساحقاً أو يُذَلَ إذلالاً كاملاً. ويجدر 
اقتباس المقطع (من نورئروب فراي) بكامله» حيث إنه يذكرنا 
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بأرسطو من جديد (إنما يكتابه فن الشعر (وع::ع20) هذه المرة. وليس 
كتاف التأود يل (1767771671©1/1105) : 


إلا أن الشاعر [في مقابل المؤرخ]ء» على حد قول أرسطوء لا 
يقدم أي أقوال حقيقية إطلاقاء وبالتأكيد هو لا يقدم أي أقوال خاصة 
أو معينة. ولا تكمن وظيفة الشاعر في إخبارنا بما حصل» بل بما 
يحصل: ليس بما حدث فعلا بل بما يحصل دائماًء فالشاعر يقدم لنا 
ما هو نموذجي ومتكررء أو» بحسب تسمية أرسطوء الحدث الكوني 
الشامل: فأنت لن تذهب لمشاهدة مسرحية «ماكبث» لتتعلم تاريخ 
اسكتلندا ‏ أنت تشاهدها لتتعلم كيف يشعر رجل بعد أن ربح مملكة 
وخسر روحه. وأنت بعد أن تقابل شخصية مثل ميكوبر (811035562) 
فى (رواية الرواتئى الإنجليزي) ديكنز (85ع1ء1(1) (دايفد كوبرفيلد 
رقف محوط)) : لا تحس أنه كان هناك شخص كان يعرفه 
ديكنز وكان يشبه هذه الشخصية: بل تشعر بأن هناك القليل من 
ميكوبر في كل شخص تعرفه تقريباء بما في ذلك أنت شخصياً. إن 
الاتطياضات العى دنه دواع الحياةالاتبابة اتلتقطينا الراسك يلد 
لاخر روعي كنى ب بالتقية: إلى الاغلية اعناء مرف روعي متي 
ولكننا ع ل الأعمال الأدبية باستمرار أشياء تفتح أعيننا على هذه 
الانطباعات بشكل مفاجئ وتنسقها لنا وتصفها لنا وتضعها في بؤرة 
الوعي» وهذا جزء مما عناه أرسطو حين تحدث عن الحدث 
الإنساني النموذجي أو الكوني الشامل””. 

إن هذا هو ما يفعله صراع الديكة في بالي. إنه تجميع 
للتجارب المشكلة في الحياة اليومية في بؤرة مركزة» وهو الصراع 
الذي نجده معزولاً عن الحياة بوصفه «لعبة فحسب» ويُعاد ربطه بها 


(239 63-4 .مم ,411011 ج1716 14مع1اظ 77116 ,مآ 
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على أنه «أكثر من مجرد لعبة». وهو بذلك يخلق ما يمكن تسميته. 
على نحو أفضل من التسمية الأرسطية التى تستعمل مصطلح 
«النموذجي» أو «الكوني»» بالحدث الإنساني النمطي ‏ وهو الحدث 
الاق لا تحبرنااءنما وحمل بل يدا تتاتخم لان ها ار حافك السياة 
نوعاً من الفن وكان يمكن تشكيلها بحرية عبر الأساليب الشعورية كما 
في ماكبث ودايفد كوبرفيلد . 


وكما تتيح لنا مسرحية ماكبث حين نقرأها مراراً وتكراراً أن 
نرى بُعْداً من أبعاد ذاتيتناء كذلك يتيح صراع الديكة» بمبارياته 
المتكررة» مرة بعد مرةء للبالينى أن يرى بعداً من أبعاد ذاتيته. 
ففيما هو يراقب مباراة إثر أخرى». على ذلك النحو الفاعل الذي 
يميز مشاهدة المالك أو المراهن لمثل هذه المباريات (فصراع 
الديكة لا يوحي بالاهتمام للمشاهد الحيادي بكونه مجرد رياضة 
للمشاهدة أكثر مما تفعل رياضة الكروكيه أو سباق الكلاب)» يزداد 
تالفه مع هذه الرياضة ومع ما لكوم له» كما يحدث مع المستمع 
الذي ينصت بانتباه للموسيقى أو الناظر المستغرق ا مشاهد الحياة 
الجامدة حيث يزداد تآلفاً معها بطريقة تفتح أمامه الأبواب إلى ذاتيته 
: (240 
الخاصة © . 


(40) إن استعمال ما يراه الأوروبيون المصطلحات «الطبيعية لفعل الرؤية البصرية - 
اليرى» و#يشاهد/ يراقب» وما إلى ذلك هو استعمال مضلّل للغاية في هذا المجال» وذلك لأن 
البالينيين» كما سبق أن ذكرناء يتابعون مجريات المباراة بأجسادهم كلها وليس بأعينهم فقط 
(وربما كان ذلك عائداً لصعوبة رؤية الطائرين المتقاتلين» اللذين يتحولان إلى مجحرد حركات 
مشوّشة على الحلبة)» فتراهم يتمايلون بأطرافهم وأجسامهم في حركات تحاكي حركات 
الديكين» ما يعني أن جزءاً كبيراً من تجربة حضور المباراة هو حسّي حركي أكثر منه بصرياً. 
وإذا كان لنا أن نرى مثالاً يجسد التعريف الذي أطلقه كينيث بورك على الفعل الرمزي بأنه 
ار قصةٌ موقفك انظر : 71 4165لا :10771 برجمععالاط زه بر[موده/21 17:6 ,ععلكنا8 للأعدمء»1 - 
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وإنها لمفارقة أخرى من المفارقات التي تعتور علم الجمال - 
مثلها مثل مفارقة المشاعر المرسومة والأفعال التي لا ثرى لها نتائج 
- فبما أن ذاتية الفنان لا توجد بالشكل المناسب إلا عندما تكون 
منظمة بالشكل المناسبء فإن الأشكال الفنية في الواقع تولّد تلك 
الذاتية وتعيد توليدها فيما هي تدعي أنها لا تفعل شيئا سوى 
عرضها وإظهارها. وبذلك فإن الرباعيات الموسيقية» ومشاهد الحياة 
الجامدة في اللوحات» وصراع الديكة ليست مجرد انعكاسات 
لحساسية موجودة سابقا وتجري محاكاتها في العمل الفني؟ إنها في 
الواقع عوامل فعالة في خلق هذه الحساسية وصيانتهاء فإذا كنا نرى 
أنفسنا مجموعة أو قطيعاً من أمثال ميكوبر (الحالم الدائم التفاؤل). 
فإن ذلك يكون نتيجة لإغراقنا في قراءة ديكنز (وإذا كنا نرى أنفسنا 
مغرقين في الواقعية إلى حد فقدان الأمل» يكون ذلك نتيجة عدم 
قراءة ديكنز بما فيه الكفاية)؛ والأمر نفسه ينطبق على البالينيين 
وعلى ديوكهم وصراع الديكة عندهم. وبهذه الطريقة تؤدي الفنون 
دورها في الحياة الاجتماعية. بتلوين التجربة الحياتية بالنور الذي 
تلقيه فيهاء وليس بالمؤثرات المادية التي قد تكون لها”'6. 


بداء[1) 1-51 8001 عم 3أ1صالا ,تعطانتث عطا لاط 0عع070طة .له ./اء] ,ازمقاء لم عزاو تجرد 
9 .م ,(1957 رق 8001 عع38)داثلا :عام لا 

فإننا واجدوه في صراع الديكة. 
عن الدور الهائل الذي يؤديه الإحساس الحركى فى الحياة البالينية» انظر: 8216508 
.84-88 .مم ,كأدبرأه لم الممروواوبزم 0 11620 لمة 
عن الطبيعة الفاعلة للإاحساس الجمالي عمو فا انظر : [0 10718114865 ,0000111313) 
241-244 .جح ,كأمطتصبرك ره نربه©1 » 10 تأعووعمو4ل :نت 1ل 
(41) إن هذا الجمع بين ما يُرى أنه غربي عظيم وما يُرى أنه شرقي مُسِفَ سيزعج من 
دون شك خبراء علم الجمال» كما أزعجت في الماضي مساعي بعض الأنثروبولوجيين بعض 
علماء اللاهوت في الكلام عن الديانة المسيحية وعن الممارسات الطوطمية الوثنية في السياق - 


2314 


إذآء ففي صراع الديكة يشكل الباليني طبيعته المزاجية ومزاج 
مجتمعه ويكتشفهما في الوقت ذاته. أوء بكلمة أدق» هو يشكل 
ويكتشف وجهاً من أوجههما. وهناك عدد كبير من النصوص الثقافية 
الأخرى التي تقدم لنا تعليقات على تراتبية المكانة الاجتماعية 
والاعتبار الذاتي في بالي» كما إن هناك؛ إضافة إلى ذلك» عدداً 
كبيراً من القطاعات المهمة والحاسمة في الحياة البالينية إلى جانب 
الناحيتين الطبقانية والرياضية العدائية اللتين تحظيان بمثل هذه 
التعليقات» فهناك الاحتفالية بتكريس الراهب البرهمي» وهي مناسبة 
لحبس الأنفاس وسكون الأبدان والتركيز المفرّغ في حقائق الوجود 
العميقة» وهي تظهر لنا ميزة للهرمية الاجتماعية مختلفة اختلافا 
جذرياً عما رأيناه في صراع الديكة» ولكنها بالنسبة إلى البالينيين 
تضاهيه في الواقعية - ويتجلى ذلك الاختلاف في تسامي هذه المناسبة 
باتجاه المقدس والغامض والماورائي. إن احتفالية التكريس هذه لا 
تجد موضعها في رحم المشاعر الحركية الحيوانية بل في هدوء ووقار 
الأفكار الدينية» وبذلك فهي لا تعبر عن الاضطراب بل عن الهدوء 
والسكينة. إن الاحتفالات الجماهيرية في معابد القٌرى» وهي مناسبات 
تستنفر السكان المحليين كافة لاستضافة الآلهة الزائرة ‏ بالأغاني 


ذاته. ولكن وكما إن الأسئلة الوجودية تنحصر (أو ينبغي أن تنحصر) في سوسيولوجيا 
الدين» فإن الأسئلة المتعلقة بإصدار الأحكام الأخلاقية تنحصر (أو ينبغي أن تنحصر في 
سوسيولوجيا الفن. وفي أي حالةء فإن محاولة إزالة الصبغة المحلية الضيقة عن مفهوم الفن ما 
هي إلا جزء من المؤامرة الأنشروبولوجية الشاملة لإزالة الصبغة المحلية الضيقة عن كل 
المفهومات الاجتماعية الهامة ‏ الزواج» الدين» القانون» التعقل والتمييز ‏ وبالرغم من أن 
ذلك يشكل تهديداً للنظريات الجمالية التي تنظر إلى بعض الأعمال الفنية على أنها تتجاوز 
التحليل السوسيولوجيء فإنها لا تشكل أي تهديد للقناعة بأن بعض القصائد هي أفضل من 
قصائد أخرىء وهي القناعة التي يدّعي روبرت غرايفز (672065 8056:4) أنه تعرض للوم 
بسببها في الامتحانات التي مر بها في جامعة كامبردج. 
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والرقصات والمجاملات والهدايا ‏ تؤكد الوحدة الروحية للقرويين في 
مقابل تفاوتهم في المكانة الاجتماعية وتُسقط على القرية روحاً من 
المودة والثقة”. وهكذا فإن صراع الديكة ليس هو المفتاح العمومي 
لقضايا الحياة البالينية. كما إن مصارعة القيران لست المفتاح العمومى 
للحياة الإسبانية» فما يقوله صراع الديكة عن تلك الحياة يبقى عُرضةً 
للتعديل وحتى للنقض من قبل ما تقوله لنا جوانب ثقافية أخرى لا تقل 
عنه فصاحة فى التعبير عن تلك الحياة. ولكن ذلك لا يفاجئنا كما إنه 
ليس هناك ما يفاجئ في حقيقة أن راسين (الكاتب التراجيدي) وموليير 
(الكاتب الكوميدي) كانا متعاصرين» أو في أن الأشخاص ذاتهم الذين 
يرتبون أزهار الأقحوان هم الذين يسكبون السيوف”*. 


(42) للاطلاع على المزيد عن احتفالات تكريس الرهبان» انظر: ©15» ,رورهك؟! .5 ./ا 

الأعلاه 1 ,علاط ا ععقأونتاى :له8 ,لله اع] أعطاعتودع1ااء؟5 :دأ «راأوعر 2 1ه 00 1أومعع0005) 

.131-154 .مم بأمعان؟!ا 3104 

وللاطلاع على وصف (مبالغ فيه نوعاً ما) لروح الوحدة والتواصل في القرية» انظر: 

أء] اأعطعتوصع1[اعنة نما «عع 12لالا عوعستلد8 عغطا 01 «عاع2 سقطن) دناه زوتاع؟1 عط 1» ركتره0 .آ 

79-0 .مم ,.10ط1 و[.لة 

(43) إن القول بأن ما يقوله صراع الديكة عن بالي ليس من دون رواية إدراكية وأن 

الاضطراب الذي يعبر عنه حيال النمط العام للحياة البالينية له ما يبرره يشهد عليه الواقع 

الذي نشأ فى الاضطرابات العنيفة إثر فشل الانقلاب العسكري فى جاكرتا والذي قتل فيه ما 

بين الأربعين والشمانين ألفاً من البالينيين (من أصل عدد السكان البالغ ما يقارب المليوني 

نسمة)» على أيدي بعضهم البتعض في خلال أسبوعين من شهر كانون الأول/ ديسمبر من 

العام 5.» وكان ذلك أسوأ اندلاع للعنف في البلا انظر : 1100165147 ر5ع1قنا11 مطول 

173-11-3 .مم ,(1967 ,.00) بزمعاآء 11 .دا نعاءه لا بجع131) أمممءعتاملا 

[والأرقام الواردة هنا هي مجحرد تقديرات» وإن لم تكن هي الأقصى]. وطبعاً لا يعني 

هذا أن السبب وراء أعمال القتل هو رياضة صراع الديكةء ولا يعني أنه كان بالإمكان التنبؤ 

بها انطلاقاً من دراسة هذه الرياضة» أو أن أعمال القتل كانت نسخةً مكبّرة من صراع الديكة 

حل فيها الرجال محل الديوك» وكل هذا هراء. وكل ما يُقصد هو القول بأنه إذا نظر المرء إلى 

بالي ليس فقط من خلال فنونها ورقصاتها ومسرحيات خيال الظل فيها وفن النحت والفتيات» 
وإنما أيضاً - كما يفعل البالينيون أنفسهم ‏ من خلال صراع الديكة فيهاء فإن المجزرة لن تبدو - 
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إن تراث شعب ما هو مجموعة من النصوصء التي هي بدورها 
مجمرمات) يحي الألتر ومولوحي 'نى اقراننها امن فزن أكنات 
الأشخاص الذين هم أصحابها الأساسيون. وهناك صعوبات هائلة في 
مشروع كهذاء وسقطات منهجية من شأنها إحداث هزة فرويدية» كما 
إن فيه بعض الغوامض الأخلاقية المحيّرة. ولا هذه هى الطريقة 
الوحينة العى ميك نيا يفائجة الاسكان لوغري معالهة 
سوسيولوجية» فالمدرسة الوظيفية (التي تركز على وظائف العقل في 
تكيف الفرد مع بيئته) موجودة وكذلك المدرسة السيكولوجانية (التي 
تستخدم المفهومات النفسية في تأويل الأحداث التاريخية). ولكن 
النظر إلى مثل هذه الأشكال على أنها «تقول شيئا ما ببخصوص شىء 
غالاء.والا دلا بهنة] الول إلى شكس هاء يعني قعخ الطريق أماء 
احتمال القيام بتحليل يهتم بمادتها بدلا من معادلاات اختزالية تذذعي 
أنها تقدم تفسيراً لها. 


وكما يحصل في تمارين القراءة المركّزة المألوفة لديناء يمكن 
للمرء أن يبدأ في أي مكان من مخزون الأشكال في ثقافة ما وينتهي 
في أي مكن آخر. ويمكن للمرء أن يبقى ضمن شكل واحدء محدود 
نوعا ها وياخد فئ الذوران فى واخلة بامتمران: كما يفكن له أن 
محرك بين الاشتكال يسنا عن شكال ارسد من الرحنة أر من 
تناقضات ذات مغزى. كما يمكن للمرء حتى أن يقارن بين أشكال من 


مناقضة لقوانين الطبيعة» وإن لم يقلل ذلك من فظاعتها. وكما اكتشف كثير من الأشخاص 
الواقعيين من أمثال غلوسستر (61011065066©) (فى مسرحية الملك لير لشكسبير)» فإن بعض 
الأشخاص أحيانأء يتالون الحياة بما لا يريدون في أعماقهم تاماً. 

[الإشارة إلى الأقحوان والسيف في المتن هي على الأرجح إشارة إلى كتاب الأقحوانة 
والسسيف (50070 ©:!! 14ئت :714/6111101وبزس[0 176) لعالمة الأنثروبولوجيا الأعثر كية روث 
بيندكت» الذي تتناول فيه الكاتبة الجوانب السلمية والجوانب العنفية في التراث الياباني]. 
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ترائات مختلفة ليحدد طبيعتها بما يبرز كلا منها بشكل تبادلي. ولكن 
آنا "كان المتكوى الذي تعمل انه الخروه وميه كانت هريط فينج 
فإن المبداً الدليل يبقى هو ذاته: إن المجتمعات». كما الحياة» تحوي 
تأويلاتها الخاصة» وما على المرء إلا أن يتعلم كيف يصل إليها. 
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الثبت التعريفي 


أحيائية (2ونسنم4): الاعتقاد بأن الأشياء كلها تمتلك 
حياة خاصة بهاء وأن لها ملكات عقلية وإرادة ورغبات كالتى عند 
الإنسان. 


أنثر وبولوجيا اجتماعية ((108هممعطاسهة لوه50): هي مدرسة في 
الأنشروبولوجيا نشأت في بريطانيا في أوائل العرن العلترين »رودي 
تعتمد على الدراسات المقارنة والعمل الميداني» وترتبط فكرياً بالآراء 
الاجتماعية لإميل دوركهايم وجماعة علماء الاجتماع الفرنسيين. وقد 
نشأت هذه المدرسة في بداياتها نقيضاً للمدارس الأنثروبولوجية 
الارتقائية» إلا أنهاء وفى منتصف ذلك القرن» أصبحت يُنظر إليها 
على أنها النقيض لمدرسة الأنثروبولوجيا الثقافية السائدة فى أميركا. 


أنثر وبولوجيا تأود يليه (9إج010ممعطاسى4 ع جناءدممعاس1) : هي حركة 
في الأنثروبولوجيا قامت على الابتعاد عن أطر الشرح البيولوجي 
ورفض الأفكار المسبقة السوسيولوجية والسايكولوجية. وهي تركز 
على عمل الرموز في الأفعال التواصلية» وهكذا تصبح الطقوس 
والاحتفاليات في بؤرة الاهتمام الوثنوغرافي . 

أنثر وبولوجيا ثقافية (جعمامم عاسم لدسلن) : حي أحد الفر وع 
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الكبرى لعلم الأنثروبولوجياء وهي تتناول دراسة الثقافة بكافة جوانبها 
مستخدمة فى ذلك المنهجية والمعطيات والمفهومات المستقاة من 
علم الآثار ودر اسة الأعراق» كما تستخدم الثقافة الشعبية والدراسات 
الألسنية في وصفها وتحليلها لشعوب العالم المختلفة. 


أنثر وبولوجيا رمزية (010839ممعطاسة عنتاهطسرو5): وقد تهون أيضاً 
الأنثروبولوجيا الرمزية التأويلية» وهي تشكل مجموعة مقاربات من 
ضمن الأنثروبولوجيا الثقافية تهتم بالنظر إلى الثقافة على أنها نظام 
رمزي ينبعث أساساً من كيفية تأويل البشر للعالم الذي يعيشون فيه. 
وغالباً ما يُنظر إلى هذه المقاربة على أنها النقيض للمقاربات 
الإمبريقية التجريبية كالمادية الثقافية. ويعتبر كليفورد غيرتزء مؤلف 
الكتاب الذي بين أيديناء من أبرز العلماء القائلين بهذه المقاربة. 


بنيوية (سعناةسضعس5): هي طريقة في النظر والتحليل الفكري 
وقراءة النصوص والتركيبات الفكرية والتراثية. في حقل الألسنية تقوم 
البنيوية على النظر إلى اللغة على أنها تركيبة علائقية مستقلة ومكتفية 
بذاتها تستمد عناصرّها وجودها وقيمتها من توزعها وعلاقاتها البينية 
وتضاداتها داخل تلك التركيبة وليس من علاقاتها بالعالم الخارجي. 
وكان أول من جاء بهذا المبدأ العالم الألسني السويسري فرديناند دو 
سوسور. وفي حقل الأنثروبولوجيا الثقافية» تقوم المدرسة البنيوية 
على الأفكار التي أتى بها كلود ليفي ستراوس بالنظر إلى ثقافات 
الشعوب بوصفها أنظمة وتحليلها بحسب العلاقات التركيبية بين 
عناصرها. ويرى ليفى ستراوس أن الأنماط الجامعة فى الأنظمة 
الثقافية ما هي إلا نتاج التركيبة الثابتة للعقل البشري لها كان وقة 
وجد ليفي ستراوس أدلة على ذلك في التشابه القائم في أنظمة النّسَب 
والميثولوجيا والفن والدين والطقوس ووسائل الطهي. وتقوم نظرة 
ليفي ستراوس على افتراض وجود «تركيبة عليا» لاواعية في العقل 
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البشري تتركز على إقامة التضاد بين أزواج من المتناقضات» حيث 
يُنظر إلى هذا العقل على أنه مستودع واسع لأنواع مختلفة من المواد 
الطبيعية يختار منها أزواجاً من العناصر يمكن التأليف بينها لتشكيل 
البنى المختلفة. 


توصيف كثيف (0082م31 50و12 عءنط1): هى عبارة استعارها غيرتز 
من الفيلسوف جيلبرت رايل» وهي تُستعمل للإشارة إلى وصف 
السلوك الإنساني حين لا يكتفى بوصف السلوك الظاهر بل يشرح 
السياق الذي جرى فيه هذا السلوك» ما يضفى معنى عليه لا يكون 
واضحاً من مجرد السلوك الظاهر. ويتمرر غيرتز أن هذه المنهجية هي 
التى يستخدمها فى دراساته الإثنية. وقد شاعت هذه المنهجية فى ما 
بعد في العلوم الاجتماعية وسواها. كما تستعمل اليوم في مدرسة 
النقد الأدبى المعروفة ب «التاريخانية الحديثة» . 


ذاتية أساسية (1990ا82ه5856): المكونات الموروثة والمتأصلة 
لهوية المرء مثل الانتماء العرقي أو الديني أو اللغوي أو المناطقي . 


رمز (اهطهور5): هو أداة يُستخدم في التواصل والتفاهم» يُقصد 
منها الإشارة إلى شيء ما أو شخص أو مجموعة أو فكرة ما. وقد 
يتكون الرمز من صورة؛ كالصليب يرمز إلى المسيحية؛ أو كالصليب 
أو الهلال الأحمر يرمزان إلى الجمعيات الإسعافية في الدول 
المسيحية والإسلامية» أو قد يتكون من أشخاص إشاريين مثل 
«ماريان» (ترمز إلى فرنسا) أو ؛جون بول» (إلى إنجلترا) أو «العم 
سام» (إلى أميركا)» وقد يُستخدم حرف أبجدي للإشارة إلى أشياء 
أخرى كما في الرموز الكيميائية... إلخ. ومن الوجهة الثقافية» قد 
يكتسب شكل ما أو لون ما أو حركة ما قيمة إضافة إلى قيمته 
الأصلية فيصبح رمز لما هو خارجه. 
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سيميائي/ رمزي (©6هنسء5): متعلق بالعلاقة بين الرموز أو 
الكلمات وبين الأشياء التي تشير إليها. 


طوطم (10460): هو شيء - حيوان أو نبات - يستخدم شعاراً 
للعائلة أو العشيرة أو مذكراً بالأسلاف ويكون محل احترام وتقديس. 
والطوطمية هي الاعتقاد بوجود رابط روحي خفي بين مجموعة من 
الأشخاص وبين صنففٍ ما من النبات أو الحيوان» ما يستتبع قيام 
محظورات معينة في العلاقات الاجتماعية. 


ظاهراتية ((2682012620108): هى حركة فلسفية قامت فى القرن 
الحشرين عت ود اللدلسيوت الألماي التمستارى اقول لويد 
هوسرل. وتهدف بشكل أساسي إلى البحث في الظاهرات ووصفها 
من خلال التجربة الواعية» من دون التنظير حول شرح أسبابها وبغض 
النظر عن المواقف والافتراضات المسبقة. وقد تشعبت الحركة إلى 
شعب عديدة يصعب إيجاد قاسم مشترك في ما بينها . 


عادة/ عادات/ تقاليد (0ه08540)): تتميز عن القانون بأن الإلز ام 
فيها ذو طبيعة أخلاقية فحسب,. وهي تعبير يُطلق على كل آليات 
الفط البسلواكن فى المستمع» وفي: الرشيلة 'الوجيدة الاننظاء الخلرة 
في المجتمع ومن دونها يقع السلوك الاجتماعي في الفوضى . 

قانون (1:89): يتميز عن العادات والتقاليد بأن الإلزام فيه 
مفروض من سلطة خارج الشخصء وللتمييز بين حكم التقاليد 
وحكم القانون يمكن القول إنه إذا كانت العقوبة على فعل مخالفٍ ما 
تتمظهر في مجرد الإنكار أو الاستهزاء أو التوبيخ» يكون الفعل 
مخالفاً لعادةٍ أو تقليد اجتماعي؛ أما إذا أتت العقوبة على يد هيئة 
مفوضة من المجتمع للاقتصاص من المخالف فيكون الفعل مخالفاً 
لقانون. 
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لعب عميق (28199 «مع126): عبارة استعارها غيرتز من الفيلسوف 
الإنجليزي جيريمي بنثام وتعني الانخراط بالمقامرة على نحو عير 
معقول ‏ ويجبا اعالنة كبيرة . 

معاصرة (23وذاهطء0م:1): الرغبة فى مواكبة العصر. 

وظيفية عملية («دثاة«10200): تأكيد الجانب العملى وليس 
جانب الزخرفة أو الفخامة. 
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إثنولوجيا (دراسة الأعراق البشرية) 
اختزالي 

اخلافي 

ارتياب (ذُهان ارتيابي) 
أسترالوبيثيكوس/ إنسان قرد 
إشارة 

أكاديمانية 

إمبريقية/ تجريبية 

اندماج/ تكامل 

إنسان عاقل/ أول 

باطني (عقيدة باطنية) 
بدائي/) همجي/ وحشي 
بنية] تركيب/ تركيبة 
بيولوجي (علم الأحياء) 


835 


لاع 112010آ1 

لو | 
110121 

21110112 

لت لز 1 1 انا 
0 
اب ان" 
1110111 
0 1121 
160 
5 110110 
الناءعع20) 

51 

انلقف لفك 


لاع 21010 


تاريخانية 110110301 


تبادل بيني 11021 
تحديد/ تعريف 11 
ترا 8 / نضدي/ طبقي علطم قمع 512 
كر كيبي ا 
تزاوج خارجي (من خارج العشيرة أو القبيلة أو العرق) ‏ (0تدعه5 
تزاوج داخلي (ضمن العشيرة أو القبيلة أو العرق) لالطوع 00 م8 
تطور/ ارتقاء 01 
تعصب عِرْقي / تمحور عرقي ماوعا معع0 ططا8 
تغذية مرتلة كاعد طلعع*1 
تهميش 11113 
جسم 3 ) 
جمالي 1ع طاوء شر 
جيني/ وراثي ع م0 
حافز كا 
حالة نفسية/ مر اج 1/1000 
حضور/ جاذبية جماهيرية آسرة 60 
حمض ريبي نووي لآ 
دارة الله 
دراسة التراث الْعرفي امومع مصطا8 
دو افع فطرية 5) 
داتى 7ع طناك 
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رهبة المسرح (الخشية من مواجهة الجمهور) 
روح الجماعة 

سحر/) شعوذة 

سَرّحة/ غشية/ سبات/ إغماءة 

سوسيولوجيا (علم الاجتماع) 

سير ينار عل القبيظ والاتض ال الهديئ 
نين دري اجقال ددي 


عقل/ ذهن 

عقل/ فكر 

عقيدة/ أيديولوجيا 

علم الإنسان/ علم الأنام/ أنثروبولوجيا 
علم النفس/ سايكولوجيا 
عواطف 

غريزة 

غريزي/ فطري 

فحص الذات 

كليات/ حقائق كلية 
مادية 


ماورائيات/ غيبيات/ ميتافيزيقا 
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لم211 56386 
1105 
النوف ار كاف( 
11 
لاع 5061010 
2125 )) 
[11612آ1 

01 

10221ناء ل 
افأناانا 
111 


لاع 106010 


لاع 71111012010ر 


لاع 1251:1010 
ات نا 
1151111 
1115121121 
01 112155 
1116 
1117*615 
اتوت اانا 


ان ةرانا 


متغيرات 1215 


مثاقفة/ غزو فكري/ غزو ثقافى نان أناءء م 
مثالية 1 
محرّم / محظور 12600 


مخبر (شخص من أهل البلاد يزود الباحث الإثنوغرافي | 


بالمعلومات عن المجتمع) 


مخطط بياني أمقطن) ج10 
ميخطط تفصيلي مع نال8 
مدرسة سلوكية لون له 
معارف 05 ) 
معايير اجتماعية حكانا 
معر في 02611177 
مفهو مي 131 أمع2011) 
مقاربة طع102 ممم 
مقارن 0001120 
موروث/ متأصّل / جبلي 1ع م1 
موضو عي 0617 
نسَّب/ قرابة متطاكصاتك] 
نظام ا 
نظرة إلى العالم 71 1/011 
نفسانية/ إغراق بالدراسة النفسية ماوع 010 داع نزو 
نمط 2 


368ظ 


39 


1/101 
1116010001 


12117 


المراجع 


2012 


براجمط :نراءاء50 :روط( “زه 107أنأمطط 7776 .)831 أرعط10 ,5دمدلم 

و©011385) :011 1١‏ بج[ ,معتعده أ[ عزتروعءة هآ 9271 271212 01م ودء 4 

,66111165 آ تدع711018 لإتمعلط ؤ5اأبتاعآ) .1966 ,.0) .طناظ عنتل1[اة :.[آ11آ 
(1965 


.[102معتروظ أمتعم5 إه /272::0800 .[.2[1 اع .الا ه75010) ,1رمم[ااهم 
,16و //4001502-7 :1620314 .لءع02طنطآ «عم0220) برط 101660 
.015 2 .1954 


/[ه كن ةا أأاوط 7176 .(.5له) لاقصطع1م) .5 5ع نمه[ [لصد] ١‏ أعءطةت) ,1200م 
/21177151177ل] #مأععمء2 :3لآ ,ممأععصمططظ .دمء لم عتامماءه2آ 1/16 
.1960 بووعع22 


.هام .2 تتطاءدط] .ك5ء1ه31 ع (اكالاتعااءآ 07 15[ع 7701 .1 .8 ,1دعالع طحم 
.1955 





أله :11 أمظ فته م1[د:ء20عط بدء اها 112كالتعااط :07 115[ ج1701 . 
عدععآ لصة عاعهة ..طآ لتقطع11 69 1801160 .17:01 1371 171511114110115 
9 رؤوع21 219715197لآ ممأععمكء :للا رمماأععمعط .عععلم1 1 


101 ل0عكموع81 .ننم 1ننء 1ط[ عتلعمماءعنرءتط :لم :نره00 1 برع 0ا0جم 471110 
12171511 :[آ1 ,380ع1طن) .لاءماء20 1 ..آ .ذث 01 ملتطوقة ص تقطن) عغطا 
.[1953] رووعع]2 011280 01 


:1[[!آ متاماعع د81 .7:151110ه 17 +3 51ه00) 020/14 776 .1 103711 ,تاعامم 
.5 ورووع212 12197615169 212111011 
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211 تعلتمء تلا 17١‏ برملتاك ه هك 1ندع لا !ذا :املع 117 أمء 201111 ع1 1 . 
61 رؤووع:2 101219715119] تامأععطاء :[[] ,امأاععطاءظ .ترد أه«دمنضه لاز 





لإ عات أكتة[1' .كأمياءءااء1:آ 11 [0 :ام0 ©1717 .120110/ا13 ,تامدك 
62 ,لا08ع100051 :لالظ ,لاأذنه طع03310) .لاأنتمسسلل>1 عممعيى 1" 


عنأامه40 زه تطء 071 ©1117 :ه١8‏ © «مر ترعزدء72 .11055 .الا ,لإططوم 
00 وزع ةلا لعولا ببعل8 .رمع .له 254 رمز دوزو 


01 :لل ,تامأععطاعظ .معع00 4[ ار عع :ه01 أمء : :]امم .نمآ ,لع مأطوم 
لهاء50 :5110165 لقاخصع021) «ومغععمءط) .1961 رووعءرظ (11ض5رء217ل] 
(3 ز5ع51626 


.لط عه اا ع[ ) وء :للم اك ء آنآ :انه ل7 زه برءنخياى 4 .(.لع) اااناعل] رعبامطعوظ 
9 رووع2 019715117لآ 071010) :عاعرهلا باعل بمهلمم.آ 


طاا؟ ,لع1801 لصد لعتهقاكمهءعآ1' .ميء 1١‏ سرع اك زه دود ! 17[ عأكو8 176 
ول15135آ معع1400 انه لا علخ .1لاء8 .ةيلكل لإ ,100أء121:000 حنج 
(80015 أوع8 ١7/021055‏ عط 01 لإنوعطانآ مرعل3240) .1938 


ترط لعاكم ع ولاك وترءاطه8 12[] 0 نرء« طلا ع ,7/6672 . 8013 31) ,1م8265 

©1715 معتل صل( 4 [0 ع كانت 116 كن ععيتاعاظ عااومم بهن 

نذ2 ,10مكامماك .له 254 .موزلا “زه وامزوط ممم117 تترمثر نيرج 7 
.8 رووء]2 17615109م لا 513111010 





عتطموععماوطط ه ,'عاعه 02 عدء:/82 .54620 أعزدع :112 220 
2 رقعع 5162 ]0 لالمتعل وعم علزه ا ببجعلخ] :0.1 لا بتعلا .زوم ]هل 
5016265 01 [12ع20عم عازهلا براعل8 عطا 1ه 010025هء1[طناظ أواععمة) 

(11 .آم 


4 ركتنالص نالا لصة مأأقطن) :مه0ل0دم.1آ .4 .ان ,لاع 


2,0 زه دعبتابذ! 11 01أع1ل2غ1 ممنمعي/06 7 .لالاعءل11 ارزعا10 ,طدلاعظ8 
[1957] رؤوععء2 ععع :111 ,عمعمعان) .ردصمل د11[ 


49 ,طتاأكتاعتسكة .[ .[ 0:1 لا ببع1[] .ع 8001 2220 ملع 1ه1 ٠تاظ8‏ .ل ,ماع85 


[أكتاعللث .[.[ :/آلظ] ,لإعالهة لا أكدهءم.آ .لوستادءط ءأمددء 1 82/1١‏ . 
(22 زقطمن1ع8 11020 ,/إأع1ء50 21ع1ع10مططاظ مدع مع سصة) .[1953] 








تعلكهلا بجع[ .20ع1/1] أعنوع :1/12 ا .اعء2 .80[1 17 1717037126 . 
.0 رووعع2 10211725169 12ط:1تناامن) 


ع1 لآ بتاءع[][ .دبرودكطظ :ع «لكأنن) عد2 لو [1724111010 .(.0ع) 
.0 رووع22 102117151137 0011122512 
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01س[ 0(1أكه 171001 انلا ع71أكطآ 111 2714 11(عع 5 27) ©7776 .1 1131117 ,دلررع] 
.آلا :عناع دآ ع1 . 942-1943[ :2110 ملاءء 0 عدء :نم4 1١17©‏ 117106 
8 ,رعتاءع110] ١731‏ 


دع0210) .أنو عانم أإمباءعع|أء 1« بره :نموا ع«11! عره ما .ل تتطداع ]1 ,المآ 
.1960 ,1001116039 :لا ,أان) 


.]18 منهنااا/الا [20د] 14ء272:51آ .1 اندو .1 ل0تدطععظ ,نزهواعوع8 

0 171 107711411011 1711011م00) /0 بروناك 2 نع :هلا .ععططء1311 

280ع1ط) 01 1[0197151137 :كآ1آ ,معدعلطن) .تنو أمومدبهن) امنادءلتدومرم 
.54 بووعءع2] 


لطاع[ عننناءععط أ2لاع1ه 171 1نه :نر ء18طآ /[0 كاوءء:007) 10 .1[ رمتاوعظ8 
:0 .1958 ««عممناء 0 31 011 ,أل ولد 0 0 مرااىءاء ةلا 1176 ع :زم عم 
6 رووع21 0011مع:013) 


0114 107121486 11 كءتلتاك :زى«م[صماء1!4 4:ه كاء7400 .11 ,عاءع81 
2 رووع] لإألوق017 لا ااأعصط1من) :لا[! ,وعقطاآ .برزممده]:ةم 


12 لذ .لآ لإط ل0عتهاكسدءآ' .«رزاءنع50 أمويبهءآ .ععولةا ,طعماط 
“لتلمعمطظ) .1961 رؤووع]2 01116380) 01 121961519 :[آ1 ,م0128 
(2156-2157 :و1800 


71 1271لا 17 11© 5200/5 .611 /لالاعع 1[ 11001/16225-7/211 .ل ,مستدعاصسمم8 
6 ,1106876 702 .7لا زعباعة1آ! عط1' .امم 


ك0 لا الا[ .17200116514 ١:‏ عدوره|/20) 0011771151 1716 .ل) .ذل رتقمطاءة8 
.9 ,110102 


00175 .(.05ع) 'إع171/111 .1 3010602) لطه .ل 6م1ع1506 ,812105000 
1 105 تإع020108ل1لأاطش امع 1 كدنا :عاعه لا بجع ل] .علارطآ ر6ءنا أ هماه 
باعق3ء165 [نع1ع1702010طأامم +10 202102نام لع 1ت)-زعررمء 1لا 

(32 .20 ولاع010م0قطاصكث 11 5ه110دء[1آطنا© لصنط عمتكل/) .1962 


0 :([2ه1! 1( 1427121552716 ©1176 /[0 21101 1ن +17 .1201 ,)0ت طءاعتتظ 
ل) .0) .5 لآط 1122513102] بصعمط1101آ 113(60آ لإا .121100 .تروكوط 
0 0) .1954 ,لاتوغطاا ممعل1540 :ارملا تعلخ .إع :نه حد»ء341001 

(32 1م800 أوع8 7/0105 عط 01 لإقوطط1.آ 


01 97غ1و1ء17ل0طلا :آ1 ,معقعتطن) .اتنعترء1ة1كى- رع اقلم .لاأعصمع كا رععاستسع8 
7 رؤوعع2 0112380 


1 11 5ه لاد مم1 بوره 1ط 0 برأممدهم]ة م 776 لد 
,21655 1215761511(9ل1] 51216 11512322ا0آ :زذآ رع110118 منتدظ] .مزل ل 
.1941 
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011لا بعل8] .ومطاسة عطا نز ل0ععل0ءطة .له .1607 . 
(1-51 8001 عع شامكم7) 1957 80015 ا 


د طاذلالا .اأممع1 ا 4272[ :07 برمكعط تنه رأعطع1 17:6 .أرعطلك ,5تاحتتةن) 

01 222166 320 .لا1 3 ,1630 اأرعطنزع ]2 نز 010برعرهن"1آ1 

7128 نالعولا هع[1 .80171 لاتامطاغمكم نز 720166 عللتستمط ”1 أه 
.6 ,180015 


66 .عمط تزع[ ىأو طنوبرى «عك ءشت/ورمده]1:]ط ج21 .أقصطاظ ,عع 1اووة0) 
.5 3 .1923-1929 ,[.0م .11] 


أملدظ1 لاطا لعأ اأكتة1' .عمط ع تأمطتررى إه بر/موده]ةطط 116 . 
اماع81 .[علمع2 .لا 5عانتقطن) !6 .12100 ل0صة عع ماعط مج131 
.05 4 .1953-1957 ؤووع: 15119 لملا علدلا :01) ,مء7ج112آ1 





ولا أععااعط . :جردا له دم ةنه7/7 6ا انتم نععاء80 نموتءعع ةلم .5 5ع 7نول ,تتقصطء001) 
.8 رووع212 0211101212 01 15119ء217لا :ذن) 


176 10 أ0171160ممك (10دك! تدهم ع1 إن أعنممءغ1 ورمعل( . 
وتارهأا ا زه كنجهء4[ 116 0710 71110711165 إه كروع] 11:6 ات 
.8 ,21150 :1020602 


6 ,بطأتدع10آ :1002م0.آط .مويه :1 اتوك إن ورعووط لعنعء|إه0 


01 ا .اعوط 141001[ 11 زه :اماك ©1716 :40871 227) .031161011 ,0011 
.2 ,ي6م23) 


مآ .كذ لإا 010بتء01آ .نز10كا +1 ااكلأمهلنءل1 .(.0ه) .1 ,معباط لم0 
.6 رووع2 1219761511(9لآ 11م10أاع212 :لل8 ,رممغععماعط .رعطعء170ك] 


لذ لعالذ :عاده لا بجع ل!] .تأه8 زه 112:0 776 .أعداع111 ,نجاط ناته 207) 
0١17.‏ 1م1200 


:ذالا ,عع 0110جتنهن) ١.‏ !نمقاوننماواط إه ععنهةة 7176 .للا .ل .1 ,عانة01) 
2 رؤوعع2 1076151ول] عع للطصة0 





171 07 عأجعنا1 5 116 011 720نمعياى .2:0 طصوعءظ ,سطود[1 

"1 112329 لاط مقصمعءة) عطا طزامء1! لعتقاقصدء1' .عع دعل ءمء1710 

رووع25 219715139ل] [اأعد12ه0ن) :زلا]10] رمدعهقط)]1 .5عتتطلاع11 وتعدرمد 
.[1969] 


.1ط 551718 آلآ 116 44111 .015318) ولقطدء10 20ج .ذ 135212050 ,1031 
.9 ,1م8232 :علهلا برعلر 


ل[ 17101111 071 20171717111111611011) [4لع 0ك 27104 15171[ت :3/2110 . لا 211 ا رطاع5اناء10 


44 


3 ,لع11//ا :عله لا بج 1[ .درا ]هتدم 11ت 7 /[0 1017102110115 1116 1:10 


0 طعلد8 ,تامأاطتالا :عا ده لا /87ء[!آ .عع22671671ط 45 1ل .طول ,لزعبوء1]2 
.1934 .3ط 010 2) 





.1116100 712 لله ,0ع 1لظ ,رآ عله 4[ ع[ا جر عع ترعع1|أء7:1 . 
1939 ,ل131ط1آ ترع15400 العملا بتاعل18 .وعم 1]21 طمرعوه[ 698 
(20015 أوع8 ١/0215‏ عط 01 151219آ 2رءع15100) 


08 تلطمسة© .له 254 .عنمل أممء 501 عط دءء10 امأعوى .© روزه8 دادر 
ع8 011) ااتمدذ) .1959 رؤ5وء21. 2176151119[ 2227210 :مال 
(1947 رومع تنااعء.آ 


عاط كلاماعتاءغ1[ 116 /[0 15م[ بره 1ت تترءاط 7176 رعاتصتط ,تلستعطء سيدا 
47 ,201222129 313[[تطعجط/ة :.111 ,رأءمعمعات) 


1115/1 :8 ©1186 زه عكهن) 116 رى لاوط وريه 0 موده 27 .11311 ,ماعأاماع8آ 
217151)1ل1آ 010آمداذ :ذن) ,2]010دأاك .50121102د4 أمء أل 4( 
[1960] ,ؤوععط 


ج011 لا إ(هء1[1 .كع أمظ /[0 كاتءةكنرد أمهء11ةأاوط 176 .51 .5 ,ال داممء15] 
.3 ,ع0©طة01) 01 ووعع2 مم1 :10110011 


زه !دكت /آء5 6ا ع15اآ ١16‏ 77211011 10 ء«اوموورط مط .]1 ,مهس ترعصمط 
23 نذالا ,عع110طمته0) .دعاومءط اتنمء انكل 27:0 1021ى ل 
0 بووعرط اإاأأوقة زولا 


© زه عأنا ]قاد ع1[ زه «ماتأدع اتا عاطاط 7176 .8 .]1 ,لوقطع ا ءط-دصو اط 
.1948 رؤووء؟28 (1زوةء لالطالا 0071010 :01010 .تنموك ع11م|ة/, 
(1948 يع 1نااععآ مع232ط) 


1لا .422:0 116 ع2:0:1 عنعه ا[ 4ججه دعاءعه 0 ,اه جطء :17/1 . 
,2655 013361300123) :071050 .511512211 .5) .ل) لآ5 101/0120 3 
.137 


10 ([ع2 1067207 11110114 0051) /[0 6أأع126 7176 .أزعاععء11 ,طارع"1]1 
,1962 رؤوء2 217151197ل1] [اعمعمن) 011 لا بجعل] .هذزو :171:00 


طقع 1100 :لآ!!آ ,وعهطاآ . 933[ زه درم1اعءاظ 1071ثد171007:6 17716 . 
ع2 ]0 .أدء10آ ,نوع 220 12اكث ]501015625 رأعءز20 12001165123 
5 126113]) .1957 ,/11لود2117لآ [أع12همن) ,511015 2أتعأووظآ 

(اء220(6 120026512 جمع75100 ,وعامء5ك 


و20 وز أورلوط واد 1 4 :1952-1953 ,اعساطهن) ممرم[ة !17 1716 . 
823 تلءع1100 :117 ,وعقطاآ] .هأدء :12:00 رمدم ة اي أ مدع ]1 
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1 155 ]0 .أهء0آ ,11و2ع220 2[اكث )50105635 راعءزمعط 
(561165 اأمقعع351020) .1958 ,لااوقء الولا أاعم:م) ,و5ع0101)دك 


!لآ :20013مآط .:02711261107ع 007 [5010 زه 2716:15ء/ظ .1]3592020 ,لاطا 
(1947 ر5ع5تااععآ 312502 طدزده0[) .1951 ,171215 عجنلا 


أن عاره!!! 116 [0 مأله د أوسندط نه :ءستاانن) 02:0 :7402 .(.لء) 
بآبده2 .>1 لصة ععل0»ع001ظ1 تهصهلطمآ .تل(دسدممتاه14 منم|س1 :820 
.157 


.[1959) ,؟6 م1 :011 لا بناع[[ .1714071512 زه 35107 ©7716 .01115آ ,لتعطاعو1طآ 





5 7901151012 [210] لامكسعرء2 .لذ نع تقطن ,.ذمْ قتطاطذده1 ,021تتطذ1آ 
بإجء !1 . ىقلتل[ عترامملء<17آ إو دنررء|206 ععملاع هط .(.كله) هأمنات 
[1965] ,ءارمالا تعلءرم لا 


انآ رؤوع:2 00121135 :010011آ .ىا موك عازع :ل هآ ,021:0ند112-8آ1 
.1921 


.8/101 أمتدءك إن كنرء 22 بطاعدع8 .كط علامدءآ لطه .5 صند[ااعان) ,ل1ه0آ 
رتعمتق8 :عاعم لا بعل[ 


-ء/17اع1120 ا لعاترعدء82 كعءالنتاى ١ع‏ لااعلة 351 /2اع530 .(.0ع) .11 روغ هآ 
.3 ,رأأعددناكآ لصه أأع55ناخ! :1ه لا بجع1] .سوم 


© 0 ترزمنتاى أمعءنعه/0:[اع تنه :منع7أاء1 كنتدهل8ة ."1 .خآ ,عصتارهآ] 
ث2 بقلتطحزاعلداتطظ .كمدمادط[ «رنلأه لقم 116 [ه ك5ء«1 1ه ل[ كيتننت انار 
5 ,9اأع501 امعنطم1050تطط مدع تمع ممم 


3 !1 ,تامام طتما8100 .7121107ع17710 مع 1ه ءالط 776 .181 ,عبا] 
(11888 بع1ه80 11101320) .1964 ,ووععرط 12117125119 


علهلا :0'1) ,معحهةظ1آ[ بجعل[ظ! .سمط زه ناثاه840 726 .آ مط ,تع انآ 
11111521110611 01 111565اع6[ 510115) .1964 رؤوع:2 11217615113[7 
(1963 


48 يبرم روبرك ديتممرعلز عط) “زه برومامتكبرزم 171:6 .كمومه صطمك ,رصمغات1 
11715117 0:10:01 لاعسلا الاعل8 بمه200مآ .أعدع: 320 ./اع2 ,.لء 
(562165 لاع 211351010 ,1162110115أطانا 15101631 071020)) .1943 رووععط 


)03081, 0ه 27712165 انود -رهل83 +776 .(.0ه) .ل 21065ل‎ ١ 
ورووع21 لإاأأو1ء اللا عله الا :111 11م ماع12 :1707م أودار‎ 5 


01 21716711 126<6[0 كلامزعذ[ء18 :0ء+(ء055) :15147 .001111010 ,12رعع6) 
لاأأقدعالطنا علهلا :01) ,معحة1آ ببعءل[!] .14د:17:00 271 مع0 020 4 


316 


(37 .ل بوع11ااععآ /111) .1968 رووع121 
.160 رووع:2 عع :111 رعمعدء01) .مممل زه :(مغع16[1 1716 . 


11217615111 :52116 .2تزه[ه 74 .(.31) 5اقءع106 .1 .) 320 .لآ رعقناط 5م031 
.8 ,0612اع351118// 01 


زه ترع 501:01 176 371 داك 0م15 ٠دى7‏ 1701/7116 .1 ,001110311 
1 2111قء5-11ط806 :20115 0132م]آ .تتمناع 17:12 





زه «ز67ء1 2 10 [عه0 مورك 271 :471 /[0 65ع12712112 .[1 ,30001231 
1968 ,االتدء 8065-11 :11012122320115 .517712015 


.15 2 .1954 ,823111 112352 :8301118 .82![1 11مهكب:2 .10101 ,00115 


/[0 :011أككلء015آ ه 1توزاوعء«ء2 :51150 271 1221015 .مهمع 3]آ رألمة 01 

ت[ء توعدء1 أموعتعمأامتدبراممماععءاط /[0 ذاألادء !1 0710 ,142715 ,1115 م 

2 :01) ,مم82 باء1]1 .:1107وءءء1 0 دوعع20 116 10 
.5 رؤووع]2 []1[2117151] 


لزع اج[عت 1026 :27124ع1/ة0آ 11 وع 5120152 ,17061 .اع[ناة 82 ,2101131313 
ل[ تأعمجع1/!آ .عاىوع0011:] دز ع ارتو ءسلء 86-6 71زع1ررعى 30 46 :زه« 21:01:01 
(9 بعاعوطاءعمة2 تتمه8) .1968 ,0م80 .لم 


:24 ,تلطماع0ش2 لالط .ءءء عصوط 07:1 عله أنن) . 2128[ .لذ راعء1121107آ]1 
عا 01 122)1025[طنا) .1955 رؤوع؟ 21113 7الإقممء2 01 101171516 
7.١ 4(‏ بلإاع501 [1دعا1ع010م0عطامم و0تطماعل12تطط 


لزه «ملاءعء|[0) 4 :1710:1612 ك'1277:0 811712 . تاحوزعل0 صف 1112:0/الا .22م 13] 
لهاك 10ع21 12516165ع011طنا ممع 1رعمط :عاءهلا ببجع1! .ىاءممءع1 د25 
-16 .20 ,7 .7/01 زوعارء5 2اعث أ25ع5 50101 رعن1/ادع5 واأنرموعخ1) .1961 

40( 


1010 .ىء0معء2آ 015 (ءعع2071آ آدغ[ 1776 :77:070 .5 18أء5 ,112121501 
.0 رؤوع:2 10121715117 اماع ع ملظ :لل 


أمعتع0!0«عتردعه+«ياء[[ »© 86[:0«10 /0 :012071121101 77 .0 .10 ,طااء1] 
لم21 1ن ص1 علمه80 بزوع1711ا) .1949 ,نزوع11/لا علوملا بوعل] .417207 
(لا8 1253:2010 


:ا ,اقل مط .ءا أنين) 271 11أع11:01/1 ,1271811482 .(.0ع) لنطنوط رعامء1] 
8 111185311 01 101111715117 


أه0 ها لاع لا بجعل8 .نروماومه :نل أمسنااين) .[ عااتحاع 8 ,كا امعلوسء1]آ1 
155 


برعم[ ءدروظ ه ىع 11 زأومط اتنه «رره1كىة 8ط تج در أه دم ةعلق .عاء نعلع11آ ,جار 11 


511 


اما .7عاع02/1070) 20:4 27111 1ندءى [ه11م 7/711 /[0 برع 5070/0 21:0 
.[1944] .خآ ,.00) 320 ع#عصطانء 1 رطعمع1 ,أده .>1 عاعمل؟ بجعلر 
-0251]211ع16 1نأع50 لتتهة 5010108 01 لإ1دعط1آ 20281 تععام1) 

]1012( 


لا 18:01660 .512كل4 زه )201٠677171167115‏ 84670 .[.21 أع] .) 1121010]آ ,ماما 
.8 رؤووعء21 112176125139 لأأعد001) :لاآآ ,1532 .اندلا .5421 .0 


0711 وعاءءلء5 :15١ل‏ أهناد الآ 111 07:0 تزع 010 عبرو .132165 ,عع 110 
-أمطءنز25 طعمع1400 مانعوء) .1969 ,تااناعطء© :1137210210517015آ 
(1]6201285 لاع0 


عطا طاذالا .مادء :17100 1 ك1112أ0ط 1ه ع «لااأين) .(.لع) مئ1دان) ,1101 
5168 7321165 2110 06155011 2ق .0*0 .1 أء1للعوع8 01 ععمدأاوزووم 
[1972] رووع:2 219715119لآ لاعمهمن) :زلا ل] وعهط)1 


اكه لا باعل8 .0» .اغآ .عم4 186 دغر ونا .أوعط[ىة أذعمعدظ ,100)650] 
.1949 ملامقصنطهت) 1132 تمسعد 1 


١ 1101-1125‏ كءأ4نااى 1176[ :1111824 7124هع4 .) ,335عآلا100] 
.1964 .141 .18لا عطء5 51000-11011320 تمنملععاكممط .رمع ناء 1 


.58 ,[.ط« .2ه] :001همآ .معط مترول ع1 [ه ترهط 17116 . 


عونلا 4 نمع 5/77 أ[ أه1[ا دنم ) 4 :710تجع]/لاى /[0 ا ©1777 .طول ر5عداعن1] 
.1968 ,رقوقاقء105 350 كتاعطظ :00طم.آ .1:!4! نهل أهز1 


7 ,.00) 111233 .نآ عاعمل عاط ب اأوسوعامنا ك1 ل 


ا(مأتهاء8 10 02 17:10:11 اقلم :نم أطوطاء8 كزه كعءامقعدة2 .هآ عاعد1ت) ,الآ 
-111601 ,لآ00122211) /2211011373ع-)-02اع[ممث .دآ :ع[زه لا بتاع[ .17/1120 
(562165 نلع0108طء259 لاالاادع)) .1943 ,2012160 





الا[ .50011125 ع«ناع انه 1ن دز «عل07) أوع:: :]م2 .2 5310111 ,11101111181011 
1968 رووة21 17أوطءالطنا علولا :01) ,دع127] 


كل ا[ 111 :17 ترونةاك ه 5101ل[ 47260 17/26 .180825 5121217 ,مدآ 
48 بأممحكا تطط انه لا بع1!] .رسع 111 «ن) تزه 1ط 71ع00 14 /01 


©3017 2 ,ادع !!!1 ١116‏ :17 11011هعآ[1 أن تز7ه601م71 007:1 10 11011ع17:10011 11م 
01 51211 0117111226105 7120121[9طاعادمن) عطا لاطا لمععنومعع2 .800/1 
-0011112) :011 لا بلمع[1 ./1219615111 111122512م) رعع0116) 1121م 

.5 2 .1946 رووع:2 1173وقء217لآ 513 


+1101 .8 عاعه لا برع ل] .بروم[مءتروط زه دعءامقء 2 17 .111111312 ,دع ندل 


348 


-561165 516116 21221ع772ة) ٠7015.‏ 2 .1904 ,0122312 220 
(0010115) 07211660 ل 


الاع[!آ .مهنطول أمعادم) أوجلة د دع ةاأامط هه «ومتوزاع8 .1 اخمع806] ,اول 
3 ,510165 قاعة أ5هع501015 ,لاألوقء17منا علدلا :01) ,مء137آ1 
هاكك أ5قهعطن50 ,“25197ع الملا علهلا رو5عاعء5 أممرع1 لأهعننانن)) 

51110165: 20. 12( 


تتاطاءعمة لإ 80160 .ء#عممدعع/572 07 0156ل .531221161 ,لزه50 قلسل 
00 ,2علاطاء1 1 :مه0هم.آ .مطاععطاد 


011 لا" بتاع[ .درمء121آ عا ]تووم 11 :12ثى770016 .18 ه07[ ,وعرول 
0 1100765) .197/1 ,07220171ل! عع813 113101012 
(102 زقصه1)دء1أطسط 


15 0 نز 07اكقظ 116 ننه ع نان ج11 ١«عسرمرم‏ :ر2) .ع0 70هناعع8 ,اعمع ؟؟ناو ل 
.7 .[ لإط 122513660 بموعمء8 .7لا .(0[آ 69 باعءط .[اداره0) 
2 رؤوع:2 2م8623 :114 ,]805 .1111111118101 


الع لاع آ .اك ادرءع 4م17 ع[ ك0 :جه ع0 17-:[ 007762715 .1 .1 ,اأمططونل 
8113 .82.7 1 


-17:00116 171 127011111018 071 :151/ 72110712 .312 صن 1 854 عع 1مع3) بمتطت ا 
[1952] رووع:2 101119615139 1اع0022) :1/1 ,وعقطا] :وى 





ب#عقطط)][ .ماكلم أكوء 50111 /6 ك1 أأ20 ننه انزع تعنم .(.00) 
.9 و1[.طم .12 :لاا 


لم801 .دنرودعط ومعاءء|001) ١‏ 1ماجواءظ8 ننه ء أبن .ع0170) ,صسطامطعاعيسك]1 
ر11620) 01 ووع؟2 عع11 :[ 011 بتعلظ] .مطمطأاعيطك]1 لمقطعت8 زا 
[1962] 


.1944 ,تنتتناع5نا/ عط1' ذخالا رعع10؟]طامسدن) .او عطء !17 مأمودملاز . 
(22 .20 روقع2ه تتناء84115 نتلمطوء) 





ذلا ,عع10]طصتهن) .مومهم 176 .لامأطعواعآ وعطأامعه2آ1 لمح 
0021010 ,عء210112561168) .0 :02001آ بووء21 17151(7ملآ 11317310 
6 ورووع22 11217615117 





0714 نزاءاء 50 ,ء ناه[ ها بر1[[ه1مى26 .(.05ع) 11111121 .1 20د 
.1948 ,أممهكا .ذ بذ ادهلا ىا« .عريناين 


1 عانأعءطاء5 نئاك ةأه101 1ه« 46 771/210 46 071 .0) .14 .لآ رطاعمح1 
.10 210121381113135 3[35311[ :0[2[13168آ1 .ء1ى171001:6 


849 


إلاء[5 .ء01672 35 24 0 ترواى 4 :ترعمامعتردوم .(.0ع) 720تالمعتذ رطعم4>ا 
.9 7127-11111)ع11 :17011 


أأعه01ن) :/آ1[] بهعقط1 .هاكء:1:00 جز دععه!!: 17 .31 .1 ,اهمع م تمص نه زأبرعو0 16 
7 رؤووع21 51137د2117ل] 


01 7101 عأء [أطلاوءدم :720 1826 .1 1م7101 ,صرم حل 
0 7302 تناع حوع1ل1) .1933 رو5عهء711 .ذ.ن) :2105[رعطاءلآ ,521201020011 
(ع1نتنظ1 .7.0 عاع0 راع نآ ك1 

١121 2‏ .) :عنجدط عط1' أأوظ مود أطعء ه10 :876 .عل 


-امنطءنروط ,ءسنتاآنن) ,10718:10426 ,ءعه1 :ترع0/0م47:170 .هآ .لذ ,رعماعمين] 
1948 ,م81:26 ,اأتنامء1121 :11لا بجع[ .برمم]ى!]-ء :2 ,ترعو0 


0 لإأتواء اثلانا هآآ ,0ع تعتطن) .ل[ه 71ل اننظ 772 .لماوع /الا رعرفظ مل] 
[1954 رووعءعءط مع و12 ن) 

.عطماء رن *] 6 ©7440 عط .ع:001010011) هآ 5121026 210 1622 ,ءع0101101ن) هآ 
58 ,1اباع5 :201215 

اطاط اتء 5 :11 لا بتع[ .ألم /[0 بر0 176 © ,7ر10 ننه ع1رأاءء1 .ىك ,قاعع22آ 
1]053 

كصلام110آ قصطه[ :لطث/اآ ,عتمستالدظ .دعطءاءع/3 أمءعن/ممدماةطط . 

2 ,رووع1]22 


[0 ااتكتأوطتجربرى عط ار نرونةاى 4م «نرم ا سل و بز بررإصوكه]11 م لبلب 
20و11 نذالا ,ععلتتطمة0) .له "لك ,أعل هته ,1116 ,مجوعر]1 
.0 رووع21 10211715111 


6 رووع:2 ونث رولا بجنآ< اما بره كجزمو1اءء/16 ٠ب‏ 


0 كلك :172715111011 ا أكمفط 4100/6 :171 .(.له) .2 عزع21/الا ,روناعن20آ 
لهج ع08ع01111ظ1 12مل0طمآ بعلده لا بجعلا .ترمم ىقر تررس :رموراضء0111) 
.58 ,الندو2 





[0 107121426 .255012165 320 165اطآ مقطنخدلظآ .10 22010 ,[اءع255آ 
7 .0) :عازه لا بج [1 .5172211125 ©27:11161106 011 :137 5120165 م ى0[1110م 
(516265 201129 01 /2239ط11) .[1949] ,1ه /زاع51 


/[0 «منتاك ه تماصلا 4تتداطع اط [ه «تررعتوبرى أمء11زامس .خآ .1 ,رطعوع.آ 

20م6ماكة 1 اط 010جع101 2 طتكاللا .ءسماعءيراى أماء50ى ١1أعم‏ ع1 

-مع8 01 [أم0هوطء5 2002مآ :تصملهمآ تذاللا ,عع710طمتهمن) .طاستط 
4 ,عع ع5 لد20111 220 11011115 


لا 0عاهاقصه]1' .كتعوط ب عتره 0 11 [0 كءأنظ 176 .مقطادل! ,5عااع] 


2350 


1323:12:01 9ط 1027010 3 طات/الا بمقمصطامن) عاععء12 
[1969] رووع:2 011280 01 12117615167 لآ[ ,معهع1طن) 


[1953] رؤوع؟ةظ عع :111 رعمعمع1ت) .تدواع ىا80 07 بروياى 4 . 


610 .أنه اتمتعلالن:0ت) 115[ 0114 0/1712 78400671 .1 .ل ,لامدوعمع] 
(39[1 ة بعاأه80 عمطعصذط) .1964 ,3ل0ه1ط001آ1 :01 


2 ,10 :231215 .5011626 ء7756ع86 6ط .0121106) ,611-51131155آ 





.لطعوةءءط عطا منمعا 0ع 21أكمة11] .81410 عومنوذ ع7 .لل 
10 أ 1[12)1116) .1966 ,1112015012 310 10ع1معل1ء171 :هكسم آ 
(وع521 إأع5061 


لاط اأعصعءرظ عط متم ل0ع1داممدعآ' .«رمملاممم ءام 51 )لتب 
1لا 1م11 .أنزءع 50 )أ5ع10201ت) عع82001 2120 ناموط مع2ل 01311 
13 ,80015 183512 





لاع1002 لاط طعمعءةظ عغطا مرهع]1! ل0ع21أقطهة1' .7011171 . 
-61م23 زمع2ع18) .1963 رؤووع22 ومعدع8 نلا ,60و80 .لتقطلء»216 
اعوط 


ع0 5ع151215ء لالمنا كعووع281 :كاعة8 .1/1 0101/17 1016111157116 © . 
(42 زقظماعتاء؟ أء 5عطا1849) .1962 ,ع1220آ 








(0112112ا8 256 1) .[1955] رصماظ :ققة2 .1702101165 15165 1 . 


21 بعلم 11[ءع155 شضطه1 بلط 153251360 .تدر 
.[1961] روعا 800 021101 


لصة معاللث .© لاهلا بجع1] .علدت 1 دءسطنع/, مسرم .معاعبرآ ,رلطنحظ-لزاوغ.] 
6 .1ط لمابتتول] 


لآ لا6 13251216101' 0ع112مطانط .نر أ[هاررء 4 د21 . 
011لا بجع[ .لآ ماتتتدنا لسمة وعالذ عع01ع7) :2ه200م.] .ع0121) .م 
3 20212312 1112121طاعة 81 





الا1] :001ظامآ .نرعع مطل 7زع04 4[ زه ع عع 77167 1716 .8222310 ,15باءآ1 
1 رؤووع:2 121961511397 071010 :مآ 


01 1721687611011 [ه101 1ه 1 2710 ,تروط ,براقع شاط .منة ااال .1 ,11001 
151ء كلملا علهلا :01) بموعحكة1!ط] بجعلآظآ .هيا عكمن) «رسادىء:17:001 
(7 :500165 اكش أن2عط 5011 ع21لآ) .1970 رووععط 


16 07 مزع ةآع1 116 (ع :12761161 0710 انط .0) .16 ,لق طمع1آ 
1 ,رؤوع21 2001ع013) :071010 .10171:/2 


05531 


عط حدهع؟ تامتاهأخصة؟1!' .علط 50/072075 ع271كظ .2120م0 ا ,جطع1م.آ 
1م70 باعلا بصملهمآ .ممهكالا/الا ع1 عنمهزع842 لاط 11دصارء2) 
2 ,1ل0107) 


كقطة ل :انهلا ببع[] .جكموءل1 “زه بررهاكطلطآ 117 1( دبروددوط .0 .له ,لإ0زء017آ 
.160 رووع22 ك5كعام10آ1 


,5112105 ,12231 :011 لا برع1[! .مموء2آ :معز 186 روط .أرعط1]0 ,1اعبوم.] 
.14 ,107 3110) 2110 


مه لنصم8 عاعه لا ببجعل!!1 .«رمقع ةل ع«سانسء2 .11 أرعط1]0 ,عانام0.[آ 
,4 اطع 1171 


017 تنه ,رماعنأء1 10نه 51166 ,عمع740 . الا2أكلط810 ,1ك[5 11211201 
6111 أنع1806 لاط .0معاضل تنه طااا لصة لعاعع1ء5 .كبرووومط 
1948 رووعءع ورمعوعء8 :ذلا ,1مأو80 


1 “اقجرك أ تموسالط زه عع :17711 وءاعءلء3 .(.له) .0) 021910آ ,مسسدحاء8/1201 
وآ بنذن) بللءاإععائع8 .براتاودموعءط تبه ,ع ةا ]لان ,©ع 1071114 
1949 رووع21 ونمئه11لدن) 01 /[أزو1ء17منا :زوعاعع دم 


.نزع010 تروط [هاء50 2210 تروه/5010 011 كتروددط .11كا ,سنتعطمم مك8 
151217آ 1216151121101131) .[1953] ,استدظ 320 عع08ع1001 :02062آ 
(17116]100أستمعع15 [12ء50 0صة لزع501010 01 





“إن برعم[5010 +111 10 :(م0قلءل1210 :0ه تاومالا 10ته مرعوه/140 . 
.[ل .صر.طم .م] :عاءه لا بجعل! .لع أوع1]1210 .ععلء1ه1:01 
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بج[ .عع ضيوع .1 6ط كنم 1م 206 إن جزه 81 ببزه[8 776 ل د 
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برط 70772017 © :ازا بع ماع51 أماعوى إن برم«مء 7 776 .1 .5 ,اع1120 
7 ورووعء:2 عع11 :.111 ,عمعمع01) .دوء نمل «رعدرج ار 


.“00706 4[نه'!1 :نه دء2 :1217/67 أمءزع1242010 .(.0ه) .) .5 ."1 ,ممغطاءهل][ 
عط 1 5ع5)0101) .1949 رووع21 2197151169لآ 16لا :01) روع827 برعل[ 
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.عع 50117 4#عءاعء[ء5 :انأع 11011 0 مروم[ه[ 1ط 2:1 :227:1221101 07 
82 :كاملا بلعل11 .]01م2مم13 1237104 لإط .0 20ج 
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28 320 عطمىمط5امدط .ل) 69 ل0عئلظ .دمعموط موءماءء|001) .5 .ن) بععرزعط 
-1931 رووعع+2 211715119لآ 813220 :ذلا ,عع710طصنهن) .وواه'1آ 
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2 :111 ) 011 35/707716 .1ع5128 .8 1111005 320 أانتقطرء2) رورع1اط 
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(1 .1 :7012111 تتعاصم أمعن1*02 عل وعلناة 0 
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.[1958] ,تتعصطلمعك نلعملا بتع[8 . لإعم 7 1 





0 1 271 71 اكاتتماءعلا/ )001‏ نم0 زه (مغع1لء1 ©1776 . 
ع2 :.!!1آ ,عمع2ة01) .طارء) .11 قمدط نإ 801660 220 0ع25126 2 1' 
.1 .ووع22/ 


014 18711415171 كزه برومامنع 50 116 :17010 م منع |1 776 .ل 
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[0 روناي ©11ه 000771801 2 رك ةامودء ا أمانء +0 .لذ [21دآ ,اعع1/1160ا 
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رلعأتطتانآ ععطةط ل0ههة تعطة2 :002مهم.] ./لع21/الا تنتطامة نز ععواععط 
1938 
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01101111 ل :477067127 «. لاع010ع10 220 ععمع1ء5» .ل ,ماع10 1للاعد 
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١701. 66, 8‏ :ملاع ]ع1 561107166 
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7 ,8 .701 :برومامزاء50 زه أمتسلامل 


علطا 01 56102ع16ا0) عط1' :51216 مقطذ عطا ص1 5عارزه» .ل ,ماأعاأورء111دك 
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7 ,114 .71 :براه طاعبتروط زه [0117716 ل 


11 207115411 «.11120 عغطا 01 اعوط 15 عنرط ع1» .آ رععء26اعاد 
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1246512261022 :املا بععل8 .ععل[أعطم! اعطعة8 220 ععممة1 .131 
[1971] رووءع 217151165لآ 
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التأويل الأنثروبولوجي: 99. 
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068 


التطور الترائى: 154 0.194 745 

التطور الثقافى: 054 157, 
١ 746 0‏ 

التطور السلالي: 154 

التطور العصبي: ٠157‏ 200: 205 

التطور العضوي: 94! 

التطور العقلى: 0179 [18ء 86! 

التفكير التخيل: 208 

التفكير التوجيهى : 209, 214 

التكامل الترائي: 748 

التكامل الثقافي: 745 2746 


750 - 8 

التكامل السببي . الوظيفي: 2322 
202 

التكامل المنطقي . المعنوي: 322, 
202 


التمايز السُلالي: 193. 200 
التنظيم الاجتماعي: 20. 29., 
2 57 58 72 2.140 
16 190ل 203 227 
0 2.384 2710 2712 765 

توبين» جيمس : 399 
تولستوي. ليو: 38! 
توينبي ١‏ أرنولد: 22 


ا قات 


الثورة الإندونيسية: 456 604 
الثورة الفرنسية: 444 

توروء هنري دايفد: 103 
ثيرنوالد» ريتشارد: 42 


00 - 
جانوفيتز» موريس : 224 
الجبلة: 152» 496 
جبهة التحرير الوطنية: 558 
حمال الدين الأفغاني: 517» 574 
جورداين: 415 
جوفينيل» برتراند دو: 607 
جونسون. صموئيل: 134 135 
جيمسء وليام: 241. 682 


مه - 

حافز الاعتزاز الأخلاقي: 237 

حافز الوقار المتجرّد: 237 

الحرب الأهلية الإسبانية (17 تموز/ 
يوليو 1936 -1 نيسان/ أبريل 
9 34 617 

الحرب الأهلية الأميركية (1861- 
5 617 

الحرب الباردة: 334. 430» 545 

الحرب العالمية الثانية: 36. 44. 
4 56) 660 2221. 525» 
71 580 


8509 


حركة الأباكو: 517 

حركة الاتحاد المغاربي: 518 

حركة الدرافيديستان: 517 

حزب الاتحاد الوطني للقوى 
الشعبية: 579 ْ 

حزب الاستقلال: 576» 578 
529 

حزب بيرماي: 331 335: 
7 - 6340 2342 344 
7 349 350 

حزب التقدم الدرافيدي: 564 

الحزب الشيوعي الإندونيسي: 
دى 486 347 000616 

حزب العمل الشعبي : 552 

خرن الغول الفيض النيتشراطى ! 
١ ٠ 53‏ 

حزب الكونغرس الهندي الوطني : 
01 - 2502 564 

حورت لصوت 331 333 
4 - 6335 2339 2342 
9 546 

حزب المؤتمر الشعبي الشمالي: 
١ 581‏ 

حزب المؤتمر الوطني الهندي: 
0 - 2565 581 


الحزب الوطني المتحد: 550 


الحسن الثاني : 0 2,491 2576 
8 - 579 


حسين» ذاكر: 564 


الخطاب الاجتماعى : 7 110» 
0 2122 464 


2ه 

داروين» تشارلز: 20» 224 424 

الدوافع الفطرية: 229 

دوركهايم» إميل: 27. 32: 238 
2 - 2223 260. 317. 
2 416. 2604 746 

دوغلاس». ماري: 32 

دوفورء ب. إ.: 193 

دوميل» سيسيل ب.: 606 

الديانة البالينية: 59)» 372 2374 
0 382 - 2383 2.385 
2 394 

الديانة الشعبية: 2371 372» 
56 

ديكنزء تشارلز: 2822 824 

الديمقراطية الموججهة: 456. 2.546 
4 613 

ديوي» جون: 2152 2175 682غ. 
718 
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3 

الرابطة الاجتماعية العقلية: 589 

رابطة التوادٌ الاجتماعي: 589 

رادكليف . براون» ألفرد: 28 
29 38. 2246 317 

رادينء بول: 292 

راسين» جان: 135. 826 


رايل» جيلبرت: 49: 56» 84 


».172 ».169 123 90 6 
678 2424 2178 5 

الرموز المقدسة: 258 2225, 238. 
0م 0266 289.) 2291 
3 295 62296 310 

روبرتسون . سميث» وليام: 317 

روبنسونء. بول: 54 

الروح القومية: 661 327 2328 
32 241 473 47 
6 482 485 609 - 
0 2755 759 


روسوء جان جاك: 41. 63. 
5 668 - 671 

ريدفيلد» روبرت: 319» 330 

ريغينزء» هوارد: 529 

ريفرزء وليام هالس: 26 

ريكورء بول: 108 


س - 

سابيز» إدوارد: 425. 432 

سارتونو: 596. 598. 2.609 
3 619 

ساردونا: 582» 584 

ساسترو: 2340 344 

سانتاياناء جورج: 221) 


206 
السانتري: 0 2332 2335 
9 -_ 343 347 350 


359 - 356 4 


سبينوزاء باروخ : 65 819 
ستارك» ويرير: 4 7 406 


ستايغ» وليام: 241 

ستاينبرغ . ليو ٠:‏ 223 

ستيفنز» ولاس : 817 

سجاهرير : 525 

السحر: 25. 27. 30. 39غ 
5 297 313:» 3158 
9 354)») 365 - 366غ» 
9 372 384 662.غ. 


5 2767 2792 816 
سكوت. جوان والاش: 53 
السلطة السحرية: 450 
السلوك الإنساني : 3 2.98 103. 
9» 153.ء٠) )٠.160‏ 172» 
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07 195غ. 
0 494 
السلوكية السكينيرية: 83 
السلوكيون الذاتيون: 172 
بوي لوف 18 
سوتون» فرانك : 399» 418» 2427 
0 625 2.629 641 


سودجوكو: 0 4 7ه 
9 350 


1 289غ». 


سوروكين» بيتيريم : 322 
سوسورء فرديناند دو: 668 
سوسيولوجيا المعرفة: 405» 431 
سوكارنوء أحمد: 460 348, 


455 2453 452 3 
469 ).460 24558 6 
.543 )».511[1 2486 206 
2.600 3599 548 5 
2.645 2.616 ).608 05 

754 - 3 


سولوء روبرت: 126 
سوليفان» آن: 11» 207 
سوهارتو: 547 - 548 
سويلينغريبل» ج. ل.: 729 
السيبرنيطيقا: 2151 495. 659 
سيتارامايا: 501 502 


سيتدن» «ميلتؤن انا :* 267 


م 


- س2 ص 
الشامانية: 283 
شانون: 668 
الشجاعة الاستعراضية: 237 
الشريعة الإسلامية: 328» 2332 
4 2.346 573 


لبكسينييتي0 وليام : 4 2136 


815 2311 2.303 2 


شمعون» كميل: 569 570 

شوتزء ألفرد: 263» 277. 682 

شونبرغ: 817 

شيرمان: 430 431 

شيرينغتون. تشارلز سكوت: 
0 2.195 197 

شيلر» ماكس : 682 

شيلزء إدوارد: 2224 2.406 2409 
452 

الشيوعية : 2382 2400 2406 446 
9 2486 599 613 


- ص م 
صراع الديكة: 64 2757 759 - 
00-) 763 0766 2.768 
7/1 - 7723 776 - 2779 
١-056‏ 2793) 796 800. 
84 805 807. 809 


312 


826 818 2.816 - 813 1 


الصراع العربي الصهيوني: 2519 


200 


ط - 
الطبقات الإنجابية : 701 
الطقس الدينى: 266.: 2278 
22 290 319 352 
0 2438 2738 743 
الطوطمية: 40. 261» 2283 
2 - 2663 665 - 666 


اظ - 
الظواهر الثقافية: 2104 148 
الظواهر اللاثقافية: 148 


- ع- 

عبددة الأسلاف: 58. 2222 
3 288 

عبد الرحمن» تينكو: 553 

عبد الرزاق» تون: 553 

عبد الله الأول بن الحسين: 532» 
8 2610 619 

عبد الناصرء حمال: 60. 273 
9 518 

عبده» محمد: 574 

العروبة: 491. 518.» 570. 575 


عضن الخرنة الشعيية النافضة 
للفاشية : 554 

العصر الإليزابيئي الإنجليزي: 303 

العصر البلايستوسى: 191» 193 


العصر البلايستوسي الأدنى: 183 


العصر البيلوسي الأعلى: 183 


عصر التنوير: 23» 132 134» 
41 58ذ21 162 2163 410 


العصر الجليدي: 155. 158» 191 

العصر النيوليثشى: 670 - 671» 
673 | 

العقل العاري: 170 

علم الأعراق: 93. 115. 629 
51 669 


العلم السامي : 8 651. 667 
العناية الإلهية: 143» 367 

العهد الإيوسيني: 187 
العواطف: 128. 2133 153غ 


»215 213 )»211[1 8 
241 229 226 7 
.2/8 ).254 252 2 
305 303 300 »7 
,419 417 ).405 6 
.438 434 423 2 02 
27 261858 617 8 

8520 06 
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0 ب 
غالانتر» إيوجين: 434 
غالىي ‏ والتر بريس: 125 
غاندي: 260 2.469 2.476 482. 
5 567 - 565 
غاندي» إنديرا: 564 
غرايبئر» فريتز: 18 
غرف التخزين: 364 
الغرفة الغيمية: 115 
الغزو الثقافي : 17 
غلوكمانء» ماكس: 30 31 
غودارد» بيتر: 53 
غودإيئف. وارد: 93 
غودي. جاك: 40. 241 
غوديلييه» موريس : 40 
غوفمان». إيرفينغ: 2778-7 
708 
غولدنغ ) وليام : 158 
غوون» ياكوبو: 586 
غيراردء» رالف والدو: 200. 
202 
غيغر. تيودور: 405 
قات 
الفاشية: 382» 399. 2406 2.554 
6046 


فتعتشتايةة لودفيغ: 6 2.97 
4 424 

الفدائيون: 570 571 

رقيو شوو 10 
48 2815 821 


فرايزرء. جيمس جورج. 2 
6 3185 


فرويد») سيغموند: 220 179» 
2 - 223 416 423 
4 2.624 2.819 827 

فريمانء ديريك: 37 

فكرة الإجماع الإنساني: 141 
2 2.145 148 

فكرة الدائرة المقدسة: 293 

فكرة القرابة الاجتماعية: 512 

فكرة القصص النفعي: 281 

فكرة اللعنة المشروطة: 96 

فورتس. ماير: 30 

فورسترء إدوارد مورغان: 2206 
53359 

فون نيومنء ح. : 668 

فيبرء ماكس: 43 244 282 
2ح 223») 251 2.2254 
9 2.298 364 2366 
68 2371 2387 492 
3 498. 601 625.غ. 


.697 682 ).629 627 
794 2748# 6 


فيئرء ميرون: 668 
57 

قابلية الاكتمال: 671 

قانون تافت . هارتلي : 427 

قانون عمل الرق: 427 2429 
432 

قدرة الإنسان الجبلّية: 163. 164» 
2 572 

القومية الاشتراكية : 406 

القومية البربرية: 535 

القومية العربية: 516» 518؛. 569 


الها 
كارتوديردجوء سارتونو: 596 
كارمان: 335» 337 348» 2350 
356 
كاسوفويو: 517 
كاوق إرنمت: 424-2126 
كافكاء فرانز: 214 
كافل» ستائلي: 97 
كايسن» كارل: 399 
كروب الفرذ لويسن: 49 34 
5 143 
توي :هري 29-7 


كريك» كنيث جيمس وليامز : 
233 

كلاسترء بيار: 41 

كلوكونء كلايد: 9): 246 81 
2 319 

كورن. فيكتور: 639 

كولردج» صاموئيل تايلور: 424 

كولمان» جيمس س. : 504. 580 

كوهين: 87 2.90 95 96 
2 104 106 107. 


0 - 2111 123 124 
كتركيغارة ع سوزين 4 280 


كيسلر » مارفن: 67 
كيلر هيلين : 11 207 
5 


لاشلي» كارل: 173 

لافجوي. أرثر أ.: 133 134 

لانغرء سوزان: 279 225» 424 

لحنة تاماني هول: 566 

اللعب العميق: 49. 64 65 
7 91 - 792 

لوثرء مارتن: 677 678 

لووي» روبرت: 35 

لويل» روبرت: 166 

ليتش» إدموند رونالد: 31 232 
5 320. 326 


ليدلء وليام : 596 

ليف» دانيال: 596 

ليفي برول»ء لوسيان: 279 

ليفي ستراوسء كلوة: 632 38 - 
0 247 49 63 131 
2 649 652 2.656 
8 2 660 662 666 
9 672 - 673 

ليفينسون» جوزيف: 746 

ليكوك» ستيفن: 224 

لينهارت: 249. 2256 258 

ليوي» لويس هوبرت غونزالف: 
06 574 


0-2 
مادارياغاء سلفادور دو: 241 
ماركسء كارل: 231 240 242 
67 2126 327. 329. 2332 
6 409 413.: 2.420 
2 - 2424 446. 452 
5 5.492 499 2.528 
6 550 6599 609غ 
1[أ4قء 624 625 6628 
32 4668 4677 2755 819 
مازيني» جيزيب: 492: 506 
ماسكوء جوهان جاكوب: 2»133 
6 141 


ماكارئى» جوزيف: 2406 445 


ماكيافيل» نيكولو: 391. 2415 
0 707 
مالينوفسكي. برونيسلاف: 26 - 


»223 222 »141 .103 2 


9 - 250 279 299غ». 
 - 5351 320 318 - 7‏ 
2 750 


مانهايم. كارل : 0 ١2‏ 2402 
4 . 2405 2407 462 


المجتمع الريفي: 589 

المجتمع المديني: 589 

المجتمع الوليد: 670 

لين السلامنان: 325:59 
8 332 5336 2.340 
7 350 352 - 356غ 


362 - 360 8 


المجلس الوطني لنيجيريا 
والكاميرون: 581. 584 

مجموعة العمل: 581 

المحاكاة: 231» 265 

محمد الخامس: 60. 2.469 2488 
001 491 543غ. 575 
6- 5785 

مذهب التانترية: 96 

مرحلة ماقبل الإنسانية: 155 
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المسيحية: 260 243. 296 382 - 


2566 484 2453 03 
611 9 

مشكلة الشر: 2254 258: 296. 
33 

المشكلة الكشميرية: 519 


مشكلة المعنى: 251. 259» 366 - 
8 2372 498 

معاداة السامية: 421 

مفهوم ال رازا: 135. 285 
6 303 2305 310 311 

مفهوم الإنسان: 57. 131. 140غ, 
5 149. 163 

مفهوم الأيديولوجيا: 60» 270. 


417 .415 412 59 
.434 427 3 426 23 
460 459 446 - 2 


2 - 465. 2481 495غ, 604 
مفهوم البانتجاسيلا: 453 
مفهوم التبرير الديني: 364 
مفهوم الترسيم الطبقي: 150 
مفهوم التطورية التراثية: 35 
مفهوم التميز الثوري: 544 
مفهوم الثورة المدينية: 628 
مفهوم الجاذبية الشعبية: 

544 


مفهوم الحياة بعد الموت: 143» 
351 

مفهوم الخطيئة: 261» 313 

مفهوم الخير الإلهي: 254 

مفهوم الدارة المغلقة: 195 

مفهوم الدولة المقطعة: 642 

مفهوم السلطة: 261 

مفهوم الطبيعة الإنسانية: 133 - 
5 137» 166» 191. 216 

مفهوم العقل: 11. 257 270 
9 - 175 179 197ء 
5 247. 382. 672 

مفهوم الملاءمة: 294 295 

مفهوم النسبية التراثية: 31 

المكانة الاجتماعية: 243 64 


.»37/6 )٠374 ٠.222 1111 
2711 706 691 238 
4783 2778 717 15 
.804 6799 - 797 5 
»815 ».816 ).81[1[ .9 


1 825 826 
مندليف» ديمتري : 660 
المنطق الرياضي: 659 
المنطق السوسيولوجي: 665 
المنطقانية: 747 
منظمة الشراكة الإسلامية: 610 


577 


المنظور التاريخي: 262: 265 

المنظور الجمالي: ٠.262‏ 264 

النظور الديني: 262 263. 
٠2268 5‏ 2275 278غ» 
251 282 

المنظور الذوقي العام: 265 

منظور العُرف الاجتماعي: 278 

المنظور العلمي: 262 265 284 

مؤتمر باندونغ (18 نيسان/ أبريل 
5 ) 2469 518 

مورء جورج إدوارد: 315 

موردوك» جورج بيتر: 141 

مورغان» لويس هئري: 33 

موري. هنري: 40: 198 

فوشن فارشيل + 39:38:59 

الموضوعية: 43. 60. 170» 
2 2409 598 

موليير: 400: 826 

ميدء جورج هربرت: 152 

فيد فارغريت :834 436 237 
0 2.624 759 


لت 
نادل» سيغفريد فريدريك: 249 
النازية: 2.34 285. 399. 409: 
0445 
سوقت عه الجارية 5 


النزعة التاريخانية : 149 

النظام الاستعماري: 2383 448. 
6 2550 557 

نظام الأسماء الترتيبية : 692 

نظام الأسماء الشخصية: 689. 
6 721 

نظام إشارات مورس: 665 

نظام الألقاب: 709 2710 712 - 
73 2716 721 

النظام الرمزي: 688. 690. 713 

نظام الفارنا: 709 712 

نظام مصطلح النسب الباليني: 


67 
نظرية الاتصال: 659 
نظرية الأصل المستقل: 18 
نظرية التقمص : 248 
نظرية الثقافة: 46» 119 
نظرية الجسم الفاعل: 195 


نظرية الجهد: 412 413» 2416 


430 .428 2.423 4223 0 


النظرية الخارجية: 2434 437 
نظرية الشخصية: 681 
النظرية الفيزيائية: 170 


نظرية المركز النموذجى: 451 
نظرية المصلحة: 412 414غ: 
6 2420 422 423. 428 
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نظرية الميكانيكيات الكمية: 245 

نظرية النقطة الحاسمة: 181 
2 185. 188 

النفسانية: 747 

النموذج الأصغري: 112 

نموذج التجربة الطبيعية: 112 

تهروء جواهر لال: 260 273 


9 482 501 (50.غ. 
9 [11ذ5ذ» )٠.529‏ 560» 
3 0 564 


النوازع الغرائزية: 548» 552, 
3 2565 589 

النوازع الفطرية: 14. 511 
2 516 521») 524 
045 528 530» 2532 
5 7 - 538 

نوردهولت» هينك: 50 

نيتشه» فريدريك: 819 

تموشري متف :13133 
414 


ها 

هاريس» سايمون إدوين: 399 

هال كلارك: 171 

هاين . غليدرن» روبرت: 631 

الهندوسية: 59 260 267. 
6 299. 301. 2.303 


25 327 - 0329 2372 
76 390 - 391 393 
8 - و4 451 2.533 
9 2564 2712 2733 816 
الهندوسية البالينية: 391 393 
الهندوسية البوذية: 2303 327» 


303 
هويكنزء غيرارد مانل : 438 
هوبير»ء هنري: 39 


هوثورن» ناثانيال: 166 

هوسرلء إدموند: 96» 682 

هوغارث: 817 

هوكر: 672 

هولبين»: هانس: 677 - 678 

هيبء دونالد أولدينغ: 138» 
٠.210 ».2197 6‏ 268. 
45 2653 2655 62666 690 

هيرسكوفيتس» ملفيل ج.: 144 

هيرودوتس : 21 

هيغل» غيورغ فيلهلم فريدريش : 
8 2677 749 

هينلي» بول: 431 


عاق 

الواقعية السحرية: 369» 372 

واكرء جيمس: 291: 425. 540 

والرستاين» إيمانويل موريس : 522 

وايتء ليزلي : 9 

وايتهد: 132 

الوجاهة الاجتماعية: 376: 709 
210 12 716) 753غ» 
9 816 

وسترمارك. إدوارد: 96 

وورف» بنجامين لي: 425 

ويتفوغلء كارل: 625 626. 
8 642 

ويسلرء كلارك: 19 20. 141 

وين» ني : 4312 2559558 604 

وينستدت» ريتشارد: 2363 395 


ي - 
يتبسء وليام بتلر: 809 
يحيى خانء» أغا محمد: 565 
يلمانء» نور: 32 
اليهودي: 87 88. 90: 2368 
465 


7760 ان 
0 
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يتجاوز المؤلّف © هذا الكتاب الشهير 
الحدود التقليديّة للأنثروبولوجيا 
الثقافيّة. ويطور م 0 ا 
للتراث. ولقد أسهم عمله الإبداعي هذا 
اسياما كبيراً ب مساعدة جيل كامل من 


الأنثروبولوجيين على إعادة تعريف حقل 
اختصاصهم هذا وتحديد أهدافه العليا. 

يوفة ه15 الككات فقرصة كمينة 
اج د فش كد كتمر إنكاحنهة 
الأنثروبولوجيا المعاصرين: وللتأكد من 
ان مقاربة التراث التي اقترحها. قبل 
أكثتر من خلاخين 0 متازانت ذات 
أهمية مركزية بالنسبة إلى الفكر 
الحديتث 22 مضا يلض "اللو ختطلله 
والتجرية. 


» كليفورد غيرتز: أستاذ العلوم 
الاحتتبا م ل اي ل كه 
المتقدمة. بك برنستون/ نيوجرسي. من 
مؤلفاته: 

:اط عاطهأنومدق .(1976) هجول [ه «رمنء1[ع 1 7176 
أمءصوده]1 «ره كترمقاعء|/ع1 أمعنعوماومه "لاما 


.(2000) دء جره 7 


©امحمد بدوي: أستاد اللغة الانجليزية 
وأدابها 4 الجامعة اللبثانية. من 
ترجماته: عنف اللغة لجان جاك 
لوسركل. 
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